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Stale Johannes Kristiansen og Peder K. Solberg (red)

frineten
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baRe (|

«Far sennen frigjort dere,
blir dere virRelig fril»

Frihet er et fenomen de fleste av oss tror vi forstar betydningen av — helt til vi forsgRer a

forRlare eller definere det.

_s_F Lengselen etter frihet er dypt menneskelig: Intet
9IB menneske gnsker dypest sett & veere ufritt. Nar vi
velger 4 tematisere fenomenet og begrepet frihet, dpner
det derfor noen rom som er tidlgst eksistensielle og all-
mennmenneskelige. Men hva er virkelig frihet, og hvor-
dan realiserer vi den? Om vi skraper litt pa overflaten
av selve frihetsbegrepet, oppdager vi ganske raskt at
nettopp her, i dette vi alle i utgangspunktet anser som et
gode, ligger kimen til noen av de dypeste menneskelige
konflikter - konflikter som bererer hele spennet fra den
storpolitiske arenaen til enkeltmenneskets indre.

I de atte lederartiklene vi har skrevet i SEGL, har ett
perspektiv veert gjennomgéende: Vi har sekt a forsta de
ulike hovedtemaene i lys av begrepet «kristen humanis-
me». Kristen tro og virkelighetsoppfatning er ikke bare
en variant humanisme, men den eneste fullstendige hu-
manismen som tar mennesket pé alvor med alle dets av-
skygninger. Pastanden begrunnes gjennom det faktum
at Gud selv er blitt menneske. Kristen humanisme for-

utsetter at Gud har apenbart seg synlig pd mange uli-
ke méter gjennom historien og i alt han har skapt, og at
det derfor finnes viktige innsikter om mennesket i alle
tradisjoner. Men hvis mennesket Jesus Kristus er Gud av
evighet, sa er det bare hans sanne menneskeliv og uskyl-
dige ded som fullt og helt viser oss hva mennesket er og
pé samme tid forsoner menneskeheten med Gud. Hvis
han er det sanne mennesket som lever det liv i enhet
med Skaperen som vi alle er designet for, sd er det bare
han som kan forlese mennesket sé det blir seg selv. Bare
han kan sette det menneskelige i mennesket fri.

Disse yttermarkerene er utgangspunktet for tema-
tiseringen av «frihet» i arets SEGL. Vi har gnsket & for-
midle noen vidt forskjellige innganger til temaet: psyko-
logiske, filosofiske, kunstneriske, teologiske, etiske og
politiske. Tekstene og refleksjonene peker i flere retnin-
ger, men noe synes a veere felles: anerkjennelsen av fri-
hetslengselen som noe dypt menneskelig. Flere av forfat-
terne hevder at friheten er gitt oss som et menneskelig



Leder

grunnvilkar: Friheten er ikke noe man skaffer seg, men
noe man har (Trond Berg Eriksen), friheten er i sin es-
sens noe iboende i mennesket (Johannes Paul II).

Hvis friheten er noe vi allerede har eller har del i,
blir det avgjerende og eksistensielle spersmalet dette:
Hvordan kan jeg bevare min egen frihet? Flere av arets
temaforfattere peker pé at friheten ma gjenvinnes dag-
lig og hvert gyeblikk. I disse tekstene blir vi ogsa minnet
om erfaringen av at vi vinner friheten nér vi glemmer
oss selv, nar vi strekker oss utover i et liv som deles med
andre - personer som eier den samme umistelige frihe-
ten som meg selv.

KKritisk Rristen frihetstenkning

Det kan virke lite motkulturelt & velge «frihet» som ho-
vedtema nér hele samtidskulturen forsvarer retten til
a veere fri. Trangen til &
vaere motkulturelle er g
ikke vart utgangspunkt. df
Vi mener forst og fremst
at gjennomtenkning av
friheten er en mangel-
vare i katolske og andre
kristne sammenhenger.
vart fokus er & styrke
bevisstheten om frihet som et umistelig gode, og a te-
matisere hva dette innebeerer i et kristen-humanistisk
perspektiv. Visst er det betydelig avstand mellom denne
humanismen og den moderne liberalismens alternativ
til den. Det gjor arets tema ikke bare eksistensielt viktig,
men ogsd samtidsaktuelt. Vi tror Geir Hellemo treffer
godt nar han sier at nye konstellasjoner og ny bevegelse
i samtidskulturen gjor det lettere & kritisere de raden-
de frihetsidealene enn det var for bare noen ar siden.
Hellemo sikter konkret til klimakrisen og me too-kam-
panjen. Nye kriser presser frem en ny form for kritisk
frihetstenkning i samfunnet. Vi tror at dette samtidig

I [risten tro og virkelighetsoppfatning

er iRRe bare en variant humanisme,

men den eneste fullstendige humanismen
som tar mennesRket pa alvor med alle dets
avsRygninger. Padstanden begrunnes gjennom
det faktum at Gud selv er blitt menneske.

apner et rom hvor kristen humanistisk tenkning kan bi-
dra konstruktivt.

Tanken om kirken som en sentral bidragsyter til
frihetstenkningen er ikke noe som umiddelbart vinner
gjenklang i samtidskulturen. Snarere har kristendom
og kirke veert ansett som en klamp om foten i mgte med
mange av modernitetens frihetsbevegelser. Frihet er
fremfor noe honnerordet som siden den amerikanske
uavhengighetserkleringen og den franske revolusjonen
har gatt sin taktfaste seiersmarsj gjennom var kultur-
krets. Det moderne mennesket vil forst og fremst vaere
fritt, og de store ideologiene som har preget denne histo-
riske epoken, har hatt sin visjon av frihet som en grunn-
leggende drivkraft. Samtidig ser vi nettopp gjennom
flere av disse ideologiene, og forsekene pa & realisere de-
res visjon, frihetsjagets janusansikt. Under den franske
revolusjon forte jakten pa frihet til en eskalerende jakt
pé «de andre», de som sto
i veien for friheten. Alle-
rede i 1793 skrev Jacques
Mallet du Pan at revolu-
sjonen hadde begynt &
spise sine egne barn.

Ofte har kirken, og da
seerlig den katolske, blitt
utpekt som selve hoved-
fienden: Kirken har veert «folkets opium», den reaksjo-
neaere regel- og tradisjonsbundne kolossen som fremfor
noen har stétt i veien for frigjering og fremskritt. Det er
ingen grunn til 4 undersla at historien om Kirkens meote
med moderniteten er komplisert. Mange av Kirkens re-
presentanter har veert sene til 4 anerkjenne det genuine
i menneskers frihetslengsel og pa proteksjonistisk vis
alliert seg med det bestaende, i blindhet for sitt profetis-
ke kall til & avslere makten og dens misbruk. Men ogsa
her er historien langt mer nyansert enn vi kan fa inn-
trykk av. Kirken har stétt steilt imot visse frihetsideer
og stremninger, mens den tidlig har anerkjent, ja, lagt
grunnleggende premisser for, andre. Kirken er hverken



politisk liberal eller illiberal. Hennes frihetsbegrep er et
annet, slik Olav Rune Bastrup skriver i sin artikkel.
Begrepet «frihet» har statt helt sentralt i Kirkens
budskap fra hennes forste tid. Allerede i Jesu «program-
tale» i synagogen i Nasaret bekrefter han ifslge Luka-
sevangeliet sitt oppdrag slik det utrykkes hos profeten
Jesaja: «<Han har sendt meg for a rope ut at fanger skal fa
frihet, (...) for & sette undertrykte fri og rope ut et nddens
ar fra Herren.» I Johannesevangeliet havner Jesus i en
disputt med noen jeder som har kommet til tro pa ham,
idet han sier at «<sannheten skal gjere dere fri». De har da
aldri veert slaver for noen, innvender de, men Jesus star
pé sitt: «Far Sennen frigjort dere, blir dere virkelig fri.»
I brevlitteraturen i Det nye testamentet gar uttrykket
«kjopt fri» igjen som en kjernebeskrivelse av Jesu gjer-
ning, og nettopp dette ligger til grunn for vért norske
ord «frelse»: Mennesket far i Kristus «fri hals», blir fri
fra lenkene som har bun-
det det fast. «Dere er frie»,
utbryter Peter i Forste Pe-
tersbrev, og Paulus sam-
stemmer i Galaterbrevet:
«Dere er kalt til frihet!»
Samtidig legger de begge
til at friheten ikke ma bli et paskudd til & gjore det onde.

humanistisk perspekltiv.

Sann og falsRk frihet

I bredden av den apostoliske forkynnelsen og de nytes-
tamentlige tekstene star altsa friheten helt sentralt, den
«virkelige friheten». I bakteppet for dette budskapet lig-
ger tanken om en falsk frihet: en frihet som ikke er vir-
kelig, men en illusjon; en forlokkende stemme som lover
frihet, men skjuler slavelenker bak sin rygg. Tablaet fra
syndefallsberetningen danner grunnmensteret i dette
bakteppet: Det finnes en frihet som er gitt, som hviler
i en apen, tillitsfull relasjon, og en sékalt «frihet» som
tilranes, men viser seg edeleggende for den tillitsfulle
relasjonen som er selve frihetens forutsetning. Om dette

SE Vart foRus er a styrkRe bevisstheten
S8 om frihet som et umistelig gode, og a
tematisere hva dette innebeaerer i et Rristen-
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grunnmensteret er riktig, er det menneskets - og Kir-
kens - utfordring & skjelne mellom sann og falsk frihet.
Thomas Merton sier det slik:

Frihet er et talent gitt oss av Gud, et instru-
ment vi skal arbeide med. Det er et verktey
hvormed vi bygger vare egne liv, var egen lyk-
ke. Var sanne frihet er noe vi aldri mé ofre,
for om vi ofrer den, fornekter vi Gud selv. Det
er den falske spontaniteten, liksom-friheten
ved synden, som skal ofres. Vir sanne frihet
maé forsvares med livet som innsats, for den
er det mest kostbare i virt vesen. Det er fri-
heten var som gjer oss til personer, formet i
Guds bilde. Som mystisk fellesskap har Kir-
ken som en av sine fremste oppgaver 4 bevare
var andelige frihet som Guds barn. Det er s

fa som innser dette!*

Den kristne skjelningen
mellom falsk og sann fri-
het baserer seg i stor grad
pa antropologien, forstael-
sen av hva mennesket er,
hvilken sammenheng det herer til og de grunnleggende
relasjonene det er skapt til 4 sta i.

I den kristne tradisjonen forstés frihet som noe som
i utgangspunktet er gitt mennesket, som en del av dets
identitet. Frihet er altsd ikke forst og fremst en idé, et
mal som skal tilkjempes, men en realitet som ikke skal
tilslores eller undertrykkes. Realiteten er forankret
utenfor mennesket selv, i relasjonen til Skaperen. Denne
friheten er ubetinget gitt til alle mennesker. Mennesket
skal ikke selv skape sin frihet, men forvalte sin frihet og
forsvare alle menneskers frihet.

Frihet er altsa ikke et mal som ma skapes eller re-
aliseres gjennom et mest mulig ideelt politisk system,
friheten er det gitte utgangspunkt som enhver politisk
ideologi og ethvert fellesskap mé preves pa, for det vil
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til enhver tid veere en politisk oppgave 4 forhindre at en-
keltmenneskers frihet undertrykkes. Dette betyr ikke
at kristendommen forfekter en radikal liberalisme. For
kristen tradisjon anerkjenner ogsé en falsk frihet, ego-
ets frihetstrang, som vil frigjere seg fra begrensninger
pa bekostning av andre. Johannes Paul skriver, i teksten
som er oversatt nedenfor, at friheten ikke bare er en ret-
tighet, men «en plikt man patar seg overfor andre».

Frihetens sosiale og personlige dimensjon
Forholdet mellom ytre sosiale forhold og den indre fri-
heten er noe av et mysterium. Politisk og sosial frihet
er absolutte goder som ma forsvares, slik pave Johannes
Paul gjer i budskapet til verdens fredsdag. Han fremhol-
der der at friheten er en rettighet som samfunnet ma
beskytte. Sann frihet inneberer alt fra retten til 4 leve i
mors liv til nasjoners rett til frihet. Johannes Paul ser re-
ligionsfriheten som «grunnlaget for de andre friheter».
Den ytre og sosiale friheten skal gi rammer for utfoldel-
sen av den personlige, indre friheten. Disse to frihetene
henger neert sammen.

Samtidig vet vi at den ene formen for frihet kan ope-
rere neermest lgsrevet fra den andre. Det finnes utallige
historier om mennesker som har vunnet frem til en in-
dre glede og frihet pa tross av ytre konflikter, krig eller
fangenskap. Omvendt kan de fleste politiske, materielle
og familizre forhold ligge til rette i en persons liv slik
at vi kunne forvente at hun eller han utviklet et sunt
frihetsrom pa det indre plan - men det motsatte skjer. I
den vestlige verden ser vi dette pa mange felt. Et aktuelt
tilfelle er nettavhengighet enten den er knyttet til spill,
porno eller sosiale media. Det finnes ogsd mange andre
eksempler pé at det som egentlig skulle kunne berike li-
vet vart og gi oss sterre bevegelsesfrihet, blir det som
murer oss inne i oss selv. Det store - og ofte sunne - fo-
kuset pa mindfulness i var tid peker pa hvor viktig for-
bindelsen mellom indre balanse og tilstedeverelse i den
fysiske virkeligheten er. Betoningen av askese og frivillig

avstéelse fra goder handler i kristen veiledningstradi-
sjon nettopp om a gjenvinne friheten, gjenvinne et sunt
forhold til de skapte goder, slik at de igjen kan gi oss den
gleden de var ment 4 gi oss.

Erfarne andelige veiledere vet at en eller annen form
for avhengighetsproblematikk er aktuell for de fleste
mennesker, at vi alle har trent opp mer eller mindre sun-
ne fluktmekanismer som trer i kraft nar den ytre virke-
ligheten blir for krevende eller smertelig. Det er grunn-
leggende at kristen veiledning tar problemene som har
ledet til avhengighet, pa alvor, og samtidig peker pa veier
inn i nye vaner som er gode; det vil si rutiner og menstre
som apner frihetsrom i hverdagen.

Friheteni a gi slipp
I den kristne tradisjon knyttes menneskets ufrihet til
fortellingen om et fall i urtiden. Kirkefedrene har ulike
svar pa hva dette fallet egentlig innebar, noen av dem
taler om at mennesket vendte blikket bort fra Skape-
ren, i en form for ensidig selvbeskuelse. Mennesket ble
pa tragisk vis «innkrekt i seg selv». Og dette far folger
ikke bare for forholdet til Gud, men til andre mennes-
ker og hele den ytre verden. Det er &penbart at denne
innkrgktheten binder mennesket og gjor det ufritt. Gud
skapte mennesket til & leve «utover» seg selv, etter mgn-
ster fra den trinitariske kjerligheten. Faderen, Sennen
og Anden «ser» hverandre, og hver av dem gir seg frivil-
lig til den andre (Joh 14,10-11; 15,9; 16,15; 17,20-24). P& det
menneskelige plan forutsetter denne hengivelsen alltid
en viss sarbarhet i betydning dpenhet for den andre; og
i den falne verden er denne dpenheten alltid knyttet til
risikoen for smerte og avvisning. Kristen veiledning pe-
ker pé «veien bort fra fallet», som i stor grad handler om
a finne frem til frivillige méater & forholde seg til den ytre
virkeligheten og andre personer p4, 4 finne frem til den
formen for glede som ligger i selvforglemmelsen.

To av forfatterne i temadelen bergrer denne beve-
gelsen hen mot «den Andre» fra vidt forskjellig utgangs-



punkt. Psykiater Torunn Landrg skriver om konflikten
og balansen mellom autonomi og avhengighet av andre
som grunnleggende for mennesket. Helt fra barnet er
nyfedt tar denne spenningen form, forst og fremst i rela-
sjon til mor. Nar barnet vokser og utvikler sin autonomi,
utfordres avhengigheten. Landre problematiserer indi-
rekte de frihetsoppfatninger som for ensidig vektlegger
koblingen frihet-autonomi uten & anerkjenne at det fin-
nes sunn avhengighet i relasjon til andre. Hun skriver:

Frihet er & tale & ta imot det ukjente i et annet
menneske. Frihet er 4 hengi seg, altsa i tillit.
Dette er et utfordrende prosjekt for oss, og
sterke krefter forseker a holde sarbarhet unna.

Filosof Magdalene Thomassen viser hvordan den sosiale
relasjonen og mete med det andre menneske er omdrei-
ningspunktet i Emmanu-
el Levinas® filosofi. Den
menneskelige  personen
blir til som subjekt i an-
svaret overfor den Andre.
Ansvaret er mer grunn-
leggende enn friheten hos
Levinas. Metet med den
Andre personen, den Andres ansikt, er en hendelse hvor
jeg stilles overfor den Andres sérbarhet. Og friheten be-
stdr i «at muligheten er dpen for meg; at jeg kan velge &
besvare pakallelsen fra den Andre», skriver Thomassen.

Blant helgenene finner vi mange vitnesbyrd om den
frihet som springer ut av erfaringen med «& gi slipp»
pé seg selv - og overraskende ofte er denne erfaringen
knyttet til det & avstd frivillig fra materielle goder. I St.
Frans av Assisis tekster - og i biografiene som ble skre-
vet om ham etter hans ded - meter vi en person som
gav avkall pa seg selv og stilte seg til disposisjon for «den
Andre» i utvidet betydning. I sin nyeste bok God’s Spies
fremholder Paul Murray OP at begrepet «spontanitet» er
ennekkel til & forstd Frans av Assisis religigse geni og den

_S_F_ Den Rristne skjelningen mellom falsk

S8 og sann frinet baserer seq i stor grad pa
antropologien, forstaelsen av hva mennesket

er, hvilRen sammenheng det harer til og de
grunnleggende relasjonene det er skapt til & sta |.

Leder

dype gleden han nédde frem til.? Hans spontane relasjon
til omverdenen - menneskene, dyrene og hele naturens
Skaper - var en «opptrent spontanitet» som ikke kom av
seg selv. Hans venn og biograf Thomas av Celano fortel-
ler at Frans levde i streng selvfornektelse for at ingenting
skulle forstyrre hans indre fokus og hans dypeste enske:
« bli helt fri og & veere med Kristus». Den frivillige fat-
tigdommen var en viktig side ved Frans’ frihetserfaring,
men det ser ogsa ut til at hans nye mate & forholde seg til
den konkrete, ytre verden ogsa hadde lindrende kraft i
hans liv. I temadelen om Dorothy Day meter vi en kvinne
fra var egen tid som vant frem til noe av den samme fri-
heten gjennom frivillig fattigdom for de fattiges skyld,
midt i New Yorks moderne storbyhverdag. Hennes liv vit-
ner om at dypere indre frihet kan oppnas gjennom kon-
krete valg hvor var egen «selvraderett» settes pa vent for
andres skyld. Balansegangen i den friheten hentet hun
i den daglige messen og i
bennen «Herre, hva vil du
jeg skal gjore? Herre, her
er jeg.»’

Poenget om St. Frans’
spontanitet som noe opp-
trent, peker tydelig i ret-
ning av den kristne tanke
om dydene. En dyd er nettopp en «opptrent evne» til &
gjore det gode. Interessant nok inngar ikke friheten som
enkeltdyd i kirkefedrenes og St. Thomas Aquinas’ dyds-
filosofi, men den kan sies & vaere malet med balansen
mellom kardinaldydene klokskap, rettferdighet, mot og
matehold (samt de andre dydene). Kanskje ligger det en
motvilje i denne teologien mot & definere friheten ek-
splisitt som et eget fenomen, fordi den snarere er et «bi-
produkt» av den indre orden som livet i dydene gir - en
orden hvor klokskapen styrer begjeret (i denne sam-
menheng et ngytralt begrep i katolsk forstéelse) sa det
rettes inn mot det gode og det hgyeste Gode. Josef Pieper
skriver i sin bok om kardinaldydene at en av fruktene av
matehold er «en krystallklar, duggfrisk frihet fra selv-
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opptatthet».* Det forlgsende ved livet i dydene ligger i va-
nene som setter seg i ryggraden pd den som praktiserer
mot, saktmodighet, gavmildhet og sé videre. Vanen gjor
at det blir lettere og lettere a velge det gode i stadig nye
livssituasjoner. Ut fra et natidsperspektiv kunne vi si at
dydene frir oss fra noe av den frykten som er knyttet til
det personlige valget.

FryRt og frihet

I de tidligste kristne skriftene vi kjenner fra senantik-
ken, finner vi uttrykk for en intens lettelse over kristen-
dommens radikale budskap om at mennesket ikke styres
av skjebnen - en glede over individets «nye» og kongeli-
ge frihet. Henri de Lubac skriver om dette i sitt idéhisto-
riske verk Den ateistiske humanismens drama og peker pa
at denne frihetsfornemmelsen endret seg gradvis frem
mot vir egent tids men-
talitet, hvor den slo over
i dyp felelse av angst.
Lubac sikter til livsfelel-
sen hos moderne eksis-
tensialister. Disse filosofe-
ne og dikterne tar innover
seg det overveldende ved
ansvaret som friheten inneberer. For mange moderne
mennesker er denne erkjennelsen langt pa vei gjenkjen-
nelig - om ikke ngdvendigvis som angst, sd i ulike former
for frykt og valgvegring i mete med de konsekvenser fri-
heten var kan innebeere.

Flere katolske tenkere har interagert positivt med
eksistensialismen, og da serlig Seren Kierkegaards fi-
losofi om angst og frihet. Hans Urs von Balthasar gjer
det i boken Den kristne og angst. For det forste anerkjen-
ner han Kierkegaards innsikt om at angsten tilherer en
av menneskets dypeste livsfolelser. Angsten fremkalles
av menneskets erkjennelse av det overveldende bade i
meote med det uendelige og av det ansvar som friheten
og valgets muligheter dpner for. Mens Kierkegaard til sy-

;F Johannes Paul ser religionsfriheten som
S8 «grunnlaget for de andre friheter». Den
ytre 0g sosiale friheten skal gi rammer for
utfoldelsen av den personlige, indre friheten.
Disse to frihetene henger naert sammen.

vende og sist forklarer denne angsten ut fra menneskets
endelighet, knytter Balthasar den til den disharmoni
som preger mennesket etter fallet. Menneskets angst
er resultat av dets folelse av Guds tilbaketrekning.® Den
folelsen springer ut av det falne menneskets tragiske
selvsentrering - derfor er den eneste veien bort fra ang-
sten knyttet til forlasningen som ligger i frivillig selvfor-
glemmelse. Den dpner muligheten for gjenoppdagelse av
at Gud ikke er langt borte, en ny tillit til at fallet ikke en-
dret Guds dype kjerlighet til oss. Det som endret seg, var
menneskets fornemmelse av hans altomsluttende neer-
veer. Gjenoppdagelsen ligger i 4 fa tillit til at han virkelig
er oss neermere enn vi er vart eget selv. Da blir ikke men-
neskets ansvar ngdvendigvis redusert, men var frihet
settes i perspektiv. Den er tross alt en begrenset frihet,
og en erkjennelse av det kan virke angstdempende. Mid-
delalderens filosofer beskrev menneskets frihet som en
skapt frihet, i motsetning
til den uskapte friheten
som tilkommer Gud alene.
Den skapte friheten apner
et potensiale for mye ade-
leggelse og ondskap, men
sd lenge Gud eksisterer,
finnes det grenser for den.
Menneskets frihet er til syvende og sist ikke total i seg
selv.

Fallet og synden har ikke endret Guds kjeerlighet
til oss. Den sannheten ma ligge til grunn for all kristen
forkynnelse om menneskets overgivelse av sin egen vilje
til Gud. I Ingvild Resoks artikkel om frihet i ignatiansk
spiritualitet, fores vi ned péd dypet av frihetstematikken.
Hun skriver: «Den indre friheten springer ut av erfarin-
gen av a kjenne seg elsket.» Den erfaringen gjelder pa
mange plan. I den &ndelige veiledningen Resok presen-
terer, er det erfaringen av Guds kjerlighet som er i fokus.
Den er ogsa den beaerende kjerlighetserfaringen, fremfor
alt fordi Guds kjeerlighet er konstant og uforbeholden. De
gyeblikkene eller periodene vi hviler i den, er vi frie.



Helt grunnleggende er den ofte underkommuniserte
erkjennelsen av at Gud skapte oss for 4 veere helt frie. Ifol-
ge kristen skapelsestro er friheten gitt mennesket som
gave, og er en umistelig del ved menneskets gudbilledlig-
het (1 Mos 1,26). Gudsbildet i mennesket speiler Gud selv,
altsd er mennesket fritt fordi Gud selv er det. Kirkefedre-
ne beskrev forholdet mellom Guds og menneskets egen-
skaper ved hjelp av begrepet «deltakelse» (participatio).
P4 samme mate som det gode, sanne og skjenne i men-
neskets liv er til gjennom deltakelse i Guds egen godhet,
sannhet og skjennhet, er ogsd menneskets frihet alltid
deltakelse i ham som er helt fri i seg selv. Overgivelsen
til Gud i Jesus Kristus er derfor alltid en overgivelse til en
storre frihet. Slik St. Johannes Krysostomos (ca. 349-407)
uttrykker det: «Det finnes ingen fri person, foruten den
som lever i Kristus».” For, som flere av kirkefedrene un-
derstreket: «Kristus er det eneste frie mennesket.»®

Kjeerligheten som gjer fri

Men hvordan nadr man dit i eget liv? Saken er jo at alt
pratet om at vi mé overgi vare liv til Gud, at vi blir frie
forst nar vi lever neer ham og i lydighet mot ham, kan
virke hemmende pé spillet mellom gudslengsel, sunn
egenkjeerlighet og frivillig overgivelse. Kirken ma tale
klart om at mennesket blir friere nar det sgker tilbake
til Skaperen. Og den som skal formidle mysteriet i dette
metet, md ta innover seg at Jesus selv aldri presset seg pa
dem som sgkte ham. Han talte s klart om omkostninge-
ne ved 4 folge ham at noen dro seg unna, men han stilte
alle mennesker fri fordi relasjonen mellom ham og den
enkelte alltid er en kjeerlighetsrelasjon - det kan ikke
veere noe ufritt i dette kjeerlighetsforholdet. Den som sg-
ker Kristus, ma fa muligheten til 4 se ikke bare at hans
kjeerlighet til menneskene er uforbeholden, men at han
lengter etter 4 dele sin kjeerlighet med den enkelte. Kjeer-
ligheten mellom Kristus og den enkelte er finstilt unik i
hvert tilfelle - sa unik at andre troende - og selv Kirken -
ma baye seg i respekt for den.

Stale Johannes Kristiansen (f. 1971) er professor
i Rristen teologi, Runst og filosofi ved NLA Hag-
skolen.

Peder K. Solberg (f. 1972) er farsteleRtor i teologi,
ved NLA Hggskolen.

Noter

1 Merton, Thomas: New Seeds of Contemplation (New York: New
Directions Books, 2007), s. 202. VAr oversettelse.

2 Sebokomtale av God’s Spies i dette nummer.

3 Sesr.Raghild Marie Bjellands artikkel om Dorothy Day i
dette nummer.

4 Pieper, Josef: The four Cardinal Virtues (Notre Dame: Univer-
sity of Notre Dame Press, 1966), s. 205. VAr oversettelse.

5  De Lubac, Henri: The Drama of Atheist Humanism (San Fran-
cisco: Ignatius Press, 1983), s. 23.

6  Balthasar, Hans Urs von, The Christian and Anxiety (San Fran-
cisco: Ignatius Press, 2000), 141.

7 Ad Theodorum lapsum 5.16-17.

8  Jf. pasjonsdiktet Christus Patiens, tradisjonelt tillagt Gregor
av Nazianz (300-t.), men sannsynligvis fra senere bysan-
tinsk tid.
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\Veer hilset,
du edle Jomfru

Veer hilset, du edle jomfru Maria,
den hellige treenighets tjenerinne.

Veaer hilset, du Ryske jomfru Maria,
Gud var fars utvalgte.

Veer hilset, du rene jomfru Maria,
den Hellige ands trolovede.

Veer hilset, du hellige jomfru Maria,
var Herre Jesu Kristi mor.

Veer hilset, du aerefulle jomfru Maria,
englenes sgster.

Veer hilset, du herlige jomfru Maria,
profetenes lafte.

Veer hilset, du nadefulle jomfru Maria,
patriarkenes dronning.

Veer hilset, du vise jomfru Maria,
evangelistenes laerer.

Veer hilset, du milde jomfru Maria,
apostlenes larer.

Veer hilset, du sterkRe jomfru Maria,
martyrenes statte.

Vaer hilset, du barmhjertige jomfru Maria,
beRjennernes Rilde og fylde.

Veer hilset, du aerefulle jomfru Maria,
jomfruenes pryd og Rrone.

Vaer hilset, du gudfryRtige jomfru Maria,
levende og dgdes redning og traster.

Vaer med meg i alle fristelser, trengsler,

i min n@d, fattigdom og sykRdom,

og la meg fremfor alt ikRke vaere deg foruten
i min dadstime.

Be for meg om tilgivelse for alle mine synder
0g om det himmelsRe fedrelands herlighet.

Amen.

Fra Breviarium Nidrosiense (1519)
Oversatt for SEGL av Kristin Heffermehl
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IKaj SRagen

P’rivatmennesket som tabu

IKrenkelsen er evig; den bare flytter seqg fra sted til sted. | gar var det sex, i dag er det privat-
mennesRket; | Sovjetunionen var det staten som var ukrenkelig, og hos oss har vi en rekke
unevnte tabuer som ingen «virkelighetsforfattere» rgrer ved, men som deres angripere
sannsynligvis med starste glede ville forsvare om forfatterne oppdaget dem.

Nér litteraturen lykkes, skaper den et rom for per-
A sonlig livsbetraktning. Dette rommet kan ligne et
usynlig kirkerom i en tid da kirkene temmes. Mennesk-
ene trenger et slikt offentlig tilgjengelig sted for full
apenhjertighet, bekjennelse og fortrolighet, der det kan
snakkes og lyttes uten at moralen og konvensjonene,
politikken og vitenskapen, politiet og pressen invaderer
sinnet og arresterer kroppen. I den intime samtale mel-
lom forfatter og leser, oppstér et slikt lennkammer for to.
Til tross for litteraturens offentlige karakter, har den sin
egentligste arena i det skjermede rommet hvor alt kan sies.
Selv sosialrealistiske romaner skrevet for a avdekke
sosial urett og oppna politisk forandring, ma ga omvei-
en gjennom den personlige samtale mellom forfatter og
leser. Romanen kan ikke ropes ut pa gaten over hoytta-
ler. Den mé skrives i enerom av forfatteren, og leses av én
og én leser, uansett hvilket tema den behandler.
Om denne fortrolige samtalen lykkes, kan littera-
turen med all sin intimitet bli noe alle snakker om, og

fore til samfunnsforandringer, slik som Ivan Turgenjevs
novellesamling En jegers dagbok (1852), som skal ha bi-
dratt til opphevelsen av livegenskapet i Russland i 1861.
Eller litteraturen kan gjennom sin intime betroelse til
den enkelte skyve et helt samfunn over fra en deende
epoke til en ny, som da Agnar Mykles Sangen om den rode
rubin dpnet for det kulturradikale gjennombruddet.

Personlighetens mysterium

I Mykles tilfelle ble dette litteraturens paradoks
patrengende synlig: Han skrev om det mest intime, som
fikk voldsom oppmerksomhet, og gjennom kombina-
sjonen av selvbiografisk bekjennelse, bruk av levende
modeller for romanpersonene, pdgaende skandalepresse
og en langvarig rettssak ble det intime et nasjonalt,
offentlig anliggende. Mykle padro seg kaskader av
forargelse, skadet kanskje andre og ble utvilsomt ska-
det selv, men fastholdt i rettssaken at han ikke hadde
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villet noe annet enn 4 skildre et menneskes sgken etter
livets innerste verdi, nemlig kjerligheten, som alene
eide «skjeret av det indre lys». Selv en forfatter som ble
anklaget for hensynsleshet og tiltalt for utuktig virk-
sombhet, sa sitt arbeid best beskrevet som en pilegrims-
reise, og kalte Sangen om den rode rubin for sin versjon av
John Bunyans The Pilgrim’s Progress. Likesom Bunyans
hovedperson Christian oppgir sin borgerlige tilvaerelse -
«pdeleggelsens by» - for 4 fri seg fra syndens byrde ved
a na frem til «den himmelske by» - sjelens forvandling -
drar Ask Burlefot ut i verden med et lennlig hadp om en
dag & vende tilbake «med gullstev pa skuldrene», etter
a ha utfoldet sitt talent og beseiret verden, eller etter a
ha funnet «den rgde rubin» - den sanne kjerlighet og
det sanne liv. Lasso rundt fru Luna og Sangen om den rade
rubin er sekulariserte versjoner av den kristne pile-
grimsvandring, lengselen etter & né frem til det hellige
sted.

For mange moderne
mennesker er ikke religi-
onen, men litteraturen
astedet for menneskets
mote med det hellige -
det dypeste og viktigste i
livet. Romanen er blitt en
skriftestol for forfatter
og leser, men der begge er bade skriftefar og bekjenner.
Forfatterne er blitt de innviede mystikere og litteratur-
viterne de skriftleerde og fariseerne, de som kjenner og
vokter den rette leere; leserne er fareflokken eller menig-
heten for alle de skrivende seere fra Kafka til Bjgrneboe,
mens litteraturkritikerne og litteraturviterne troner
over dem alle, skiller mellom sanne og falske profeter i
fortid og samtid, og veileder folket sa det ikke blir fort
vill.

De som aspirerer til status som seere: unge skrivende
mennesker med forfatterdremmer, lever ofte som novi-
ser i et littereert panteon. Karl Ove Knausgards helgen-
kalender i Min kamp inneholder nesten ingen navn fra

;_F For mange moderne mennesker er

G138 iRRe religionen, men litteraturen astedet
for menneskets mate med det hellige — det
dypeste og viRtigste i livet. Romanen er blitt en
sRriftestol for forfatter og leser, men der begge
er bade skriftefar og bekjenner.

samfunnsomrader som religion eller politikk; foruten
noen avantgardistiske degnmusikere er alle Knausgards
helter hentet fra litteraturen: Proust, Dante, Solstad,
Dostojevskij, Trakl, Holderlin, Nietzsche, Tacitus, Ril-
ke, Malraux, Majakovskij etc. I Min kamp er litteraturen
det viktigste av alt, sterre enn kjerligheten og mer enn
livet. Og leserne flokket seg om Knausgards verk, kne-
lende som ved en enorm alterring, lykkelige og forleste
fordi de sé seg selv i denne dpenhjertige bekjennelse av
det konvensjonelle liv. Idet de levde seg inn i forfatteren,
som uavlatelig grat over sitt liv, grat leserne med ham og
dermed over seg selv, i en kollektiv katarsis som ellers
bare er kjent fra de store vekkelser.

Selv om den selvbiografiske romanen er moderne,
har den retter i den kristne tradisjonens personlige
inderlighet helt tilbake til Augustins Bekjennelser. Det er
innlysende, og sikkert ofte bemerket, at selvbiografisk
litteratur og «virkelig-
hetslitteratur» skrives i
forlengelsen av en tradi-
sjon som gar tilbake til
kirkens skriftemal. Den
kristne overbevisningen
om at bekjennelsen er
veien til tilgivelsen, gar
igjen i den selvbiografiske
litteraturen. Litteraturen gir samme lofte som Kristus:
Sannheten skal frigjere dere. Romanens offentliggjoring
av det intime leder tanken hen pé forestillingen om den
siste dommen over vére liv, der alt vi har tenkt og sagt
og gjort, skal bli kjent og veid, symbolsk uttrykt ved at
det blir slatt opp i livsens bok for & se om vart navn stir
skrevet der eller ikke. Til syvende og sist skal det etter
den kristne troen ikke finnes noe skille mellom skjult og
apent, privat og offentlig, men alt skal komme for en dag.

Dette kristne elementet - «skriftemal for masseny,
som Aasmund Brynildsen kalte det - er synlig i seku-
leere litteraere verker fra Jean Jacques Rousseaus Les
Confessions til Jean Genets Tyvens dagbok. Rousseau inn-



leder sin selvbiografi med a si at nar dommedagen kom-
mer, vil han tre frem for Dommeren med sin bok i hin-
den. Denne selvransakelsens og bekjennelsens tradisjon
er ogsa gatt inn i de moderne terapiretninger, ikke minst
psykoanalysen, der den bekjennende som nér til sine dy-
peste sannheter, tilgis og frigjeres gjennom betroelsen
til terapeuten. Det samme skjer i ytterste ensomhet og
fellesskap i kjeerlighetsforholdet mellom to. Alt dette
samles i den selvbiografiske romanen som drives frem
av trangen til bekjennelse og tilgivelse, dpenhet og kjeer-
lighet, sannhet og frigjering, ofte i strid med konven-
sjonene og i glemsel av den kristne tradisjonen som den
viderefeorer.

Dette er sant ogsa om en av de mest skandaleombrus-
te av alle forfattere i nyere tid, Henry Miller, hvis selv-
biografiske romaner lenge var forbudt overalt unntatt i
Frankrike, ogsa i Norge. I essayet «Un étre étoilique» om
Anais Nins dagboksroma-
ner i Det kosmologiske oye,  ggyg
skriver Miller at den selv- zh‘
biografisk orienterte for-
fatteren ikke skriver om
seg selv for & bekjenne el-
ler avslgre noe, men para-
doksalt «for & befri seg fra
sannhetens besettelse» og heller oppné en selvets hel-
bredelse: Forfatteren skriver om livet, men denne virk-
somheten er samtidig en flukt fra virkeligheten, idet han
nettopp unngar den ved 4 skrive om den. Dagboken eller
den selvbiografiske romanen gjengir ikke virkeligheten,
selv om det kan se slik ut, men er snarere en opplesning
og gjenoppbygging av virkeligheten til en ny verden det
er mulig 4 leve i, eller sagt enklere: Ved a forsta seg selv
og sitt liv dypt nok, blir en usynlig livsdimensjon syn-
lig. Verden forvandles grunnleggende fra a veere et sted
hvor det ikke var mulig & leve, til & bli et levelig sted for
et forvandlet jeg.

Ronvensjonelle liv.

.. leserne florRet seg om Knausgards
verk, Rnelende som ved en enorm
alterring, lyRRelige og forlgste fordi de sa seg
selv i denne dpenhjertige beRjennelse av det
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Litteraturen som psevdoreligion

Idet litteraturen laner religionens rolle, blir de litterae-
re geniene profetiske skikkelser, utvalgte mennesker
med en hemmelig forbindelse til livets skjulte makter
og en hgyere evne til & finne og uttrykke sannheten
om tilveerelsen, akkurat som presteskapet i en religion
eller kult. Nietzsche, Ibsen og Strindberg sa seg selv og
ble sett som slike innviede eller genier, og skriftene de-
res blir ennd studert og fortolket som inspirerte verker,
akkurat som bibeltekstene i teologiske miljger. Men ogsa
Karl Ove Knausgérd oppfatter seg selv som inspirert pa
en méite som kan ligne mystikken. Stadig vekk opplever
«Karl Ove» i Min kamp hvordan noe «&pner seg» for hans
bevissthet. Klassekampens hovedkritiker Tom Egil Hver-
ven oppfattet Knausgard som en moderne Kristus som
frigjor leserne gjennom sin stedfortredende bekjennelse:

Etter tredje bind av
Min kamp tenker jeg
at romanene sier til
meg og andre lesere:
«Ta dette og ét det.
Dette er mitt legeme
som gis for dere. Gjor
dette til minne om
meg.» Og folk setter bgkene til livs, én og én,
fordgyer og diskuterer.

Knausgérd er ikke alene om & ikle seg rollen som sekuler
frelser. Den franske forfatteren Michel Houellebecq sier
i et intervju at forfatteren som lever seg inn i og frem-
stiller livets tomhet og merke, patar seg en lidelse som
leseren blir spart for, og at forfatterskapet dermed ligner
Kristi stedfortredende lidelse. Det heres ut som en selv-
overvurdering, men er ogsa en konstatering av littera-
turens funksjon i en moderne verden som har forlatt
religionen, men ikke kan fri seg fra de behovene den
tylte.
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Litteraturens psevdoreligiose karakter viser seg i
selve den litterere situasjonen: Forfatteren kobler seg
til en dypere dimensjon gjennom inspirasjonen, formid-
ler sine innsikter i sitt eget og andres liv gjennom en
bekjennelsesakt hvor leseren er den lyttende og tilgiven-
de; men fordi forfatteren bekjenner pé leserens vegne,
blir ogsa leseren tilgitt. Slik frigjer romanen bade for-
fatteren og leseren fra deres felles byrde av synd, skyld
og hemmeligholdelse. Den forpinte sjelen kan sta opp fra
sitt gravlignende skjulested og endelig puste fritt.

Men hverken forfatter eller leser kommer over den-
ne grensen om ikke fortellingen er grenselgs. Littera-
turen er en fortrolig samtale mellom to om det viktigste
i verden: mitt liv og min skjebne, og i dette intime motet
tolereres ingen tabuer. Tvert imot er det nettopp tabu-
ene, det forbudte og usagte, det som ligger tyngst pa sje-
len, det hemmelige - det er nettopp dette litteraturen ma
handle om. Men det kan
bare skje ved at forfatte-
ren hemningslest og hen-
synslest bruker sitt eget
liv som réstoff, hvordan
skulle det ellers veere en
bekjennelse. Men dermed
trekkes ogsd menneskene
i forfatterens liv inn i betroelsen.

Forfatteren mé né hépe, og leseren tro, at alle an-
dre - og serlig pressen, som alltid kaster det private
og personlige ut pa torget - vil tie om sammenhengen
mellom det virkelige livet og litteraturen. Det hemme-
lige som fortelles under fire gyne til alle og enhver, ma
fortsatt veere hemmelig om det skal veere av verdi for
alle. I samme oyeblikk som bekjennelsen knyttes til én
bestemt og identifisert person, mister alle andre den.
Plutselig handler ikke romanen om meg, men om en an-
nen, og jeg synker ned fra deltager til tilskuer.

Hvis sammenhengen mellom litteraturen og virke-
ligheten oppfattes og fremstilles som identitet mellom
virkeligheten og romanen, bryter den fortrolige sam-

iF Den Rristne overbevisningen om at

918 beRjennelsen er veien til tilgivelsen,

gar igjen i den selvbiografiske litteraturen.
Litteraturen gir samme lafte som Kristus:

Sannheten skal frigjere dere.
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talen mellom forfatter og leser sammen. Skriftestolens
vegger blir revet, og skriftemalet kringkastet for all ver-
den. Ibsens Nora er da ikke lenger en tenkt skikkelse alle
eier, men identifiseres med modellen, Laura Kieler; Ibsen
blir en belle og Et dukkehjem en gemenhet. Romanen vul-
gariseres til sladder, forfatteren blir en menneskeeter
som forteerer sine neermeste, og leseren en kikker som
fryder seg over andres skandalgse privatliv.

Kvinnen som «var» Nora

Bidde Henrik Ibsen og Bjernstjerne Bjernson, Amalie
Skram og Jonas Lie brukte levende modeller i sin dikt-
ning. I Bjernsons forfatterskap er vel skuespillet Redak-
toren det mest kjente og kunne nesten kalles et «nekkel-
dramany, siden ingen i datidens Norge kunne lese stykket
uten 4 tenke pé Christian Friele, den mektige redakteren
i Morgenbladet. Bjernson
pa sin side var redakter av
det reformvennlige Aften-
bladet, og mellom disse to
haglet skjellsordene i beg-
ge retninger. Redaktoren
var tenkt som et kamp-
skrift, og Bjernson skrev
i privat korrespondanse at «hoved-figuren er keent over
hele Norge, og opsigten vil blive frygtelig»:

Hovedkarakteren er redakter Friele, lys leven-
de, kun sterre, dybere. [..] om det undertiden
synes, at karikaturen er der, s& ma dog grun-
tonen fasthalles; figurene mé vaere som de gér
og star i vort selskab, ingen tilsetning!

Overhodet bekjente Bjernson seg til litteraturens bruk
av levende modeller som en litteraer ngdvendighet:

Det er mere og mere blevet min innerlige over-
bevisning (som det var Goethes), at digter som



skuespiller skal savidt muligt holde sig til det
selv-oplevede, selverfarne, altsd ogsa, savidt
muligt, til levende modeller. [...] Jeg anser den
frygt for at blive anklaget for at have bragt
en levende figur pé scenen, for filistrgs, og at
stamme fra ukunstnerisk opfatning av scenen
og mangel pa talent; ti da har man altid sddan
overflod pa falsk dyd! - Scenen er nutiden som
fortiden, hveerken mere eller mindre; og er
den dette i god forstand, sd md den bruge leven-
de modeller, dette siger sig selv!

Ibsen var kanskje ikke sa tydelig som Bjernson om bak-
grunnen for sine skuespill, men i Mitt navn er ikke Nora
(2009) forteller Inger-Margrethe Lunde historien om
Laura Kieler, som Ibsen brukte som modell til Nora i Et
dukkehjem. Han bade forkledde og forandret henne til en
helt annen skikkelse, men
beholdt en vesentlig begi-
venhet fra modellens liv
og gav den fiktive figuren
et navn som lignet model-
lens. Den anklagen som et
lite arhundre senere ble
rettet mot Mykle, nemlig
at romanpersonenes navn
i Sangen om den rode rubin kunne ligge neer de levende mo-
dellenes virkelige navn, kunne ogsé rettes mot Ibsen, for
Laura klinger noksa likt Nora.

Forfatterinnen Laura Kieler debuterte i ungdommen
med Brands detre, en kommentar til Ibsens Brand, formet
som en fortelling som begynner der Brand slutter. For-
tellingen feorer Brand tilbake fra idealenes hoyfjell til
menneskenes lavland og var ment som en trest til alle
de som tok presten Brands nadelgse moralske imperativ
for tungt. Gjennom dette debutverket kom Laura i brev-
veksling med Ibsen og mette ham personlig i Kebenhavn
og Dresden. Som ved en skjebnens ironi, skulle hun gjen-
nom forbindelsen med Ibsen selv bli brukt som modell til

iF Alt dette samles | den selvbiografiske
S8 romanen som drives frem av trangen

til beRjennelse og tilgivelse, apenhet og
Rjeerlighet, sannhet og frigjering, ofte i strid med
Ronvensjonene og i glemsel av den Rristne
tradisjonen som den viderefgrer.
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en hovedperson i et diktverk, etter at hun hadde skrevet
flere romaner hvor hun brukte sine egne familiemed-
lemmer som modeller, ogsé ektemannen Victor Kieler,
som i 1876 fikk konstatert tuberkulose. Det var denne
sykdommen som ferte Laura inn i kjeden av handlinger
som vekket Ibsens interesse sa sterkt at han lot hennes
livskrise inngd som et grunnelement i Et dukkehjem.

For & gi sin ektemann et helsebringende opphold i
Syden, som samtidig ville gi henne selv bedre anledning
til & skrive, tok Laura i all hemmelighet opp et 1dn der en
venn kausjonerte for henne; hun lgy for mannen og sa
at pengene kom fra hennes forfatterskap. Etter det lan-
ge utenlandsoppholdet var familiens dérlige ekonomi
ytterligere forverret, og Laura tok opp nye lan for & be-
tale tilbake det gamle, og hvert lan ble begrunnet med
nye logner. Dette korthuset av bedrag falt sammen da et
storre lan forfalt til betaling og kausjonisten, en kjop-
mann som selv var kom-
met i pengened, ikke var
i stand til & legge pengene
pad bordet. Overarbeidet
og med ansvaret for et
nyfedt barn, sekte hun
hjelp hos Ibsen og bad
ham ga i forbenn for hen-
ne hos Gyldendal i Keben-
havn for a fa trykket et nytt drama hun hadde skrevet;
men Ibsen, som ikke kjente hele bakgrunnen for Lauras
desperasjon, bedemte manuskriptet som uferdig. Drevet
til det ytterste forfalsket hun en veksel med ekteman-
nens underskrift hos en pengeutldner. Da maskespillet
tok slutt, hadde hun opparbeidet seg en gjeld pa seks tu-
sen kroner, rundt en halv million i dagens penger. For &
redde situasjonen ble hun tvangsinnlagt pa det psykia-
triske sykehuset Sankt Hans Hospital. Etter utskrivelsen
krevde mannen skilsmisse og eneansvar for barna.

Ibsen fulgte med pa den tragiske historien pa av-
stand og bad forleggeren Hegel om 4 holde ham orientert
om Laura. Da Et dukkehjem utkom i 1880, kunne hun av
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anmeldelsene se at Noras historie var bygget over hen-
nes egen ulykke. I det lille og gjennomsiktige norske
kulturmiljeet, hvor Laura var en kjent figur, var det lett
a se at hennes skjebne var bakt inn i Noras. Skjent Ibsen
hadde utviklet de virkelige hendelsene og brukt den vir-
kelige modellen som springbrett til en ny og annerledes
fiksjonsfigur, ble Laura gjennom sladderen identifisert
med Nora; det fiktive bildet smittet over pa den virkelige
modellen. Men ille ble det for Laura forst da sladderen
fikk offisielt stempel gjennom et oppslag i pressen.

Da oppferelsen av stykket neermet seg, kunne man
i et anonymt korrespondansebrev i Aftenposten lese at
grunnhistorien i Et dukkehjem var hentet fra virkelighe-
ten. Men nd var fremstillingen av modellen for Ibsens
Nora, som mange visste hadde veert Laura, ispedd for-
nedrende og usanne opplysninger om at lanene og
vekselfalskneriet skjedde for & skaffe pene ting til hjem-
met, ikke for & redde ek-
temannens liv. Fra & veere
en hengiven hustru som
bret loven for & redde
ektemannen, ble Laura
til et fjols som ruinerte
familien med vanvittig
pengebruk «til Husets for-
skjennelse» og ovenikjo-
pet hadde forlatt mann og
barn, akkurat som Nora.

Denne bakvaskelsen i Aftenposten ble foreviget av
Georg Brandes. I Laura Kielers skuespill Mend av ere,
som hadde sin premiere i Kebenhavn i 1890, angrep hun
indirekte Georg og Edvard Brandes for & ga inn for en fri
kjcerlighet som gav mannen en seksuell frihet som gdela
livet for kvinnene. Georg Brandes gav henne svar p4 til-
tale ved & bringe opp igjen de falske ryktene om henne. 1
Verdens Gang bekreftet han usannhetene fra Aftenpos-
ten om at Noras modell i det virkelige liv hadde begatt
vekselfalsk, men «ikke [...] af saa ideale Grunde som i
Stykket».

religion eller Rult.

EF Idet litteraturen laner religionens rolle, blir
S8 de litteraere geniene profetiske skiRRelser,
utvalgte mennesker med en hemmelig
forbindelse til livets skjulte makRkter og en
hayere evne til a finne og uttrykkRe sannheten
om tilvaerelsen, akRkRurat som presteskapet i en
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Laura forsvarte seg med artikler mot Brandes i Ver-
dens Gang og det danske Politiken, overveide rettslige
skritt mot dem som spredte rykter om henne, men folte
at det eneste som kunne fri henne fra svartmalingen av
hennes person, var at Ibsen selv rykket ut og stettet hen-
ne. Men Ibsen ville ikke. Til en venninne av Laura som
hadde henvendt seg til ham med bgnn om a hjelpe hen-
ne, skrev han:

En erklering fra mig, som den hun ensker,
nemlig «at hun ikke er Nora», vilde veere bade
meningsles og latterlig eftersom jeg jo aldrig
har péstéet det modsatte. Hvis der oppe i
Kgbenhavn har veeret udspredt usandferdige
rygter om at der pa et tidligere punkt i hendes
liv er foregéet noget, der har en slags lighed
med vekselhistorien i «Et dukkehjem», sd er
hun selv eller hen-
des mand, allerhelst
begge i forening,
de eneste, som ved
en &ben og bestemt
benagtelse kan sla
de falske rygter ned.
Jeg begriber ikke at
herr Kieler ikke alle-
rede for leenge siden
har grebet til denne udvej, der straks vilde
gore en ende pa bagtalelsen.

Ibsen mente med andre ord at ekteparet Kieler skulle
rykke ut og avsanne et rykte som var delvis sant, nem-
lig at vekselhistorien i Et dukkehjem var tatt fra Lauras
liv. I Inger-Margrethe Lundes fortelling antydes en for-
klaring pa Ibsens tilbakeholdenhet. I et siste mote mel-
lom Laura og Ibsen skal det vaere kommet for dagen at
den gamle mester i tyve dr hadde baret pa en hemmelig
lidenskap for Noras modell, at han ikke var kjent med
de ubehageligheter Laura var blitt utsatt for pa grunn



av Et dukkehjem, og at hovedgrunnen til at han ikke ville
ta Lauras side mot Brandes, var at han fryktet for sitt
forfatterskap om han skulle f Brandes mot seg. Men
kanskje fryktet Ibsen mest av alt at hans diktning skulle
bli trukket ned i pa et trivielt plan, som Lunde skriver.
Hvis Ibsen hadde blandet seg inn i en pressedebatt om
levende modeller for hans dramaer, ville han bidratt til &
flytte litteraturen ut pa gaten og inn i den faktiske virke-
lighet. Det ville ha brutt fiksjonen og edelagt kunstens
virkning, ja, dens virkelighet.

Litteraturens drift mot selvbiografi

Hundre og tredve ar senere var situasjonen for Karl Ove
Knausgérd stikk motsatt. Han métte flytte virkeligheten
inn i fiksjonen, for & fa den til a virke. I et avsnitt i Min
kamp star det at han «de siste arene hadde (...) mistet mer
og mer tro pa litteraturen»
fordi det han leste, hele ti-
den fikk ham til & tenke at
«dette er det noen som har
funnet pé». Siden dette
skrives av en som har litte-
raturen som psevdoreligi-
on, er det snakk om et tap
av tro, et frafall. Det blir et
eksistensielt sparsmal for forfatteren hvordan han skal fa
virkeligheten inn i romanen igjen. Knausgard klarer ikke
lenger & forkle seg i romanen som et alter ego og stadig fole
at det han skriver, er sant og virkelig, og gar derfor inn i
teksten under samme navn som han har pa tittelsiden og
i folkeregisteret, slik at han blir sin egen dobbeltgjenger.
Karl Ove i virkeligheten er «Karl Ove» i romanen. Dermed
smelter tekst og virkelighet sammen.

Kunstgrepet med 4 opptre i romanen som en fiksjons-
figur som foregir & veere den virkelige forfatteren, er pa
kort sikt en dobbel besparelse: Forfatteren slipper & skil-
dre et fiktivt univers og leserne behover ikke a leve seg
inn i det, fordi fiksjonen allerede foreligger i form av fak-

personlige.

;F Aldri har vi vaert sa mye oss selv, og aldri
S8 sd preget av ensrettende masseRultur,
som i dag. Det farer til at bade forfatteren og
leseren seRer tilfluRt i litteraturen som et av
de siste rommene 0g matestedene for det
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tisk virkelighet. Leseren har allerede pa forhand et bilde
av romanpersonene fra fjernsynet eller internettet, eller
de kan google dem og fa deres livshistorier og familie-
portretter pa skjermen. Men denne besparelsen kommer
til en pris. For leseren av Min kamp mé miste folelsen av
virkelighet straks den ytre virkeligheten det refereres
til, blir borte, altsd senest i neste generasjon, kanskje
allerede i morgen. Dermed blir romanen ferskvare med
kort holdbarhet, om ikke for litteraturviterne, sa for den
alminnelige leser, om ikke Knausgard finner ut at han
skal lage en komprimert fiksjon av sin virkelighetssyklus.
Kunstgrepet med & skrive en roman som later som om
den ikke er fiksjon, men umiddelbar virkelighet, er ikke
nytt. Bidde Hans Jeeger og Henry Miller opptradte i sine ro-
maner under sine borgerlige navn. Sammenfallet mellom
forfatter og forteller setter pa spissen den selvbiografiske
tilnaermingen som er typisk for en hovedretning i moder-
ne litteratur. I Marcel Pro-
usts Pd sporet av den tapte
tid blander forfatteren og
hans liv seg med fortelle-
ren og fortellingen. Selv
da marxismen-leninismen
herjet i den norske litte-
raturen i 1970- og 80-are-
ne, skrev sosialrealismens
fremste representant, Dag Solstad, indirekte om seg selv
i Arild Asnes, 1970 og Gymnaslerer Pedersens beretning om
den store politiske vekkelsen som har hjemsgkt vart land. 1 Sol-
stad-romanene 16.07.41 og Forsek pa d beskrive det ugjennom-
trengelige har fortelleren Solstads eget navn.
Litteraturens tilneerming til selvbiografien har pé-
gatt lenge, kanskje alltid. Det er en neaerliggende utvik-
ling fordi litteraturen alltid gir det strengt personlige
synspunkt, ogsé i en tradisjonell romanform, og det er
alltid dette personlige som leseren leter etter. Tyngde-
kraften i moderne litteratur gar mot selvbiografien, selv
der forfatteren skriver om samfunnsspegrsmal, fordi ogsa
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disse ma dreftes gjennom personlige skjebner, og hvor-
for ikke forfatterens egen, som er neermest for handen.

En grunn til dette kan ogsé veere at den moderne epo-
kens frigjerings- og velferdsprosjekt forsterker jegets iso-
lasjon og selvopptatthet, slik at mange forfattere ikke kan
skrive om noe annet enn seg selv, men derved ogsa begyn-
ner & bearbeide ensomheten og rotlesheten som tidens
sentrale problem. Samtidig er denne frihetens og indivi-
dualismens epoke preget av en gkonomisk og teknologisk
kraft som gjor alle like og fratar oss vart eget liv. Aldri har
vi veert s mye oss selv, og aldri s preget av ensrettende
massekultur, som i dag. Det ferer til at bade forfatteren
og leseren sgker tilflukt i litteraturen som et av de siste
rommene og metestedene for det personlige.

Forfatteren skal skrive sitt
liv, men ma leve et liv som
angar alle, sa Aksel San-
demose. Slik kan forfat-
terens liv tvinges til 4 bli
et kunstprodukt i seg selv
for & kunne gli over i en
litteratur som har offent-
lig interesse; eller forfatteren ma na en bevissthet som
er pd hoyde med de kunstneriske idealer, slik at det &
skrive gér i ett med et prosjekt om selvforvandling, som
i mystikken. Den franske poeten Arthur Rimbaud ville
bevisst bryte ned og kaotisere den normale personlighet
for & gjore seg til redskap for poetisk innsikt og bli en
seer. Michel Houellebecgs litteraere manifest Rester vivant
har et detaljert program for hvordan forfatteren skal un-
derkaste seg lidelse og ensomhet og gjore seg selv til en
taper i alle livets forhold: «Oppsek lidelsen, lid bestan-
dig»; «La hvert fragment av universet veere til personlig
skade for deg.» Forfatteren skal forberede seg til littera-
turen som en okkultist til innvielsen, som en eremitt til
gudserfaringen.

_S_F For denne typen moderne forfattere blir
G litteraturen et altoppsluRende Rall som
man like gjerne Ran Ralle skjebne: Skriv, eller ga
til grunne, og hvis du ma velge mellom 3 skrive
og la andre ga til grunne, sa sRriv.
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For denne typen moderne forfattere blir littera-
turen et altoppslukende kall som man like gjerne kan
kalle skjebne: Skriv eller ga til grunne, og hvis du ma
velge mellom & skrive og la andre gé til grunne, sa skriv.
Forfatteren star ikke til ansvar for noe annet enn sin
kunst, sa William Faulkner: Han er bare forpliktet pa sin
drem, og for & virkeliggjore den ma han kaste alt over-
bord; bade ere, stolthet, anstendighet, forsiktighet og
lykke gér floyten. Tradisjonelt er denne hensynslesheten
blitt oppfattet som et offer forfatteren bringer for felles-
skapets skyld. «En forfatter skal veere sannferdig. Han
har ikke lov til 4 undersla noe», sa Arnulf @verland i sitt
vitnemal under rettssaken om Sangen om den rede rubin:

En forfatter ma fullstendig se bort fra enhver
overordnet myndighet. (...) All den diktning
som har betydd noe, den har vert forhatt, for-
demt, forfulgt. Alle
nye ideer og tanker
har veert et oppraer.

Ennd i var tid skjer littera-
turens personlige kamp
med stoffet i en mer el-
ler mindre bevisst tradi-
sjon som opphgyer forfatterskapet til en sentral sam-
funnsverdi: Litteraturen er det urolige, forandrende
element som forstyrrer samfunnets stabilitet og dpner
for forandringer som er tilpasset den menneskelige livs-
folelse, som alltid er under utvikling. I en puritansk tid
blir litteraturen hedonistisk, under kulturradikalismen
blir den reaksjoneer - alltid i opposisjon. En vital littera-
tur hindrer et velorganisert samfunn i 4 stivne, kaller
opp tradisjonene der friheten truer med & ga over i kaos,
er ateistisk under teokratier og blir religios i en sekuleer
tid; med sin konstante opprerskhet er litteraturen i vir-
keligheten en stabiliserende faktor ved alltid 4 g4 til den
siden som har for liten vekt, og kommer slik alltid i mot-
setning til sin tids hovedstrem.



Dette sentrale samfunnsoppdraget gir forfatterne
en berettiget folelse av 4 std under et etisk imperativ
samtidig som de kjenner seg hevet over den konvensjo-
nelle etikken, siden det er denne som skal utfordres.
Av samme grunn virker alle vurderinger av rett eller
galt, og alle grublerier om hvem som mon kan bli kren-
ket av det ene eller det andre man skriver, drepende pa
skaperprosessen og er uforenlig med litteraturen.

Under prosessen mot Rubinen ble Mykle spurt om
han ikke trodde at etiske hensyn satte en grense for hva
man kunne skrive, og han svarte: «Det er mulig, men
dette problem er sé vanskelig at jeg tor ikke uttale meg
om det.» Tarjei Vesaas ble spurt om det samme og svarte:
«Det finnes en grense, men den grensen ma forfatteren
sette selv i hvert enkelt tilfelle.» @verland gikk enda
lenger idet han mente at «har verket kvalitet, vil verket
beere preg av sin andelige hensikt», og hvis noen finner
det utuktig, er det lese-
rens egen feil, <han man-
gler evnen til 4 lese».

Sett fra litteraturens
synspunkt virker spors-
malet om noen kan bli
krenket av innslag i ver-
ket, absurd eller under-
ordnet og kan ikke tillates a styre eller begrense arbei-
det. Romanen blir ikke til innenfor konvensjonene, men
ved & bryte dem, i en grenseoverskridende innsats hvor
forfatteren delvis kjenner seg som et medium eller en
inspirert som ma vere pa hgyden av en situasjon han
hverken overskuer eller styrer; prever han pa det, gar
prosessen i std. Nar det etterpa kommer noen og gjor
krav pa at de «er» den og den personen i verket, lyder det
i forfatterens grer som talen til et sinnssvakt menneske.

SAE

Thomas Wolfe
I Story of a Novel sier Thomas Wolfe at han hentet inspira-
sjon til sin ferste roman Finn veien, engel fra James Joyce
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og hans Ulysses. Slik som Joyce, skrev han «om de tingene
[han] hadde sett, det umiddelbare livet og de egne erfa-
ringene [han] kjente fra [sin] barndom». Wolfe visste sik-
kert ikke at Joyce hadde brukt 835 identifiserte, levende
modeller i Ulysses, slik Joyce-forskeren Vivian Igoe opp-
gav i et intervju for noen &r siden. Men selv brukte han
over to hundre levende modeller fra hjembyen Ashville
i Finn veien, engel. Det skjedde i uskyld, fordi han skrev i
en ensomhet som ikke ble opphevet av at han utleverte
seg selv og sitt indre liv til hele verden. De selvbiografis-
ke forfatterskapene blir til i en slik absolutt ensomhet.
«Mitt liv er et fengsel som kun et eneste menneske har
besgkt, og du er dette mennesket», skrev Wolfe til sin
nesten tyve ar eldre elskerinne, Aline Bernstein, som gar
igjen som «Esther Jack» i Of Time and the River. Han skrev
seg gjennom sitt liv uten tanke pa at det han skrev, skul-
le trykkes, og sier at han ventet pa publiseringen med
stigende angst:

.. med sin Ronstante opprarskhet

S er litteraturen i virkeligheten en
stabiliserende faktor ved alltid & ga til den siden
som har for liten veRt, og Rommer slik alltid i
motsetning til sin tids hovedstregm.

Jeg kunne ikke tro
at jeg virkelig hadde
onsket & utstille meg
pa denne maten. Jeg
folte meg som en
skamles blotter, men
likevel 14 jeg under for rusen i min drift [mot
romanen] og skapertrang, som holdt meg fan-
get lik en slanges blikk, og jeg kunne ikke gjo-
re noe annet enn det jeg gjorde.

Som ukjent og upublisert lengtet han etter 4 bli lest og
sett gjennom bergmmelse og suksess; da han oppnadde
det, lengtet han etter privatliv og usynlighet. Det var
en lengsel som ble bunnlgs da reaksjonen fra hjembyen
traff ham med full kraft. Han hadde skrevet om seg selv
og sine egne erfaringer «med den dndens nakne inten-
sitet som kjennetegner en ung forfatter», og var totalt
uforberedt pé at hans familie, venner og bekjente, ja, alt
som kunne krype og ga i hjembyen, mente han hadde
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skrevet om dem. Han hadde trodd at kanskje hundre
mennesker i Ashville ville lese boken, men den satte fyr
pa byen, som brant i et raseri ingen hadde kunnet fore-
stille seg. Han ble fordemt i kirkene, i avisene, i kaféene,
pa bridgekvelder, i kvinneforeninger og i samtaler pa
gaten. Han mottok anonyme brev med rasende utskjel-
linger og drapstrusler. Man sa frem til at hans kadaver
skulle trekkes over byens torv, og han fikk vite at hans
mor hadde gatt til sengs, likblek, for aldri mer & sté opp,
og han kunne ikke beseke byen pa nesten et tidr.

[ Story of a Novel forsvarte Wolfe seg med at «alt serigst
kunstnerisk arbeid i bunn og grunn er selvbiografisk»,
og at det ikke er mulig a skape noe av virkelig verdi uten
a bruke «sitt eget materiale og sin egen erfaring», og
at skjent en romanperson kan ha trekk fra en levende
modell i virkeligheten, sd er det aldri identitet mellom
romanfigur og modell. Wolfe innremmer at han kanskje
kunne ha forkledd sine fi-
gurer enda bedre, men at
lesere som jakter p&d mo-
deller, vil finne dem uan-
sett — ogsa der de ikke er.
Folk fra hjembyen «hus-
ket» hendelser fra romanen de mente de hadde veert med
pé, men som var ren fiksjon.

Ogsa Agnar Mykle nektet kategorisk for a ha brukt
levende modeller, skjont alle visste at Sangen om den rade
rubin var et selvbiografisk romanverk. Mykle hadde rett
i dette forsavidt som modellene blir til romanfigurer
straks de flyttes inn i verket, samme hvor gjenkjenne-
lige de matte veere. En romanfigur er ikke og kan ikke
veere identisk med en virkelig person, og en forfatter
kan ikke skrive uten modeller fra virkeligheten. Men
dermed vil det alltid veere mulig & gjenkjenne trekk fra
modellen i romanpersonen, og for det blikket som leter
etter modellen i romanen, vil ikke forkledningen skju-
le modellen, men fremstd som om forfatteren tillegger
modellen fremmede egenskaper. Hvis litteraturkritik-
ken erklerer et fiksjonsverk for & veere en journalistisk

_S_F_ En selvbiografisk basert roman gir ikRke
I8 presse og publiRum frikort til & omsRape et
helt samfunn til sladderfabrikk og folkRedomstol.
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reportasje, og pressen begynner a jakte pa modeller, og
modellene griper ordet for a forsvare seg mot roman-
personene, blir romanen til en dokumentarfilm hvor
publikum peker ut alt det som ikke stemmer med vir-
keligheten, eller det som er for privat til & skulle vere
blitt filmet.

Det er imidlertid ikke bruken av levende modeller
som er det etisk forkastelige, men utpekningen av mo-
deller i virkeligheten. Denne utpekningen kan skje i en
mindre bekjentskapskrets, men virkelig rekkevidde og
stort omfang far den ferst ndr massemediene stér for
identifiseringen. Utvilsomt er romanens skildring av
levende mennesker og virkelige hendelser en forutset-
ning for presseoppslagene og sladderen som kan ram-
me uskyldige. Men den selvbiografiske romanen tvinger
ikke pressen til & lage kjempeoppslag om privatsaker.
Bergenserne mdtte ikke drive klappjakt pad modellene for
Mykles skildringer bare
fordi litteraturkritikerne
hadde skrevet at Sangen
om den rede rubin handlet
om samleier i Bergen. En
selvbiografisk basert ro-
man gir ikke presse og publikum frikort til 4 omskape et
helt samfunn til sladderfabrikk og folkedomstol.

Diktning og sannhet
Agnar Mykle skrev pa en lignende mate som Thomas
Wolfe, drevet av visjonen om & gripe sitt eget livs virke-
lighetsstoff og heve det opp til kunst. Det ligger noe pla-
tonsk og goetheanistisk i denne overbevisningen om at
den faktiske virkeligheten tilslgrer en sannere virkelig-
het, og at kunsten kan finne dette sannere i det virkelige
ved 4 gi det en mer fullkommen form enn det har i den
umiddelbare sanseverdenen.

For Goethe er den synlige organisme alltid et tilpas-
set, av og til forvrengt uttrykk for en skjult urorganisme,
som blir synlig for det trente, indre gyet. En organisme,



for eksempel et tre, har en ideell form som vil utfolde
seg under ideelle omstendigheter; men fordi omstendig-
hetene - jordsmonn, klima, fuktighet, lys etc. - sjelden
er ideelle, tar organismen en form som tilslerer dens vir-
kelige streben. P4 samme mate ligger den litteraere intri-
gen skjult i virkeligheten som dens urealiserte form. For-
fatteren som betrakter og behandler sitt eget og andres
liv som modell eller rastoff, forvandler dette virkelige
til noe mer virkelig eller sannere, slik Goethes urplante
er sannere enn den sansbare planten, om enn gjenkjen-
nelig. I litteraturen blir dette sannere og usynlige som
gjemmer seg i virkeligheten, sansbart for alle. Den som
tror at den virkelige modellen «er» romanpersonen, har
derfor ikke forstitt den kunstneriske prosessen, som
flytter virkeligheten over i en annen dimensjon.

Til sin littereere konsulent skrev Mykle under arbei-
det med de store romanene at han sa pa «virkeligheten»
og «den kunstneriske
virkelighet» som to for-
skjellige ting, «men mens
jeg skriver, er det nesten
umulig & holde dem adskilt
fra hverandre», og med
dette mente han at hans
arbeid bestod i a «lefte
virkeligheten opp pa den
kunstneriske virkelighets niva». Utsagnet sier noe om
skaperaktens situasjon for de selvbiografisk orienterte
forfatterne. De kan ikke la veere & ta utgangspunkt i sitt
eget liv, for selve oppgaven bestar i & forvandle det til ro-
man; men forvandlingen skal ikke skje ved at livet bare
blir et paskudd til 4 lage en fiksjon - fiksjonen er snarere
middelet til & avslere den dypere sannhet og skjennhet
som skjuler seg i den ra selvbiografien.

Sluttresultatet blir en annen verden med hendelser
som ikke skjedde og mennesker som ikke lever, men som
kunne eller burde ha skjedd og levd. Det som er skjult i
virkeligheten, blir synlig i romanen. Man kunne si at det
er virkeligheten som er idéens karikatur, mens romanens

_S_F_ MyRle ville nettopp iRRe skildre virkelig-
S heten som den er, men «som virkReligere
enn virkReligheten». Men her feilberegnet han
sitt publiRum — seerlig i pressen — som ikRRe sa
forsRjellen mellom diktningens idéverden og
virRelighetens skRyggeverden.
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karikatur er hemmelig til stede i virkeligheten. Roman-
personene blir gjenkjennelige for leseren som leter etter
modellene i virkeligheten, fordi romanen er hentet som
en skjult urform ut av virkelighetens forkledning: Det
er virkeligheten som er fiksjonert og forkledd, romanen er
det sanne, eller som Mykle skrev i innledningen til Lasso
rundt fru Luna:

Denne bok befolkes av engler og av djevler, av
helgener og av demoner. De eksisterer kun i
denne bok. Man vil forgjeves lete efter dem i
virkeligheten.

Det skrev han selvsagt fordi bokens fiksjonspersoner
14 s& neer modellene i virkeligheten, kanskje neaerme-
re enn ngdvendig, men det er ingen tvil om at Mykles
store romaner er fiksjonsverker, selv om de er selvbio-
grafisk basert. Mykle vil-
le nettopp ikke skildre
virkeligheten som den er,
men «som virkeligere
enn virkeligheten». Men
her feilberegnet han sitt
publikum - serlig i pres-
sen - som ikke s& forskjel-
len mellom diktningens
idéverden og virkelighetens skyggeverden.

Dante, Jaager, Strindberg

Skjennlitterzere forfattere har alltid tatt med seg bildene
av virkelige mennesker - seg selv og andre levende og
dede - inn i fortellingens verden. I Den guddommelige kom-
edie hadde Dante med seg den fiksjonaliserte Beatrice
Portinari som ledsagerske, i diktet bare kalt «Beatrice».
I den virkelige verden var hun datter av Folco Portina-
ri, en rik bankmann i Firenze. Det sies at Dante elsket
henne helt fra han mette henne som barn, og at kjeer-
ligheten ikke ble hindret av at de begge ble gift og fikk
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barn pa hver sin kant. Han brukte henne ikke bare som
modell for Beatrice i sitt store verk, men beskrev ogsa sin
kjeerlighet til henne i det selvbiografiske diktverket La
Vita Nuova. Savidt vi vet hevdet hun aldri at «jeg er Be-
atrice, og jeg har aldri veert i paradis» i forbindelse med
utgivelsen av Dantes verk.

Dante plasserte en rekke andre virkelige personer fra
sin samtid pa langt mindre flatterende steder i sin fiksjon
enn det som ble Beatrice til del. Hans formynder og laerer
Brunetto Latini havnet i syvende sirkel, stedet for volds-
menn; i dttende sirkel finner vi blant bedragerne den utro
Francesca da Rimini, tanten til en av hans venner.

Mens Dantes levende modeller ble utsatt for en moralsk
dom i Inferno, glir de levende modellene i nyere tid mer i
ett med romanpersonene
fordi forfatterne trekkes
mot det selvbiografiske
og ikke kan unnlate & ta
sine nermeste med inn i
verket. Hans Jaeger ville
bruke det private liv som
brekkstang til sosial for-
andring, og Fra Kristiania-Bohémen og Syk kjerlihet-trilo-
gien er apent og programmatisk selvbiografiske. I sin
forsvarstale i heyesterett gjorde Jeeger et stort poeng
av at de tragiske livsskjebnene i hans beslaglagte roman
var skrevet «med rygende menneskeblod» og «lever med
virkelighedens liv» - det skulle vaere identitet mellom
romanpersonene og mennesker i «virkeligheten». Roma-
nens to hovedpersoner Herman Eek og Jarmann har sine
modeller i henholdsvis Hans Jaeger selv og vennen Johan
Seckmann Fleicher, som hadde skutt seg p& Tjuvholmen.
Ogsé Jaegers bredre er portrettert, sammen med flere
kvinner som sikkert fremstod som lett gjenkjennelige i
Kristiania da romanen utkom.

;F | sin forsvarstale i hgyesterett gjorde
S8 Jeger et stort poeng av at de tragiske
livsskjebnene i hans beslaglagte roman var
skrevet «med rygende menneskeblod» 0g
«lever med virkelighedens liv».
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Jeeger ville nettopp skrive sitt liv og tilstrebet en hen-
synsles utlevering av seg selv og sine bekjente, ut fra en
subjektiv opplevelse av & ha en etisk plikt til & si sann-
heten om livet og samfunnet, slik at det kunne komme
til en sterre erkjennelse av og dpenhet om den hykler-
iske puritanisme som menneskene led under. I Syk kjeer-
lihet opptrer Jaeger under sitt eget navn, og romanens
trekantforhold utleverer seksuelle handlinger mellom
Jeeger, Oda og Christian Krohg. Ogsd Krohg-ekteparets
forsek pé a hindre utgivelsen av romanen inngar i den,
mer enn hundre ar for Knausgard innlemmet familiens
kamp mot Min kamp i den samme romanen.

August Strindberg hevdet at en forfatter er «endast en
referent af hvad han lefvat», og skrev sin selvbiografi
i romans form. Tjdnste-
kvinnans son, Rdda rummet,
Inferno og Legender er sli-
ke selvbiografisk baserte
verker. En ddres forsvarstal
handler om hans ekteskap
med Siri von Essen.
Strindberg innsa kan-
skje selv i hvilken grad den sistnevnte romanen var dre-
vet av raseri, sjalusi og forfelgelsesvanvidd, for han skrev
den pa fransk for & beskytte bade seg selv og hustruen
mot svensk presse og publikum. Men i Giftas skildret han
henne som en «talentlgs og alkoholisert malerinne som
vanskjettet sine barn og var ra, hjerteles og kynisk uten
skygge av medfelelse for sin manny, skriver Olof Lager-
krantz i sin Strindberg-biografi. Nidportrettet var spar-
somt fiksjonalisert og rystet ekteparets venner.
Lagerkranz mener at Strindberg bevisst drev seg
selv til ytterliggdende lidenskaper for & kunne bruke
sitt edelagte selv litterert, og at hele hans skaperkraft
hvilte pd sammenblandingen av diktning og virkelighet.
Lagerkranz, som var fullt pa det rene med det «private»



i En ddres forsvarstale, kaller den «en stor kjerlighetsro-
man der kraften varer hele boken ut». Strindberg «ofrer
sitt eget og sine neermestes liv og blir utstett fra et nor-
malt fellesskap» fordi hans mate & skrive pé krever det.
Litteraturen og Strindbergs spesielle personlighet har
flyttet ham inn i et omrade hvor han ikke kan la veere
a skrive, slik at samfunnet ikke kan la veere a gjore ham
til en fredles.

Privatpersonen som tabu

Idet forfatterne med okende tyngde dras mot
behandlingen av det opplevde og faktiske, stremmer
«levende modeller» fravirkeligheten oginnilitteraturen,
og blant dem mange som ikke er blitt spurt om & sta mo-
dell, og som aldri har bedt om offentlighet. Ofte klarer
eller vil ikke forfatterne forkle dem til det ugjenkjenne-
lige, fordi de dermed foler
at de mister sitt eget liv,
som de skriver om. Fra
Rousseaus Bekjennelser til
Knausgards Min kamp har
selvutleveringen veert et
littereert ideal, og med
selvutleveringen folger utleveringen av selvets omgivel-
ser - som sagt serlig hvis forfatterne selv, deres kriti-
kerne, journalistene og leserne setter frem en idé om at
romanpersonene «er» sine modeller, identiske med be-
stemte personer i virkeligheten. Da blir litteraturen en
arena for «krenkelse av privatlivets fred». Det oppstér
en motsetning mellom litteraturens samfunnsoppdrag,
som krever retten til a skildre og utforske livet, og pri-
vatpersonen, som forlanger & f4 veere i fred for slik skild-
ring og utforskning. Plutselig stoter vi pa litteraturens
nyeste tabu.

Men helt nytt er det ikke, for privatpersonen som tabu
har i minst halvannet &rhundre skjult seg inne i det
seksuelle tabuet. Forste gang litteraturens krenkelse av
de seksuelle konvensjonene spilte over i rettsvesenet i

EF Inne i fiksjonen |a virkeligheten, i
G138 virkeligheten sRkjultes seRsualiteten,
aller innerst var det mest urgrlige av alt:
privatpersonen — det aller helligste.
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Norge, var i forbindelse med Fra Kristianiabohémen, som
utkom og ble beslaglagt av politiet i 1885. Jeeger ble demt
for gudsbespottelse og usemmelighet, men hans brudd
med de religigse og seksualmoralske konvensjoner fikk
ekstra kraft av at hans romanpersoner hadde lett gjen-
kjennelige modeller fra virkeligheten. Trolig virket det
spesielt truende pa den borgerlige samtid at bohemens
lurvete livsstil var fremstilt som virkelig, og ikke bare som
fiksjon. Den seksuelle &penheten og normlesheten var i
seg selv noe forbudt, men ble forverret av at seksuali-
teten skjulte et enda dypere tabu: virkelige privatpersoner
med seksualitet og normlgshet. Inne i fiksjonen 14 vir-
keligheten, i virkeligheten skjultes seksualiteten, aller
innerst var det mest urgrlige av alt: privatpersonen - det
aller helligste.

Ogsa Christian Krohgs Albertine ble beslaglagt i 1886
fordi den krenket sedelighetsfolelsen, men her gjaldt det
samme som i tilfellet med
Fra Kristianiabohémen: Kro-
hg hadde brukt politiem-
bedsmannen Ove Mossin
som levende modell for
romanpersonen fullmek-
tig Winther, som i roma-
nen skjenker og voldtar Albertine. Fiksjonen skjulte en
virkelig privatperson og fikk dermed en kraft den ikke
ville ha fatt av bare den krenkede sedelighetsfolelsen: En
mann med navn og adresse, unevnt, men gjenkjennelig,
var krenket, og myndighetene skred til handling.

Den offentlige forargelsen mot Agnar Mykles Sangen
om den rode rubin i 1956 gjaldt ikke romanens erotiske
skildringer, slik det na star i de fleste kultur- og littera-
turhistorier. Litteraturkritikerne som omtalte romanen,
var tvert imot ivrige etter & vise hvor seksuelt blaserte
og lite pripne de var; noen gjorde det klart at de kjedet
seg nar de leste samleiebeskrivelsene med Constance,
Wilhelmine, Molly og Synneve, som Ask Burlefots elske-
rinner het. Den moralske oppstandelsen gjaldt noe helt
annet, nemlig skildringene av kjente personer i Bergens
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sosialistmiljs, mennesker som hadde kleer pa seg i roma-
nen, og flest menn. Seerlig én av dem, Fiffolo i romanen,
ble visstnok personlig rammet av romanens offentlig-
gjorelse av hans ulykkelige ekteskap. Willy Dahl kaller
scenen der Fiffolo stiller sitt nitriste ekteskap til skue pa
konens bekostning for en flokk studenter pa et nachspiel,
for en «gemenhet» fordi sa mange visste hvem Fiffolo var
modellert etter. Mykle trengte scenen i Rubinen fordi den
anskueliggjorde den enorme avstand mellom det heslige
i den mislykkede kjeerlighet og «skjeeret av det indre lys»
i det sanne meatet mellom to mennesker. Kanskje burde
han ha diktet om denne sentrale scenen, siden den ram-
met sa sterkt personlig; kanskje tenkte han pa hendelsen
som delvis offentlig; trolig var det ikke noe tema for ham
at virkelige modeller kunne rammes for hardt av frem-
stillinger i en roman nesten tyve ar etter hendelsene.
Forst etterhvert ble raseriet over uthengningen av
Fiffolo og andre i det sam-
me miljoet, flyttet over pa
de avkledde kvinnene i
de erotiske skildringene.
Den voldsomme fordem-
melsen som skylte over
Mykle i pressen, serlig
varen og sommeren 1957,
dreide seg vesentlig om misbruk av levende privatperso-
ner, med og uten kleer. Tiltalen som ble reist mot Mykle
om utukt, kom som en overraskelse, og det er grunn til
a sparre, slik Anders Heger gjor i sin Mykle-biografi, om
ikke hele rettssaken ble drevet frem av modellbruken.
Forargelsen over krenkelsen av privatlivets fred, som
neppe ville ha kunnet fore til tiltale eller straff siden
ingen av de levende kvinnelige modeller meldte seg for
offentligheten, var sa sterk at selv om Mykle ikke kun-
ne straffes for det, s kunne han isteden tiltales etter
utuktsparagrafen, kanskje i hip om en senere utvidelse,
om en av modellene likevel ville la seg lokke frem. Da
dette ikke skjedde, matte Mykle og Gyldendal vinne en
sak bygget pa et antikvert utuktsbegrep. Dermed ble de

historier.

EF Den offentlige forargelsen mot Agnar
S8 MyRles Sangen om den rede rubin i 1956
gjaldt iRke romanens erotiske sRildringer,

slik det na star i de fleste Rultur- og litteratur-
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siste rester av seksuelle tabuer i litteraturen brutt ned,
mens det dypere tabuet, privatpersonen som skjulte seg
inne i den seksuelle forargelse, forble urert.

I de siste drenes debatt om «virkelighetslitteraturen»
ser man hvordan dette tabuet kommer opp igjen. Spers-
malet om levende modeller knytter seg nesten alltid til
seksualiteten. Kritikken av Vigdis Hjorths Arv og milje
dreier seg om incest; kritikken av Tomas Espedals Elsken
handler om en voldtektsanklage; kritikken av Geir Gul-
liksens Historie om et ekteskap er om ekskonens opplevelse
av & veere intimt utlevert. Ved at krenkelsen av privat-
personen lades av det seksuelle elementet, vekker den
like sterke eller sterkere folelser enn krenkelsen av den
mer abstrakte ssmmelighetsfolelsen.

Selv der denne kren-
kelsen skjer gjennom ro-
maner som er blottet for
eksplisitt seksualitet, som
Kaj Skagens Himmelen vet
ingenting fra 1988, er kri-
tikken gjerne seksuelt
ladet med begreper som
«usgmmelig», «nekrofili», «grisete», «ufyselign», «skam-
lgst» osv. I debatten om Karl Ove Knausgérds Min kamp
trer privatperson som tabu tydeligst frem i raseriet over
forfatterens skildring av faren. Men forargelsen er irra-
sjonell, eller i det minste sterkt puritansk og opptatt av
den plettfrie fasade, for Knausgard er opplagt i sin fulle
rett nar han littereert skildrer sitt forhold til sin egen, av-
dede far. Man kunne kanskje ha forstétt reaksjonene om
portrettet av faren var ondsinnet. Men skildringen av fa-
ren er det beste i hele verket. Man kan diskutere om Min
kamp ville ha vunnet kunstnerisk pd en mindre gren-
selgs organisering av stoffet, slik at leseren kunne blitt
spart for deltagelsen i endelgse og innholdslgse barne-
selskaper, men dette er en annen diskusjon. Familiens



voldsomme avstandstagen fra Min kamp er egentlig ikke
noe forsvar for faren, for hvem har nytte av erkleeringer
om prektighet, og faren trenger ikke noe annet forsvar
siden sgnnen har skildret ham med bunnles sympati,
dyp sorg og grenselest savn, og lar ham tre frem som
en tragisk skikkelse som ingen i dag behevde a skamme
seg over, for livet er vanskelig, og vi vet det. Mennesker
drikker seg ihjel og hopper ut fra broer.

Sinnet mot Knausgard fremstar derfor som et on-
ske om & opprettholde fasaden av privatmenneskets
ikke-eksisterende ulastelighet, akkurat som borgerska-
pet pa Ibsens og Jeegers tid ville opprettholde en fasade
som skulle skjule eksistensen av den seksuelle elendig-
het. Privatmenneskets tabu er seksualtabuet uten sex.
Ofte ligner ogsa kritikken av Min kamp pd den gamle
kritikken av usedelig og usemmelig litteratur, som nér
teologen Paul Leer-Salvesen ifolge Vart Land «refser»
Knausgird for & veere
«umoralsk» fordi han
fremstiller «en av leerer-
ne sine som ond», om enn
ikke s& ond som Dantes
leerer som enna pines i In-
fernos syvende sirkel.

Litteratur og moral
Som sagt er det litteraturens samfunnsoppdrag og
grunnkarakter & stille seg i opposisjon til konvensjo-
nene, ogsa de moralske. Uten denne opposisjonen har
litteraturen ingen funksjon eller mening. Under de-
batten om «virkelighetslitteraturen» er det stadig blitt
spurt - retorisk - om det gjelder en annen etikk for lit-
teraturen enn for resten av samfunnet. «Skal forfattere
innremmes serskilte privilegier som gér utover andre
mennesker?»

Dette hores umiddelbart fint og uimotsigelig, for in-
gen star over loven. Men i praksis dpner det for at alle
som feler seg krenket, far en rett til & gripe inn mot

_S_F Under debatten om «virkRelighets-

S litteraturen» er det stadig blitt spurt —
retorisk — om det gjelder en annen etikR for
litteraturen enn for resten av samfunnet.
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litteraturen. Det er den samme dobbeltheten som i Paul
Leer-Salvesens utsagn: «Vi trenger kort og godt moralsk
ansvarlige forfattere», hvilket oversatt til praksis betyr
at vi har behov for & avvikle litteraturen.

I forbindelse med Geir Gulliksens Historie om et
ekteskap gjorde forfatterens ekskone offentlig krav pa
eiendomsrett til den delen av eksmannens liv som hun
hadde tatt del i. I en kronikk i Aftenposten satte hun
likhetstegn mellom sine egne erfaringer og forfatte-
rens littereere bearbeidelse av sine erfaringer fra deres
ekteskap, selv om erfaringene nettopp var hans, fiktivt
forkledde og smeltet sammen med andre erfaringer og
sikkert rent diktet stoff. Den eneste som ble uthengt i
romanen, var ektemannen og fortelleren selv, som med
sine tépelige utroskapsfantasier skyver hustruen fra seg.

De kvinnene Gulliksen skrev om, mé ha vert ugjen-
kjennelige for alle unntatt den aller snevreste bekjent-
skapskrets. Men ved &
skrive kronikken gjorde
ekshustruen krav pid &
«vaere» en fiksjonsperson
i romanen og krevde at
forfatternes  behandling
av hennes biografi matte
underkastes samme regelverk som legens forhold til sine
pasienter i helsevesenet. Det var i praksis et forslag om 4 av-
slutte litteraturen slik vi kjenner den. I ytterste konsekvens
kunne hvem som helst i forfatterens omkrets gjore krav pa
a «veere» en av hans personer, erklere seg for krenket, fa
boken inndratt og forfatteren straffet. Det som da blir igjen
av litteraturen, er fantasy, krim og legeromaner.

Nar pressen blir moralens vokter og de levende
modellenes riddere, rammes ikke bare forfatterne, men
ogsa modellene, som da Aftenposten forvandlet beskri-
velsen av en voldtektsanklage i Tomas Espedals Elsken til
en mediebegivenhet. Elsken er en eksperimentell roman
som det kreves sarinteresser for & kunne lese seg inn i.
Om pressen hadde holdt seg til det littereere, ville Espe-
dals beskrivelse kanskje ikke vere blitt lest av andre enn
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forfatterens blodfans og narmeste venner og familie.
Muligens ville beskrivelsen ikke nadd frem til mange an-
dre enn de som kjente til saken fra for, og for alle andre
ville det ha veert litteratur.

Men journalistene oppsporer modellen, intervjuer
henne og konfronterer forfatteren, som nd méa forsvare
seg, og den nesten usynlige saken rammer alle unntatt
avisen med full tyngde. Na vet alle at Espedal har veert
anklaget for voldtekt, og at han mener det var en falsk an-
klage. Plutselig er saken godt stoff og sprer seg over hele
landet som sladder. Forfatteren, som opprinnelig ville be-
skrive en belastende personlig hendelse, og kanskje for-
svare seg mot en falsk anklage, blir mistenkt for & vaere
skyldig ikke bare i den henlagte voldtektsanklagen, men
ogsd i 4 henge ut anklageren og spre intime opplysninger
om henne, krenke hennes privatliv og dermed ha begatt
enda en straffbar handling. Kvinnen blir ogsé synlig pa
en ufordelaktig méte ved
at mange vil tro at anmel-
delsen var falsk. Alt i alt
var det et skoleeksempel
pa hvor usant det er at for-
fatterne kan skrive hva de
vil og skjule seg bak fiksjonen, for pressen gar bak fiksjo-
nen, og det ender med at bide forfatteren som angripes og
modellen som skal forsvares, blir hengt ut, mens pressen,
som har hovedansvaret for elendigheten, gar fri. Det er
heller ikke sant at modellen ikke kan forsvare seg, for de
krenkede modellene fyller na alle kanaler med sin kren-
kelse, skriver nye romaner rettet mot forfatteren og lager
dokumentarer om hvordan det er a veere modell for en ro-
manperson, som oftest med pressen i ryggen.

1 1911 ble Strindberg spurt av en avis om sitt syn pa
spersmalet om pakjenningene for de levende modeller i
litteraturen, og han svarte:

Eftersom ni fragar, sa - Jag har verkligen ldst
nyare svensk litteratur, dven sddana romaner,
som voro utpekade sasom ndrgangna; men

SE ..samfunnet ma akseptere at verdifull
SR litteratur iRRe Ran bli til innenfor
Ronvensjonenes grenser.
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alldenstund jag icke kinde modellerna, s
verkade skildringen ensamt litteratur. Alltsa
beror stoffverkan och férargelsen endast pa
en sadan tillfdllighet, att man kdnner forebil-
derna; och saken vore vil hjilpt ddrmed att
kritiken 14t bli att tala om det [skvallra].

Alle «objektivera ju sine medméinniskor», fortsatte
Strindberg, «somliga i tal, andra i skrift. Och mark val:
tungan dr talfor, men boken dr tyst.» Det er verre, synes
Strindberg & si, & sladre om sine medmennesker enn &
bruke dem som modeller for romanpersoner. Og ingen-
ting setter slik fart i sladderen som nar litteraturkriti-
kere proklamerer for all verden at en roman handler om
virkelige mennesker, og nar aviser sender sine journalis-
ter ut for a finne dem.

Under debatten om Sangen om den rede rubin i 1957
sendte Verdens Gang og
Morgenbladet medarbei-
dere til Bergen for & spore
opp og intervjue kvinner
som Agnar Mykle kunne
ha hatt et erotisk forhold
til i 1938-39, akkurat slik som Aftenposten i 2016 lagde en
reportasje om at Vigdis Hjorth i Arv og milje hadde brukt
detaljer fra farens begravelse, hvilket skulle bevise at
romanens hendelser var fra virkeligheten. I reportasjen
ble det anfert at «Vigdis Hjorth har ikke besvart Aften-
postens gjentatte henvendelser», noe som ikke var seerlig
overraskende. Aftenposten mente né at avisens funn av
programmet til farens begravelse viste at «Vigdis Hjorth
[i romanen] kaster et mistankens lys over en virkelig
person». Men med mindre begravelsesprogrammet var
allment kjent i den norske befolkningen fra fer, var det
ikke Hjorth, men Aftenposten som med sin spredning av
private opplysninger gjorde alle i landet oppmerksomme
pa at en virkelig person kunne veere mistenkt for incest.



Forfatterne lever selvsagt under det samme lovverket
som andre, men litteratur kan ikke oppsta innenfor den
konvensjonelle moralen. Det kan hgres innlysende ut
at forfattere méa oppfere seg etisk pad samme méate som
andre mennesker, men det kan ogsa lignes med & si at
bakere ma lage sine bred pa samme mate som bygnings-
arbeidere setter opp et hus. Det klinger opplagt at
litteraturen ikke skal krenke enkeltmennesket, men i
bunnen av denne leveregelen ligger det gamle angrepet
pa litteraturen som usemmelig og utuktig. Krenkelsen
er evig; den bare flytter seg fra sted til sted. I gar var det
sex, i dag er det privatmennesket; i Sovjetunionen var
det staten som var ukrenkelig, og hos oss har vi en rek-
ke unevnte tabuer som ingen «virkelighetsforfattere»
rgrer ved, men som deres angripere sannsynligvis med
storste glede ville forsvare om forfatterne oppdaget
dem. I grunnen er «virkelighetslitteraturen» med sine
forgrunnsfigurer Knausgérd og Hjorth noksa konvensjo-
nelle i sine temaer og sin mate 4 behandle dem p4, bort-
sett fra i dette ene: det selvbiografiske. Men ett sted ma
litteraturen bryte med god tone.

Det betyr ikke at samfunnet ikke skal og ma sette
grenser, eller at forfatteren er over loven. Forfatterne ma
finne seg i at samfunnet reagerer pa litteraturens utfor-
dring, men samfunnet ma akseptere at verdifull littera-
tur ikke kan bli til innenfor konvensjonenes grenser. Det
innebeerer at litteraturen er et uregjerlig og uforutsige-
lig omrade der ikke alle hendelser kan veere like vakre.
Litteraturen er ngdt til & utfordre grensene som rar i det
samfunnet den opptrer. Man kan forsgke & lage «etiske
kjgreregler» for litteraturen, men fordi den trekkes mot
tabuet, ville en slik «veer varsom-plakat» bare fungere
som en oppskrift pa hvilke moralske prinsipper samfun-
net oppfordrer forfatterne til & bryte.

IKaj SRagen (f. 1949) er prisbelgnnet forfatter av
romaner, diRtsamlinger, essays og sakprosa.
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Jon Fosse

For det star der

fast og lysande

og lyfter sine armar sine hender
gjennom alt som er av luft av himmel
0g av jord

av mold og stein

0g det er til stades

i det minste lyft av song

som teR takR i meg

der eg famlar meg fram

I regn og marker

0g hendene mine er sa Ralde

at eg iRRje veit kRvar eg skal gjera av dei men
det er der

med sine hender

som umerkRande let ogsd meg 3 sja
at det ogsa er i meg
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~in morklagd bat

for ogsa eg er med

nar det lyfter sine armar

0g held alt oppe med hendene sine far alt
skal bli borte

og berre sjglve lyftet skal vera att

usynleg

som ein merklagd bat

I sitt marRer

langt der ute pa sitt hav

for dei same hender

held havet held baten

held meg og mine Ralde hender
I den merRlagde baten far alt
faldar seg saman

til det som berre forsvinn

og for alltid er borte

og for alltid er til

| sitt naere fravaer

Jon Fosse (f. 1959) er forfattar, omsetjar og den mest
spelte norske dramatiRar etter Ibsen. Han vart i 2011
tildelt statens aeresbustad Grotten og Ronverterte til
Den Ratolske RyrRja i 2013.

DiRtet er publisert eRsRlusivt i SEGL.






| ent mot Var Frue av Paris

_S_‘_E_ Juledag 1886 oppsaRkte Paul Claudel (1868-1955) hgymessen i Notre
S8 Dame i Paris, med den motivasjon «finne emne til eller egnet stimu-
lans for et deRadent poetisk pafunn». «[M]ine foreldre og sgsken var like-
gyldige, og fra vi bosatte oss i Paris, var vi fullstendig fremmed for alt som
hadde med troen a gjare», forteller han. Selv hadde han mistet siste rest
av barnetroen i mgte med den akademiske materialisme ved det parisiske
tradisjonsgymnasium Louis-le-Grand, og fordi «alle som hadde et navn |
Runsten, vitenskapen, litteraturen» i «de dystre attiarene», var iRkRetroende.
Han lot seg iRRe seerlig bevege av messen, men vendte alliRevel tilbake
til vesper — «siden jeg iRkRe hadde noe bedre a ta meg til». Mens han lyttet
til salmene og Magnificat, staende under 1400-tallsstatuen Var Frue av
Paris, ble han truffet av livsendrende erkjennelse. «Pa et gyeblikRR ble mitt
hjerte rart og jeg trodde, med en slik tilslutning, med en slik laftelse av
hele meg, med en slik overbevisning, med en slik visshet at den ikRke gav
plass for noen slags tvil .» Tiden etter den sRjellsettende opplevelsen ved
Marias fgtter beskriver han som en «tilstand av total forvirring» som bare
Ran sammenlignes med «et menneskes situasjon hvis det med ett rykRRes
ut av sitt eget skinn, Rastes inni en ny Rropp og plantes ned i en fullsten-
dig uRjent verdeny. | dette strevet med a forlike seg med «de ting som mer
enn noe bad mine meninger og smak imot», med en Ratolsk tro som stod
fremdeles sto for ham som «en samling absurde eventyrm, var liturgien |
Ratedralen hans fremste fglgesvenn. Her er historien om poeten, drama-
tikeren og diplomaten Paul Claudels omvendelse i Notre Dame — med
hans egne, veltalte ord.
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.%_F Jeg er fodt den 6. august 1868. Min omvendelse
A fant sted 25. desember 1886. Jeg var da atten ar
gammel. Men utviklingen av min personlighet var alle-
rede pa denne tid meget langt fremme. Bade i min fars
og i min mors slekt var det mange troende, ja til og med
adskillige prester, men mine foreldre og sesken var like-
gyldige, og fra vi bosatte oss i Paris, var vi fullstendig
fremmed for alt som hadde med troen & gjore. For dette
hadde jeg gjennomfert en god «Ferste Altergang». For
meg, som for de fleste unge gutter, var denne begivenhet
pé samme tid heydepunktet i og slutten pa min religigse
praksis.

Hva angar min skolegang, eller rettere den «belee-
ring» jeg fikk, hadde jeg forst en leerer fra den frie, katol-
ske skole: deretter var jeg elev ved en (leg) hayere skole
i provinsen og til sist ved Louis-le-Grand-gymnaset i Pa-
ris. Da jeg begynte ved denne institusjonen, mistet jeg
troen - som forekom meg uforenlig med teorien om at de
finnes flere verdener. Lesningen av Renans Jesu liv gav
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nye paskudd til dette skiftet av overbevisning som for
gvrig alt og alle omkring meg oppmuntret til eller gjorde
lettere. Her m& man huske de dystre attidrene, den tid da
naturalismens litteratur var i sin fulle blomst. Aldri har
materiens dk virket mer trykkende enn akkurat da. Alle
som hadde et navn i kunsten, vitenskapen, litteraturen,
var ikketroende. Alle de (etter hva de selv sa) store menn
i dette deende sekel utmerket seg med sitt fiendskap
overfor Kirken. Renan hersket. Han ledet den siste pris-
utdelingen jeg deltok ved pa Louis-le-Grans-gymnaset,
og det forekommer meg at jeg ble kronet av hans hand.
Victor Hugo? var nettopp ded, hans begravelse var som
en apoteose.

Da jeg var atten 4r, tenkte jeg altsa slik de fleste sa-
kalt kultiverte mennesker tenkte pa den tid. Jeg godtok
den monistiske og mekanistiske hypotese i dens fulle
konsekvens, jeg trodde alt var underlagt «lovene» og
at verden var en ubrytelig kjede av virkninger og arsa-
ker vitenskapen i overimorgen ville ha kartlagt fullt ut.






Men alt dette fortonet seg for meg samtidig meget kjed-
sommelig og meget dystert. Hva angikk Kants tanke om
Plikten, som min filosofileerer Burdeau doserte, maktet
jeg aldri & fordeye den. Min livsholdning pa denne tid
var immoralsk, og litt etter litt gled jeg inn i en tilstand
av fortvilelse. Min bestefars ded - jeg var vitne til hvor-
ledes mavekreften gjennom lange maneder spiste ham
opp - hadde gitt meg en dyp angst, og tanken pa deden
forlot meg ikke. Jeg hadde fullstendig glemt den katolske
tro og var hva den angikk uvitende som en hedning. Det
forste skinn av sannhet fikk jeg ane gjennom metet med
en stor dikters verk - en dikter jeg skylder evig takk-
nemlighet og som har spilt en dominerende rolle for ut-
viklingen av min livsoppfatning, alts& Arthur Rimbaud®.
Lesningen av Les Hluminations og, fa maneder senere, av
Une saison en enfer, ble for meg en avgjerende hendelse.
Disse bokene apnet, for forste gang, en sprekk inn i mitt
materialistiske fangehull
og gav meg en levende og
nesten fysisk opplevelse
av det overnaturlige. Men
min vedvarende tilstand
av dvale og fortvilelse for-
andret seg ikke.

Slik stod det til med
det stakkars barn som, den 25. desember 1886, begav seg
til Notre Dame-katedralen for & veere til stede ved jule-
gudstjenesten. Jeg hadde pd denne tid begynt & skrive,
og jeg forestilte meg at jeg i de religigse seremonier - be-
traktet med den utenforstdendes nedlatenhet - kunne
finne emne til eller egnet stimulans for et dekadent poe-
tisk pafunn. Det var i denne sinnsstemning jeg med ma-
telig tilfredshet overvar hgymessen, trykket og skubbet
av mengden. Men siden jeg ikke hadde noe bedre & ta meg
til, kom jeg tilbake til vesper. Barnekoret i hvite kapper
og elevene fra Saint-Nicholas-du-Chardonnet-seminaret
som ledsaget koret, var i ferd med & fremfore det jeg se-
nere har fitt vite var Magnificat. Jeg stod oppreist i meng-
den, like ved den annen pillar ved inngangen til koret,

overfor Kirken.

_S+E_ Alle som hadde et navn i Runsten,

98 vitensRapen, litteraturen, var iRRetroende.
Alle de (etter hva de selv sa) store menn i dette
deende seRel utmerRet seg med sitt flendskap
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til hoyre pa samme side som sakristiet. Og da fant den
hendelse sted som har preget hele mitt liv.

P4 et gyeblikk ble mitt hjerte rort og jeg trodde, med
en slik tilslutning, med en slik loftelse av hele meg, med
en slik overbevisning, med en slik visshet at den ikke gav
plass for noen slags tvil. Og etter denne hendelse har in-
gen bok, intet resonnement, ingen begivenhet i mitt hen-
delsesrike liv kunnet rokke ved min tro, ja ikke engang
anfekte den det minste. Med ett opplevde jeg det som jeg
ble gjennomboret, jeg fikk en ubeskrivelig apenbaring av
Guds uskyld, Guds evige barndom. Nér jeg, slik jeg ofte
gjor, forseker & gjenskape for meg selv minuttene som
etterfulgte dette ufattelige oyeblikk, finner jeg folgen-
de bestanddeler, som dog utgjorde en eneste lysstrale,
et eneste vdpen det guddommelige Forsyn anvendte for
a ramme og endelig apne dette fortvilede barns hjer-
te: «Hvor lykkelig de mennesker er som tror! Men hvis
det nd var sant? Det er sant!
Gud er til, han er her. Han
er et vesen, en person like-
som jeg selv! Han elsker
meg, han kaller pa meg.»
N& kom térene og hulke-
ne, og den vakre sangen
av Adeste Fideles gjorde
opplevelsen enda sterkere. En god og mild felelse hvor
forskrekkelse og neermest redsel samtidig blandet seg
inn! For mine filosofiske overbevisninger var urokket.
Dem hadde Gud i forakt latt bli hvor de var. Det var intet
ved dem jeg ville forandre, den katolske tro stod frem-
deles for meg som en samling absurde eventyr, prestene
og de troende vekket fremdeles hos meg en motvilje
som nesten grenset til hat eller i hvert fall til dyp forakt.
Mine meninger og tankers byggverk stod oppreist som
for, og jeg s& ingen feil med konstruksjonen. Det var bare
det at dette byggverk hadde jeg na forlatt. Fremfor meg
stod en ny skikkelse, overveldende, som stillet den unge
mann og kunstner overfor nye, forferdelige krav, krav
som ikke kunne forlikes med noe av det som omgav meg.






Denne tilstand av total forvirring kan jeg bare sammen-
ligne med en eneste ting, et menneskes situasjon hvis
det med ett rykkes ut av sitt eget skinn, kastes inni en
ny kropp og plantes ned i en fullstendig ukjent verden.
De ting som mer enn noe bgd mine meninger og smak
imot, disse ting var altsd sannheten, dem métte jeg pa en
eller annen méte forlikes med. Na vel! Det skulle i hvert
fall ikke skje for alle muligheter til motstand var prevet.

Denne motstand varte i fire ar. Jeg viger pasta at jeg
forsvarte meg godt, at kampen var oppriktig og total, og
at alle vapen ble forsekt. Men ettersom tiden gikk, matte
jeg strekke det ene vapen etter det annet - de utrettet
intet. Dette var den store krise i mitt liv, denne tankens
agoni Arthur Rimbaud skildrer: «Sjelens kamp er like
voldsom, like brutal som slagmarkens. Uutholdelige
natt, fra mitt ansikt damper sterknende blod!» De unge
mennesker som sa lettvint oppgir troen, vet ikke hvor
meget det koster & vinne
den tilbake, hvilke lidel-
ser som er dens pris. Det
som serlig smertet meg,
var tanken pd Helvete,
samt tanken pé de gleder
og skjennhetsopplevelser
som - etter hva jeg innbilte meg - var uforenelige med
troens sannhet.

Om aftenen denne minneverdige dag gikk jeg hjem
langs de regnfylte gater som nd virket s& fremmede,
der fant jeg en protestantisk bibel min sgster Camil-
le* en gang hadde fatt fra en tysk venninne. For forste
gang fikk jeg here klangen fra denne milde og ubgyelige
stemme som aldri siden har opphert 4 lyde i mitt hjerte.
Historien om Jesus kjente jeg bare gjennom Renan, og,
fordi jeg hadde festet lit til denne bedrager, var jeg endog
uvitende om at Jesus fortalte at han var Guds senn. Hvert
ord, hvert vers motsa, med oppheyet enkelhet, fornekte-
rens skamlgse pastander og renset mine gyne. Det var
dog sant: Jeg matte likesom hevedsmannen innremme
det. Jesus var Guds sgnn. Og det var til meg, Paul, blant

_S+E_ Jeg stod oppreist i mengden, like ved den
S8 annen pillar ved inngangen til Roret, til
hayre pa samme side som sakristiet. Og da fant
den hendelse sted som har preget hele mitt liv.
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alle, han vendte seg og gav sin kjeerlighet. Men samti-
dig: Hvis jeg ikke fulgte ham, var der ingen annen ut-
gang enn fortapelsen. Ah, ingen behgvde forklare meg
hva Helvete var - jeg hadde sé visst hatt min tid. Timene
i Notre Dame var nok til at jeg visste at Helvete var over-
alt hvor Jesus Kristus ikke fantes! Og hva beted vel den
hele verden mot denne nye, underfulle skikkelse som var
blitt &penbart for meg?

Det var det nye menneske i meg som talte slik, men
det gamle stod imot av all kraft og ville ikke oppgi noe
av livet som apnet seg fremfor det. Skal jeg innremme
det? Den folelse som mer enn noe annet avholdt meg
fra & gjore kjent min tro, var tanken pa hva folk ville si.
Tanken pa 4 fortelle alle om min omvendelse, si til mine
foreldre at jeg ville faste om fredagen, at jeg selv var en
av disse katolikker vi sa ofte hadde harselert over. Denne
tanke fikk meg til & kaldsvette, og stundom var jeg opp-
rert over at noe slikt kun-
ne palegges meg. Men jeg
folte en fast hand pé min
skulder. Dog kjente jeg
ikke en eneste prest, og
jeg hadde ikke en eneste
venn som var katolikk.

Studiet av kristendommen var blitt min store in-
teresse. Underlig nok vaknet min dikterevne pa samme
tid som min sjel ble vekket til liv. Dette gikk pa tvers av
mine fordommer og min barnslige frykt. Det var pa den-
ne tiden jeg skrev de forste versjoner av dramaene Téte
d'or og La Ville. Selv om jeg fremdeles stod fremmed over-
for sakramentene, tok jeg likevel del i kirkens liv, endelig
pustet jeg fritt, og livet trengte inn i meg gjennom alle
porer. De bekene som hjalp meg mest pa denne tid, var
forst og fremst Pascals Pensées®, et uvurderlig skrift for
den som sgker troen - selv om dets innflytelse ofte har
veert uheldig, Bossuets® Elévatiions sur les mystéres, Médi-
tations sur 'Evangile og evrige filosofiske skrifter, Dantes
Guddommelige komedie og Anna Katharina Emmerichs’
vidunderlige skildringer. Aristoteles’ Metafysikk ryddet
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opp i min tankeverden og ledet meg inn pa den sanne
fornufts vei. Kristi Etterfolgelse® 1& fremdeles for heyt, de
to forste beker virket p& meg forferdelig harde.

Men den store bok som hadde dpnet fort for meg, og
som ble min ABC, det var Kirken. Alltid vil jeg veere denne
store, verdige Moder uendelig takknemlig, for ved hen-
nes fotter jeg har jeg leert alt! Hver sendag tilbragte jeg i
Notre Dame, og ogsa i uken gikk jeg dit sa ofte jeg kunne.
P4 denne tid var jeg like uvitende om min religion som
en kristen er om buddhismen. Men for mine gyne utfol-
det seg et sakralt drama med en prakt som overgikk all
fantasi. Ah, dette var ikke lenger oppbyggelsesbokenes
fattige sprak! Det var den dypeste og mest storslagne
poesi, de verdigste gester et menneske overhode kan
tenke seg. Jeg ble aldri trett av & betrakte messen, og
alle prestenes bevegelser tok feste dypt inne i min sjel
og mitt hjerte. Jeg leste sjele-messen og julemessen, jeg
var tilskuer til paskelitur-

ble sunget - selv Sofokles’
og Pindar®® pi sitt mest
sublime virket kraftlest
i forhold - alt dette over- _
veldet meg og fylte meg Fall til dyp forakt.

med age og fryd, med

takknemlighet, anger og tilbedelse! Litt etter litt, lang-
somt og smertefullt, vokste en visshet frem i meg om at
ogsa kunsten og diktningen er guddommelige ting og at
kjodets gleder langt fra er en forutsetning for den kunst-
neriske skapelse, men tvert om en hindring. Men hvor
misunte jeg ikke de lykkelige kristne nér jeg s& dem gé til
alters! For det var bare sa vidt jeg vaget blande meg med
alle dem som hver fredag i Fasten kom for a kysse Kristi
tornekrone.

Arene gikk, og min situasjon ble uutholdelig. I
hemmelighet grit jeg og bad til Gud, men jeg vaget ikke
apne min munn. Dog ble mine innvendinger ynkeligere
for hver dag som gikk, og Guds krav stadig hardere. Hvor
godt kjente jeg Ham ikke, hvor sterkt rorte han ikke ved

gien, jeg lyttet ndr Exultate ;F_ .. den Ratolske tro stod fremdeles for meg
S8 som en samling absurde eventyr, prestene

0g de troende veRRet fremdeles hos meg en

motvilje som nesten grenset til hat eller i hvert
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min sjel! Hvorfra fikk jeg sa kraften til enna 4 sta ham
imot?

Det tredje aret leste jeg Baudelaires Etterlatte skrifter,
og jeg sa at den franske dikter jeg satte hayest, hadde
kommet til troen mot slutten av sitt liv og hadde kjempet
med den samme angst og de samme selvbebreidelser som
jeg. Jeg tok derfor mot til meg og gikk inn i en skrifte-
stol i Saint Médard-kirken, sognekirken der jeg bodde.
Minuttene mens jeg ventet pa presten, er de bitreste
minutter i mitt liv. Presten var en gammel mann som
knapt lot seg bevege av min historie - som pa meg selv
virket sveert sd interessant. Han talte om «hva jeg husket
fra min forste altergang» (noe som ergret meg meget)
og ville ikke gi meg syndsforlatelse for jeg hadde fortalt
mine foreldre og sesken at jeg var kristen. I dag innser
jeg jo at dette ikke var galt. Men da jeg forlot boksen, var
jeg ydmyket og rasende, og forst aret etter gikk jeg igjen
til skrifte. N& var det intet
annet jeg kunne gjore, jeg
var fullstendig knekket og
ved & bryte sammen. I den
samme Saint Médard-kir-
ken traff jeg en barmhjer-
tig og broderlig ung prest,
abbed Ménard; gjennom
ham ble jeg forsonet med kirken. Senere larte jeg her
ogsé a kjenne en from og aktverdig geistlig, abbed Vil-
laume, som ble min sjelesgrger og heyt elskede fader.
Alltid feler jeg - fra himmelen hvor han nd er - hans
beskyttelse over meg. Juledag samme ar, 25. desember
1890, gikk jeg s&, i Notre Dame-katedralen, til alters for
annen gang.

Hentet fra Skapelsens kunst — dikt og prosa
(Solum forlag, 1981). Oversatt av Truls Winther.






Noter

1 Joseph Ernest Renan (1823-1892), fransk filosof og viten-
skapspositivist med en omfattende litteraer produksjon.
Seerlig kjent for sin bok Vie de Jésus fra 1863, hvor Jesus
skildres som et alminnelig menneske, ikke guddommelig.
Medlem av Det franske akademi, som Claudel selv.

2 Victor Hugo (1802-1885), fransk forfatter, mest kjent for ro-
manene Ringeren av Notre Dame og Les Miserables. Fritenker,
motstander av institusjonell religion og sterk kirkekritiker.
Medlem av Det franske akademi. To millioner mennesker
deltok ved hans begravelse i Paris, hvor han etter eget
onske ligger gravlagt i byens Panthéon, gravplassen for
mange av Paris’ beromtheter.

3 JeanNicolas Arthur Rimbaud (1854-1891), fransk nyskapen-
de og original poet, sentral dekadent og symbolist. Etter
et utsvevende liv skrev han de to diktsamlingene En drstid
i helvete, som var sterkt preget av katolisismen, og lllumina-
sjoner, begge sentrale verk i litteraturhistorien generelt og
symbolismen spesielt.

4 Camille Claudel (1864-1943), fransk skulpter og malerinne.
Elev av og i mange ar elskerinne til den beromte Auguste
Rodin. Etter farens ded i 1913 ble hun innlagt pa
psykiatrisk klinikk, hvor hun forble til sin ded tredve ar
senere.

5  Pensées, «Tanker», egentlig Pensées sur la religion et sur quel-
ques autres sujets, «Tanker om kristendommens sannhety,
av den franske filosofen Blaise Pascal (1623-1662). Utgitt
posthumt, basert pé notater Pascal gjorde seg i sine siste le-
vedr, mens han led av sykdom og var sterkt preget av at den
kristne retningen han tilherte, jansenismen, ble forfulgt.
Det bergmte ordtaket «Hjertet har sin egen forstand som
forstanden ikke alltid forstar» er hentet fra denne bok.

6  Jacques-Bénigne Bossuet (1627-1704), fransk teolog, forkyn-
ner og biskop, hoffprest for Ludvig XIV. Blant historiens
fremste stilister og retorikere. Bekjempet protestantismen
og holdt frem et ortodoks bibelsyn. Medlem av Det franske
akademi. Verkene Claudel refererer til, er «Elevasjoner
til Gud over alle den kristne religions mysterier» og
«Meditasjoner over Evangeliet».

7 Den salige Anna Katarina Emmerich (1774-1824), tysk
augustinerinne, mystiker, stigmatiker og visjoneer.

8  Thomas a Kempis (ca. 1380-1471), tysk augistinermunk i
klosteret Zwolle i Nederland. Skrev blant annet den nevnte
andelige veiledningen De Imitatione Christi («Kristi etter-
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folgelse»), kanskje den mest leste kristne bok etter fra
Bibelen.

Sofokles (ca. 497/6-406/5 f.Kr.), gresk tragedieforfatter.
Pindar (ca. 522-443 fKr.), lyrisk poet fra antikkens Hellas.






@ivind VarRay

Koblet 0ss pad livet

Anne Grete Preus dede sent i august i ar, 62 ar gammel. For de av 0ss som fremdeles
insisterer pa at det er forskjell pd Runst og underholdning, uten at vi av den grunn mener
at alt Runst er god og all underholdning darlig, tilherte hun definitivt Rategorien Runstner.

'S'F En slik pdstand kan muligens komme litt overras-
GIB kende pa dem som tenker at rock er rock - og ikke
kunst. For Preus var jo uten tvil rockesanger. Men selv-
sagt kan rock veere kunst. Til og med god kunst! Anne
Grete Preus skapte (i samarbeid med sine musikere)
fremragende musikk og skrev tekster med dypt eksisten-
sielt alvor. Og kunst handler som kjent om livets alvor. I
motsetning til underholdningen, som er avkobling, kobler
kunsten oss pd livet. Vi trenger begge deler. Men Preus
var nok mest opptatt av & koble seg selv og oss andre pa.
Anne Grete Preus var en foregangsfigur blant nor-
ske kvinnelige rockeartister, sveert synlig til stede siden
slutten av 1970-tallet da hun startet musikerkarrieren i
rockebandet Veslefrikk og deretter med bandet Cancan
pa 80-tallet. Solokarrieren startet med Bjerneboe-tekster
pé albumet Fullmdne i 1988, og til sammen ble det ti solo-
album. Denne hgsten skulle hun pa turné med forestil-
lingen Bjorneboe og jeg, men det ble altsa ikke noe av.
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Preus var en tydelig talsperson for mangfold. I et in-
tervju med Knut Olav Amas i Aftenposten i 2012 uttrykte
hun glede over & leve i en tid hvor venstresiden ikke len-
ger dominerer hele det norske kulturlivet, og hvor det er
mulig & ha andre referanser og preferanser, samtidig som
hun understreket at dette ikke sa noe om hvor hun selv
sto politisk; hun var bare en svoren tilhenger av mang-
fold. Hun var selv en sveert bevisst del av dette mang-
foldet, bade politisk og privat, og hun var en kunstner
med en personlig forpliktelse nar det gjaldt oppreret. Det
kunne gi seg atypiske utslag, som f.eks. at hun unngikk
a snakke om egen seksuell legning. Hun ga uttrykk for
at hun ikke gnsket at homoseksualitet skulle oppfattes
som en dominerende del av henne, hun ville heller frem-
std som et mangefasettert menneske. Det ma veere lov &
si at hun lyktes med det. Som da hun, til enkeltes store
frustrasjon, stilte opp ved tildelingen av Fritt Ords pris
til Nina Karin Monsen i 2009, uten at noen ber mistenke
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henne for 4 dele det hun overfor Am4s i Aftenposten om-
talte som Monsens «morkne menneskesyny.

Preus var et menneske pé sgken etter noe sterre enn
seg selv - som Ole Paus formulerte det i en av vére aviser
ved bortgangen hennes. Det fantes etter hvert ogsé en
eksplisitt seken i retning av troen. 54 ar gammel konfir-
merte hun seg i Uranienborg kirke i Oslo og engasjerte
seg i menigheten der. Allerede solodebuten Fullmdne pe-
ker kanskje i en slik retning. Anne Grete Preus var neppe
en person som tonesatte Jens Bjerneboes dikt Cimabue
rent tilfeldig - og upévirket:

Sa drev de naglene gjennom kjottet

Som skalv og sitret, knyttet seg. Og klang
av jern mot kobber reiste seg og sang.

De slo. Men tonen sank, til den forgdte

seg taust i treet. De la sten til stotte

ved foten. Og en siste moden gang

bar treet frukt- det bar! Og frukten hang
- uendelig forlgst hang den og mette

seg selv befridd og fullbrakt og velsignet
i froet, fruktens frukt og hjerte. Se!

En meter over dem hang den og lignet
et menneske som spikret til et tre,

har senket hodet og som oppgir dnden.
Mens naglen lyser som en sol i handen.

Det er fint & tenke hennes egne senere tekster i lys av
denne Bjerneboe-teksten, som ndr hun f.eks. i sangen
Heller tro enn vite sier:

Jeg vil heller tro
enn a vite ...
Leer meg & se det jeg ser.
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Eller i sangen Ro meg over:

Ro meg over dit hvor dremmen aldri sover
For meg dit sé jeg kan holde det jeg lover
Gi meg hjertebank og sjelefred!

Ro meg over

Ta meg med

Uten & gi slipp pa overbevisningen om at «det ligger en
dose ondskap i all skrasikkerhet» (fra Der veien slutter be-
gynner horisonten), er hun klar (fra Nér dagen roper):

Som din dag er skal din styrke veere
Hvisket en stemme fra en gammeldags bok

Nar dagen roper
Skal jeg komme

N& har hun erfart det hun synger i sangen Der veien slutter
begynner horisonten:

[jeg har] dratt tilbake dit jeg kom fra
- for jeg ble lagt ved dgpefonten.

@ivind Varkey er dr.art. i musikRvitenskap, pro-
fessor ved Norges musikRRhagskole, professor
II'i musikR ved OsloMet — Storbyuniversitetet,
musikRfaglig forfatter og Romponist. Varkaey er
redakRsjonsmedlem i SEGL.



SE Dagens starste utfordring er hvordan vi Ran
SIB skape en hjertets revolusjon, en revolusjon
som ma starte med hver og en av 0ss.

Dorothy Day
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Oh, freedom!

A frigjere seg er ingen Runst,
det vanskelige er a veere fri.

André Gide (1869-1951) | Fransk forfatter






Johannes Paul Il

—0r a fjene freden,

respeRter frineten!

Frihet er en dyp og utbredt lengsel i den moderne verden, dette vises for eRsempel gjen-
nom hvor hyppig begrepet «frihet» brukes, om enn iRRe alltid i samme forstand, av tro-
ende og iRRe-troende, forskere og sRonomer, dem som bor i demoRratiske samfunn og
dem som lever under totalitaere regimer. Hver enkelt gir begrepet en spesiell nyanse eller
sagar giennomgripende ulik betydning. Idet vi s@Rer a styrkRe var tjeneste for freden, ma vi
derfor Rlart forsta den eRte frihetens virkelige natur, en frihet som pa en og samme tid er

fredens rot og frukt

'S'F 5 Friheten er i sin essens noe iboende i mennesket;
IR den er uleselig knyttet til den menneskelige per-
son og det karakteristiske kjennetegn ved menneskets
natur. Individets frihet finner sitt grunnlag i menneskets
transcendente verdighet; en verdighet gitt det av Gud,
dets Skaper, og som leder det mot Gud. Siden det er skapt
i Guds bilde (jf. 1 Mos 1,27), er mennesket uadskillelig fra
frihet, den frihet som ingen ytre kraft eller begrensning
noensinne kan frata det, og som utgjer dets fundamen-
tale rett badde som individ og samfunnsmedlem. Mennes-
ket er fritt fordi det besitter evnen til selvbestemmelse
med hensyn til hva som er sant og rett. Det er fritt fordi
det har evne til «bevisst og fritt [a velge] sine handlinger
i et personlig engasjement, hverken ledet av en blind in-
dre drift eller under rent ytre tvang» (Gaudium et Spes,
17). A veere fri er & vaere i stand til 4 velge og & enske &
velge; det er & leve i samsvar med sin samvittighet.
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A fremme frie individer i et fritt samfunn

6 Mennesket mé derfor kunne ta sine valg i samsvar med
de verdier det har; det er pa denne maten det vil vise sin
ansvarlighet, og det er opp til samfunnet & fremme dets
frihet samtidig som det felles gode tas i betraktning.

Den forste og mest fundamentale av disse verdier
er alltid menneskets relasjon til Gud slik den uttrykkes
gjennom religigs overbevisning. Religionsfrihet er slik
grunnlaget for de andre friheter. (...)

Samfunnets ulike myndigheter mé muliggjere ute-
velse av sann frihet i alle dens manifestasjoner. De ma
anstrenge seg for a garantere hvert individs mulighet til
a realisere sitt fulle potensiale. De ma gi hver person en
juridisk beskyttet uavhengighetssfeere, slik at ethvert
menneske kan leve, individuelt eller kollektivt, i sam-
svar med sin egen samvittighets krav.

Dertil kommer at denne friheten ogsé fastslas i store
internasjonale avtaler og andre dokumenter, som «Den
universelle menneskerettighetserkleeringen» og den
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internasjonale konvensjonen om samme tema, og ogsa
i det store flertall av nasjonale konstitusjoner. Dette er
som seg her og ber, siden staten, som har sitt mandat
fra sine innbyggere, ikke bare ma anerkjenne individets
grunnleggende friheter, men ogsa beskytte og fremme
dem. Staten vil spille denne positive rollen ved a respek-
tere rettssikkerheten og soke det felles gode, i overens-
stemmelse med moralloven. Likeledes vil de mellom-
liggende frie sammenslutninger pa sine vis bidra til &
beskytte og fremme disse frihetene. Dette edle anliggen-
det vedkommer alle vitale krefter i samfunnet.

7 Friheten er imidlertid ikke bare en rettighet man
krever for seg selv. Den er ogsa en plikt man pétar seg
overfor andre. Hvis den i sannhet skal tjene freden, ma
ethvert individ og ethvert samfunn respektere andre in-
dividers og andre fellesskaps friheter. Denne respekten
setter en grense for frihe-
ten, men gir den ogsa sin
logikk og sin verdighet, si-
den vi av natur er sosiale
vesener.

Noen typer «frihet»
fortjener ikke egentlig
navnet, og vi ma serge for a forsvare sann frihet mot uli-
ke forfalskninger. For eksempel kan forbrukerkulturen -
den overfloden av varer mennesket ikke trenger - pa et
vis konstituere et misbruk av friheten nir den stadig
mer umettelige higen etter ting ikke er underlagt rett-
ferdighetens lov og sosial kjeerlighet. En slik konsumeris-
me impliserer en begrensning av andres frihet; og fra et
internasjonalt solidaritetsperspektiv pavirker det sagar
hele samfunn som ikke makter & anskaffe et minimum
av varer for 4 dekke sine essensielle behov. Det faktum at
det finnes omrdder med absolutt fattigdom, sult og fei-
lernaering i verden, stiller et alvorlig spersmal til de land
som har utviklet seg fritt uten tanke pa de landene som
mangler selv et minimum, og kanskje til tider pé deres
bekostning. Man kan sagar si at de rike lands ukontrol-

_S_F Friheten er i sin essens noe iboende |

S8 mennesket; den er ulgselig Rnyttet til den
menneskelige person 0g det Rarakteristiske
Rjennetegn ved menneskets natur.
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lerte jag etter materielle ting og alle typer tjenester kun
gir en tilsynelatende gkt frihet for dem som nyter godt
av dette, siden den fremsetter eierskap til ting som en
grunnleggende menneskelig verdi heller enn a tilstrebe
en viss materiell velstand som forutsetning for og middel
til en full utvikling av individets talenter, i samarbeid
med og i harmoni med dets likemenn.

Pa samme vis vil et samfunn som er bygget pa en rent
materialistisk grunn, frareve menneskene deres frihet
nér det lar individuelle friheter komme i annen rekke i
forhold til gkonomiske lover, nir det undertrykker men-
neskets spirituelle kreativitet i en falsk ideologisk harmo-
nis navn, ndr det nekter mennesker a utgve sin forenings-
frihet, nir det praktisk talt tilintetgjor retten til & delta
i det offentlige liv eller pa dette omradet handler pd en
slik méte at individualisme og manglende deltagelse i det
sivile og sosiale liv blir den generelle norm.

Endelig blir ikke sann
frihet fremmet i det to-
lerante samfunn som i
frihetens navn forveksler
frihet med retten til 4 gjo-
re hva som helst, og som i
frihetens navn proklame-
rer en type generell umoral. Det er en karikatur av frihet
4 péstd at mennesker star fritt til 4 organisere sine liv
uten referanse til moralske verdier, og a si at samfunnet
ikke behegver a sikre beskyttelsen og promoteringen av
etiske verdier. En slik holdning er destruktiv for frihet
og fred. Det er mange eksempler pé denne feilaktige fri-
hetstanken, som & avslutte menneskelivet gjennom lega-
lisert eller generelt akseptert abort.

8 Respekt for folkenes og nasjonenes frihet er en vesentlig
komponent i fred. Fordi folks eller nasjoners suverenitet
ikke respekteres, bryter det stadig ut kriger, og folk og
nasjoner edelegges. Alle kontinenter har opplevd og lidd
under kriger og kamper fordrsaket av en nasjons forsek
pa a begrense andres autonomi. Man kan ségar undres



pa om krig ikke kan komme til 4 bli - eller forbli - en
vanlig side ved var sivilisasjon, med «begrensede» vaep-
nede konflikter som varer over lengre perioder uten at
de vekker offentlig bekymring, eller med en rekke bor-
gerkriger. Direktedrsakene er mange og komplekse: ter-
ritoriell ekspansjonisme, ideologisk imperialisme hvor
man vil vinne gjennom a eie flest masseodeleggelsesva-
pen, forsettlig og vedvarende gkonomisk utnyttelse, ma-
nisk opptatthet av nasjonal sikkerhet, etniske forskjeller
utnyttet av vdpenhandlere og ogsa mange flere arsaker.
Uansett hva de er forarsaket av, har disse krigene ele-
menter av urettferdighet, forakt eller hat og angrep pa
friheten. (...)

9 Uten en vilje til & respektere alle folks, nasjoners og
kulturers frihet, og uten en verdensomspennende enig-
het pa dette omradet, blir det vanskelig & skape be-
tingelser for fred. Men vi
ma hamottildtroatdeer
mulige a oppna. Dette for-
utsetter en bevisst offent-
lig forpliktelse fra ethvert
land og enhver regjering
til & avsta fra krav og planer som er til skade for andre
nasjoner. Med andre ord: Det forutsetter en avvisning
av ethvert doktrine om nasjonal eller kulturell overle-
genhet. Det ma ogsa foreligge vilje til & respektere andre
nasjoners interne prosesser, anerkjenne deres serskilte
personlighet i den menneskelige familie, og saledes stille
spersmal ved og korrigere enhver politikk som faktisk
ville kunne forstyrre eller utnytte deres gkonomiske, so-
siale eller kulturelle sfeere.

Et Rlima preget av tillit og ansvar

10 Den beste garantien for friheten og dens virkeliggjo-
relse er at enkeltpersoner og folk tar ansvar og yter en
innsats der de lever og virker, det vere seg i naermiljoet,
nasjonalt eller internasjonalt. For friheten er ikke noe

SE Friheten er imidlertid iRRe bare en rettighet
QI8 man Rrever for seg selv. Den er ogsa en
plikt man patar seg overfor andre.
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som er gitt. Den ma stadig vinnes. Den gar hand i hand
med den ansvarlighetsfolelsen vi alle ma ha. Mennesket
settes ikke fri dersom det ikke samtidig blir bevisst sitt
ansvar for det felles gode.

For dette formél md man etablere og styrke et kli-
ma preget av gjensidig tillit. Uten det kan ikke friheten
utvikle seg. Det er dpenbart for alle at dette er en uunn-
veerlig forutsetning for sann fred og det fremste uttryk-
ket for den. Men, likesom frihet og fred, er ikke denne
tilliten noe som er gitt; den ma oppnds, fortjenes. Nir
et individ ikke aksepterer sitt ansvar for det felles gode,
nér en nasjon ikke feler at den er medansvarlig for ver-
densskjebnen, trues tilliten. Dette er i enda sterre grad
tilfelle dersom noen utnytter andre for a oppfylle et eget
egoistisk formal, eller regelrett mangvrerer slik at man
setter egne interesser over andres legitime interesser.
Bare tillit vunnet gjennom konkret handling til fordel
for det felles gode, vil mu-
liggjore enkeltpersoners
og nasjoners respekt for
frihet, som er fredens
tjener.

Guds barns frihet

11 La meg avslutningsvis henvende meg spesielt til dem
som er forenet med meg i troen pa Kristus. Mennesket
kan ikke veere virkelig fritt eller fremme sann frihet hvis
det ikke anerkjenner og lever sin relasjon til Gud og det
faktum at dets vesen transcenderer verden. For frihet
er alltid nettopp friheten til det menneske som er skapt
i sin Skapers bilde. Den kristne finner stgtte for denne
overbevisningen og en dypere forstéelse av den i evan-
geliet. Kristus, menneskenes Frelser, setter oss fri. Apos-
telen Johannes skriver: «Far Sennen frigjort dere, da blir
dere virkelig fri» (Joh 8,36). Og apostelen Paulus legger
til: «...hvor Herrens And er, der er frihet» (2 Kor 3,17). A
bli satt fri fra urettferdighet, frykt, bindinger og lidelse
ville veere fanyttes dersom vi fremdeles var slaver i dypet



av vare hjerter, slaver under synden. For a bli virkelig fri
ma mennesket settes fri fra dette slaveriet og forvand-
les til en ny skapning. Menneskets radikale frihet ligger
saledes pa det dypeste plan, i dpenheten for Gud gjen-
nom hjertets forvandling, for det er i menneskets hjerte
at man finner roten til all undertrykkelse, all krenkel-
se av friheten. Og til slutt: For den kristne kommer ikke
friheten fra mennesket selv; den manifesteres i lydighet
overfor Guds vilje og i troskap mot hans kjerlighet. Det
er da Kristi disippel finner styrke til & kjempe for frihet
i denne verden. I mgte med denne vanskelige oppgaven
vil han ikke tillate seg & bli drevet til apati eller mismot,
for han har sitt hdp i Gud, som stetter og gjor fruktbart
det som utrettes i samsvar med hans And.

Frihet er mélestokken for menneskets eller nasjo-
nens modenhet. Derfor kan jeg ikke avslutte dette bud-
skapet uten & fornye den presserende appellen jeg kom
med innledningsvis: Likesom fred er frihet en bestrebel-
se som uavlatelig ma fornyes dersom mennesket skal fa
sin fulle menneskelighet. La oss ikke stole pa en fred som
oppstar av terrorbalanse. La oss ikke akseptere vold som
vei til fred. La oss heller begynne med 4 respektere sann
frihet. Freden som da oppstar, vil kunne tilfredsstille
verdens forventninger; for det vil veere en fred bygget
pa rettferdighet, en fred basert pa det frie menneskets
uforlignelige verdighet.

Oversatt for SEGL av Kristine Dingstad



SE Vi er alle Ralt til & bli helgener, og vi ma
SUA vende oss av med var borgerlige fryRt for
betegnelsen farst som sist.

Dorothy Day
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Erik Varden

Om a veere fri

Jeg hadde en gang gleden av & feire jul sammen med Gunnel Vallquist. Ved den anled-
ning ARR jeg signert et erRsemplar av hennes Dagbok frdn Rom, journalen hun ferte som
observataer ved Det annet vatiRankonsil. Til navnetreRRet tilfgyet hun sirlig felgende ord:
Qua libertate Christus nos liberavit. Sitatet er fra Galaterbrevet 5,1. | Kirkens leksjonar lyder
det slik: «Til et liv i frihet er det Kristus har frigjort 0ss.»

_S_F Erik Gunnes har oversatt ettertenksomt, men vel
I kreativt - kanskje preget av tidens and? Biskop
Grans imprimatur for Gunnes’ Nytestamente, det forste
katolsk-norske, er fra 1968. I dag skal det godt gjeres a
forestille seg den altomkalfatrende orkan som pa det
tidspunkt blaste gjennom Europa, ogsa gjennom Kirken.
Kontinentet var ennd under gjenoppbygging etter kri-
gen. Mot @st hang jernteppet og sendte Vestens opprarske
ungdoms slagord tilbake som et dumpt ekko. Fordringen
om frihet pé alle plan ble derav bare sterkere. S& kom det
altsa for en dag at loftet om «et liv i frihet» lot seg un-
derbygge av et vaskekte Pauli ord! Selve kristendommen
fikk derved liksom nytt fortegn. En tro som, seerdeles i
romersk-katolsk uttrykk, av mange var blitt oppfattet
som regelbundet, verdensfjern og streng, fremstod med
ett forunderlig bejaende i forhold til postmodernismens
budskap om menneskers autonomi. Var det «verdslige»
samfunns streben forenelig med troens perspektiv al-
likevel? Var det bentfrem en ny ara for menneskeatten
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som grydde lik en soloppgang? Spersmal som disse ge-
staltet seg i mange noble sinn, berusende lofterikt.
Imgte medslikbegeistringméavimanetil forsiktighet,
dessverre. Det kan se ut til at Gunnes lot seg rive med til
a legge Apostelen ord i munnen. I grunnteksten stér det,
™XXAeLOep XK X pLoToRAeLOEpwoev.Nakkelordet «fri-
het», K\euBepia, star i dativ. Enhver som har hatt tysk pa
skolen, vet at dette kasus kan uttrykke formdl. Er widmete
sich seiner Liebe = «Han viet seg til sin kjerlighet». Det er
slik Gunnes har tenkt, vil jeg tro. Setningens subjekt er
Kristus (Xp1ot6c). Verbet er «satte oss fri» (KA\euBépwaoev).
Akkusativpronomenet «oss» (Ku¥c) stdr som objekt.
Altsd syntes det vel rimelig & tenke seg «frihet» i dativ
som det Varherre frigjorde oss til. A «frigjeres til frihet»
ble s&, ved parafrase, til tanken om & nyte et frihetens liv.
Paulus ser ut til 4 ha tenkt i ganske andre baner. Det
fremgar ikke minst fra ordlyden i Vallquists sitat. Hennes
referanse var Hieronymus’ Vulgata, en tekst hun naerm-
est kunne utenat; og knapt noen har vel hatt sa skarp teft
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for spraklige nyanser som hun? I Vulgata stir «frihet» i
ablativ: qua libertate. Det norske akademis ordbok forklar-
er at ablativen brukes for «frastedsbestemmelse, i latin
ogsé for middel». Den sier noe, altsd, om utgangspunktet
for en handling, eller om hvordan handlingen kom til.
Pa gresk har ablativ intet eget kasus. Den dekkes i prak-
sis av dativ, men med uforminsket spraklig potens. Utfra
dette tolkningsmenster har «friheten» hos Paulus ikke
mer med oss, men med Kristus & gjere. Setningen viser
seg & hete: «Ved denne frihet har Kristus frigjort oss».

Kristi egen frihet
A gé teksten slik i semmene er ikke overfladig pedanteri.
«Frihet» er tross alt en kristen malsetning. Vi skylder
oss selv & skjgnne hva den peker mot. Utfra skriftstedet
vi befatter oss med, handler friheten ikke om subjektiv
erfaring. Den beskriver
noe objektivt: tilstan-
den Kristus befant seg i
da han virket var frelse.
Vi oppfordres til selv &
erfare denne frihet, bev-
ares; men ikke gjennom
autonomi, det vil si (bok-
stavelig talt) ved & bli «selvstyrt». Tvert imot, vi blir frie i
den grad vi «hgrer Kristus Jesus til» (Gal 5,24). Alt Paulus
sier om frihet i troen, forutsetter at vi kan bekjenne: «Jeg
er korsfestet med Kristus» (Gal 2,20). A veere et fritt, kris-
tent subjekt star for Hedningenes Apostel i forhold til det
a veere Jesu Kristi trell. Jeg er fri i den grad jeg overgir
meg til Kristi formal, slik Kristus overgav seg Faderens.
Kristus bragte korsets offer ikke fordi det var fore-
skrevet, men fordi han ville. Galaterbrevets pedagogikk
gar pa at frelsen ikke stammer fra et pabud. Friheten
Kristus frigjorde oss ved, er farsarven han fritt radet
over som den fribarnes sgnn (Gal 4,30). Han bragte sitt
offer av lutter kjeerlighet. Som kristne kalles vi til inn-
lemmelse i dette offer. A la viljen settes fri til 4 ville ta del

;F Augustin papeRer at frineten ikRe er et
S Mal, men et middel. Mennesket, formet i
Guds bilde, har mulighet, ved nade, til 4 bli lik
Gud. Det treRRes ved sin skapte natur mot det
gode, det sanne, det skjgnne.
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i Kristi frelsesddd med livet, med deden som innsats: Det
er friheten som teller!

Jeg har lenge vert bade fascinert og forfjamset av
et utsagn i Augustin av Hippos Enchiridion, hans «Lille
hidndbok». Augustin skrev dette ultrakompakte verk
som et sammendrag av sin teologi da han nermet seg
sytti, altsa med grundig gjennomtenkte meninger. Et
viktig avsnitt handler om frihet. Augustin fokuserer pa
et veldig paradoks. Hva var Guds hensikt, sper han, med
a skape mennesket fritt? Hva tjener friheten til? Hva er
dens bestemmelse? Til svar utlegger han vért jordiske
opphav i forhold til vart himmelske mal (§ 105):

Sic enim oportebat prius hominem fieri ut et bene
velle posset et male, nec gratis si bene nec impune
si male. Postea vero sic erit ut male velle non possit,
nec ideo libero carebit arbitrio. Multo quippe liberi-
us erit arbitrium quod
omnino non poterit ser-
vire peccato.

Det ssmmet seg der-
for at mennesket
forst ble skapt med
evne til 4 ville bade
godt og ondt, ikke uten lenn hvis valget var
godt, ikke uten straff hvis det var ondt. Her-
etter blir det til motsetning slik at [mennes-
ket] ikke mer har evne til & velge det onde.
Det mangler ikke derfor fri demmekraft. Nei,
demmekraften blir langt friere nér den slett
ikke har evne til 4 tjene synd.

Sett fra sekuleer synsvinkel, forekommer denslags ab-
surd. Er ikke det a vere «fri» & ha ubegrenset valg? Det
er det som blir oss forkynt i var reklamestyrte hverdag.
Augustin hevder likefullt det motsatte. Ifelge ham er
man helt og holdent fri forst nar man ikke lenger ma
treffe valg. Ikke at mennesket blir til en marionett. Dets



vilje er simpelthen blitt rett orientert. Augustin papeker
at friheten ikke er et mal, men et middel. Mennesket,
formet i Guds bilde, har mulighet, ved néde, til & bli lik
Gud. Det trekkes ved sin skapte natur mot det gode, det
sanne, det skjonne. A bestd i frihet er fritt 4 velge vei-
en som ferer til salighet. A g& i motsatt retning, mot
fordervelse, kan knapt kalles frihet. Nok kan det skje at
jeg foler meg fri nér jeg villig forferes av instinkt eller
vilje til revolt. Resultatet er dog ingen tilstand av frihet,
men indre fangenskap. Frihetsfolelsen er ikke en palitelig
kompassnal.

Et par avsnitt etter verset jeg fikk av Gunnel Vallquist
til jul, kommer Paulus med et nyttig kriterium for hva
det vil si & vaere vesentlig fri. «<Hvem hindret dere», spor
han, «i & adlyde sannheten?» (Gal 5,7). Uten sannhet, in-
gen frihet. Jeg er fri nar jeg bestér utfra det jeg faktisk er
ved mitt opphav i Guds bilde. Men det er ikke alt. Jeg ma
likeledes samsvare med det jeg er kalt til & bli, ved Guds
hensikt og kall. I kjelvannet av inkarnasjonen er kallets
innebyrd klinkende klar. Den gér ut pé a leve «i Kristus
Jesus» (Gal 5,6), pa & «hare Kristus Jesus til» (Gal 5,24),
pé ikke & rose seg av annet «enn av var Herre Jesu Kristi
kors» (Gal 6,14).

I verdslig sprakbruk er det & vere «fri» & veere fri-
gjort fra noe, fra betingende, retningsgivende forhold.
For en kristen er det & veere fri tvert imot & ha frihet til
a binde seg til; 4 la seg modellere av ham som er Veien,
Sannheten og Livet; & kjenne det gode inderlig nok til
at ondskapen mister sin tiltrekningskraft; & hengi seg
en kjeerlighet sa veldig at alt som ikke lyser med dens
evighetsglans, fortoner seg som miserabelt «skrap» (jf.
Fil 3,8). En mann eller kvinne som pa disse premisser er
fri, er umiddelbart gjenkjennelig. Han eller hun omgis av
en ro som utstraler glede. Han eller hun forskjennes av
stor verdighet. Han eller hun gar malbevisst fremad slik
Herren bed Israel i erkenen, uten & vike av til hayre eller
venstre (5 Mos 5,32), med lette, energiske skritt. Ved slik
frihet satte Kristus oss fri. Ved slik frihet lot helgenene
og martyrene sine liv forklares. At samme frihet kan nas

av hver og én av oss, er et lofte som ligger like ved hjertet
av Kristi evangelium. A holde dette lofte i hevd, & baere
vitnesbyrd om det, er uendelig viktig na nar sd mye som
far navnet «frihety, faktisk er begrensende, forkvaklende
og degraderende - ja, bare juks.

P. Erik Varden OCSO er cisterciensermunk i Mount
Saint Bernard Abbey.






Ingvild R@soR

—rinet | Ignatiansk spiritualitet

MenneskRets frinet handler dypest sett om en Rapasitet til a velge Gud for derved & bli den
vi er sRapt til & vaere. Farst da finner mennesket sin sanne frihet.

Hva er sann frihet? Hvordan skal vi forsta evan-
G gelisten Johannes’ ord: «Far Sennen frigjort dere,
da blir dere virkelig fri» (Joh 8,36)? Vi skal i denne ar-
tikkelen se pa forstdelsen av frihet i lys av ignatiansk
spiritualitet,' en spiritualitet som har fatt fornyet ak-
tualitet i var tid, gjennom tilpasset anvendelse innen
retrettvirksomhet og andelig veiledning. Vi skal se at i
denne tradisjonen er frihet forst og fremst et eksistensi-
elt og relasjonelt begrep. Det handler om & la seg forme
til & bli et sant og fritt menneske i en ner relasjon til
Jesus Kristus.

Den ignatianske spiritualiteten kan begrunnes teo-
logisk pa flere mater. Karl Rahner (1904-1984) er en teo-
log som var dypt pavirket av denne tradisjonen. Han var
selv jesuitt, og mange av hans tekster beerer preg av det-
te. En kort introduksjon til hans forstdelse av eksistensi-
ell frihet vil danne et teologisk bakteppe for & se neermer
pé frihet i den ignatianske spiritualiteten.
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Mennesket har en grunnleggende sgken etter det
uendelige, sier Rahner. Dette kommer til uttrykk ved at
det stadig stiller spersmal ved tilveerelsens mening, men
ogsa mer grunnleggende ved hvordan det oppfatter ver-
den. Ved en analyse av persepsjon og abstraksjon viser
Rahner hvordan subjektet er avhengig av a vende seg til
den andre (objektet) for & kunne finne seg selv som sub-
jekt.? Samtidig, ved & erkjenne seg selv som subjekt, har
mennesket ogsa erkjent Gud som den uendelige horison-
ten og grunnlaget for menneskets veeren. Bevegelsen utad
og tilbakevendingen til subjektet er en folge av at mennes-
ket er konstituert til & veere i relasjon til bade Gud og med-
mennesker. Mennesket har altsa ifelge Rahner en iboende
apenhet for den andre og for Gud. Frihet er for Rahner tett
forbundet med denne erkjennelsen av & veere et subjekt
som stdr i relasjon til «den andre», og som er avhengig av
den andre for a kunne anerkjenne seg selv.

Frihet og ansvar herer selvsagt ogsé ngye sammen.
Men for Rahner handler dette dypest sett om & veere
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ansvarlig for sin eksistens, for sin relasjon til Gud.> Den
eksistensielle friheten er noe langt mer grunnleggende
enn det man snakker om i psykologien og i dagliglivet,
mener han. Frihet er ikke forst og fremst et valg som
handler om & gjere det ene eller det andre i konkrete
situasjoner, men om & ta sin dpenhet pa alvor og veere
ansvarlig for sine eksistensielle valg. De videre valgene
jeg tar i hverdagen, er selvsagt ikke lasrevet fra det ek-
sistensielle valget - disse to aspektene av frihet er tett
forenet og materialiserer seg gjennom livsfersel og kon-
krete, daglige valg.* En slik forstaelse av frihet kan vi
ogsa spore i den ignatianske spiritualiteten. Der handler
det nettopp om a ta sin lengsel og apenhet pa alvor, slik
at Gud ved sin And kan veilede den enkelte til 4 ta sma og
storre valg som setter mennesket i frihet og derved ogsa
fremmer Guds sterre are.

Frihet i ignatiansk tradisjon

I ignatiansk spiritualitet er frihet forst og fremst for-
statt som en holdning som vokser fram gjennom daglig
benn og andelige ovelser, i en god integrasjon med det
som er en helt vanlig hverdag. Det handler om & finne
en god balanse i livet, der var lengsel og vér vilje mer
og mer innstilles pa & sgke det som @rer Gud og frigjer
oss til & bli mer av det Gud har skapt oss til. Dette er en
livslang prosess som ikke foregér i et &ndelig lukket rom,
selv om perioder med tilbaketrekking og stillhet vil veere
viktig. Ignatius av Loyola (1491-1556), som grunnla Jesu
Selskap - bedre kjent som jesuittordenen, - levde tett pa
menneskers hverdag og hadde et tydelig kall til 4 samta-
le og veilede mennesker i det andelige livet. Mange av de
han veiledet, vurderte & bli hans faste folgesvenner eller
pa annen méte vie hele livet sitt til Gud. Ignatius skrev
ned erfaringer fra disse samtalene og samlet dem i det
som nd er kjent som Andelige ovelser. @velsene skulle vaere
til hjelp ved viktige veivalg (Ag 21):

66

Andelige ovelser har som hensikt & overvinne
seg selv og innrette sitt liv etter et valg fritt
for uordnede tilbgyeligheter.’

Selv om teksten er skrevet inn i en slik kontekst, har det-
te gjennom arenes lop utviklet seg til en form for spi-
ritualitet som gir inspirasjon til et liv i etterfolgelse og
frihet.° @velsene i sin helhet er tenkt gjennomfert under
en 30-dagers intensiv retrett, men i var tid er det vel sa
vanlig 4 ta dem som tre 10-dagers retretter over to ar,
eller som «retrett i hverdagen» over en lengre periode.’
Uansett form er veilederens rolle uvurderlig. Gjennom
gvelsene far man testet sin vilje til radikal etterfolgelse
og ovet seg i a skjelne hva som tjener til Guds sterre ere.
Hensikten er & leve seg inn i hver enkelt tekst/evelse
med hele seg og bruke bade tanker, fantasi og felelser. Vi
skal né se nermere pa fundamentet for Andelige ovelser
og deretter pd noen sentrale begrep som relaterer til den
eksistensielle friheten.

Andelige ovelser

For & fa et innblikk i den ignatianske spiritualiteten, er
det nyttig & kjenne til strukturen i Andelige ovelser, her-
etter kalt «gvelsene». Selv om man ikke gjor de konkrete
gvelsene, danner de en dynamikk som man kan overfere
til det daglige livet og vandringen med Gud.

@velsene er delt inn i fire «uker», tilsvarende de
dreyt fire ukene man bruker pad en 30-dagersretrett.
Det er strukturen ved disse fire «ukene» som er det
viktige - ikke antall dager eller uker. Selv de som har
gjort evelsene i sin helhet, vil i sitt dndelige liv veksle
mellom 4 veere i en av disse «ukene» gjennom hele livet.
Forste uke er den mest grunnleggende. Den handler om
a erfare at man er en elsket synder. Den eksistensielle
friheten starter her: Jeg er ikke alene i verden, jeg er del
av noe sterre, jeg er elsket. Men jeg er ogsa en synder. En
tilgitt og elsket synder. Forst nir begge disse erfaringene
er der, kan man for alvor felge Jesus og seke Guds vilje



med sitt liv.? Det skjer i andre uke. Man lever seg innialle
Jesus-fortellingene fram mot hans siste uke. Nar man
mediterer over alle disse kjente tekstene, skal man bru-
ke fantasien og leve seg inn i fortellingen med alle sine
sanser; fornemme stemning, here stemmene, veere en av
personene. Denne innlevelsen gjeres med en lyttende
holdning, man skal lytte innover: Hva kjenner du, hva
beveger seg i ditt indre? Den som ber, vil da ofte oppleve
at noe i bibelteksten treffer situasjoner i ens eget liv. Det-
te snakker man med Jesus om, og mye kan forlgses, sar
kan bli leget. Man ser seg selv og sine erfaringer i et nytt
lys, og veien til frihet har begynt. I lopet av denne «uka»
vil man ogsa bli stilt pa valg: Er du villig til a folge Jesus
videre? Er du klar til & gi slipp pa det som hindrer degia
folge ham? Tredje uke folger nar man har kommet til det
punktet at man er rede til 4 folge Jesus i alt: Da lever man
seg inn i Jesu lidelseshistorie og gar inn i de morkeste
kroker av en selv, sammen
med Jesus. Fjerde uke er
sa viet til & meditere over
oppstandelsen og dagene
fram til Kristi himmelfart.

Med denne struktu-
ren pa plass, skal vi nd se pa noen kjernebegrep som jeg
relaterer til den eksistensielle friheten.

Prinsipp og fundament
Som navnet tilsier, er denne teksten selve fundamentet
for Ignatius’ Andelige ovelser.

Den som gjor ovelsene i sin helhet, mediterer over
denne teksten fgr man starter péa forste uke.

Mennesket er skapt til & lovprise, are og tjene
Gud vér Herre for ved det 4 frelse sin sjel.

De gvrige tingene pd jordens overflate er skapt
for menneskene for & hjelpe dem til & oppna
det malet de er skapt til.

SE MennesRets frihet handler dypest sett om
G138 en Rapasitet til a velge Gud for derved & bli
den vi er skapt til & vaere.

67

Oh, freedom!

Av dette folger at man ma bruke de skapte
tingene i den grad de hjelper en & na sitt mal, og
fri seg fra dem dersom de hindrer en fra dette.

Derfor er det nedvendig at vi fristiller oss
overfor alle skapte ting, s& sant det kommer
inn under vér frie vilje og ikke er forbudt. Nar
det gjelder oss selv, skal vi ikke gnske oss helse
framfor sykdom, rikdom framfor fattigdom,
aere framfor vaneare eller et langt liv framfor
et kort. Det samme gjelder for alt annet.

Vi skal bare gnske og velge det som er mest til
hjelp for 4 n& det mal vi er skapt til.’

Grunntanken til Ignatius er at menneskets fremste mal
er a frelse sin sjel. Sa kan det diskuteres hvordan det skal
ga til - Ignatius antyder her at det skjer ved a lovprise,
a@re og tjene Gud. Det vil enkelt si at relasjonen til Gud er
det primeere i det livet vi
lever. Jeg skal ikke drefte
teorier om frelse og forso-
ning her, men snarere se
pa hvilke holdninger Ig-
natius peker pa som vikti-
ge for & kunne tjene og @re Gud. Det er her vi kommer til
temaet frihet: Ifolge Ignatius er alt vi omgir oss med, av
det gode - sé sant vi ikke lar oss binde av det. Vi kan og
skal glede oss over gode relasjoner, god mat og drikke, en
engasjerende jobb, en kropp som fungerer og alt annet
godt som livet byr pa. Men dersom noe av dette blir sa
viktig for oss at vi ikke lenger kan avsta fra det dersom
det ikke lenger er i samsvar med formélet vart, da er vi
ikke lenger frie. Derfor sier Ignatius at vi skal sgke a bli
fristilt fra alt det skapte, en holdning som bare kan skje
gjennom & seke Gud i benn. De andelige ovelsene er ment
a fremme denne friheten.

Det er imidlertid viktig 4 se at Ignatius legger inn et
forbehold: «... s& sant det kommer inn under vir frie vil-
je og ikke er forbudt.» Det er altsd visse begrensninger
pa vére valg. Det kommer fram av de videre evelsene at



Oh, freedom!

dette blant annet gjelder lofter man har avgitt. Er du gift
eller ordinert, er viljen din allerede bundet av dette.”
Det samme gjelder selvsagt ansvaret som foreldre, og at
vi skal overholde lover som er oss pélagt.

Den ignatianske forstaelsen av frihet er altsa at vi
blir frie nar vi lar Gud forme oss dag for dag, i trad med
det Gud vet er til det beste. Det skjer ikke uten at vi gir
slipp pé det som binder oss ungdig hardt til det Ignatius
oppsummerer som «det skapte», men det skjer forst og
fremst ikke uten at man forst lar seg eksponere for og tar
imot Guds kjeerlighet.

En slik form for frihet er ikke noe vi kan oppna ved &
folge gitte regler eller ved 4 ta oss selv i nakken. Riktig-
nok gir Ignatius retningslinjer og evelser, men det for-
utsettes et samspill mellom den enkelte og Gud som for-
drer bade mot og ogsé ukonvensjonell frihet hos den det
gjelder. Det er ikke lenger tilstrekkelig & folge ytre re-
gler eller normer vedtatt
av andre. Ved 4 oppriktig gy
seke Guds vilje og sette
Gud pa fersteplass i livet,

vil den enkelte métte ut-

vikle en trygghet i 4 skjelne Guds «stemme» og et mot
til & handle deretter. Valgene man tar, kan bli mett av
motstand i omgivelsene. Det skal en stor indre frihet til
for a folge en slik vei. Nar det er sagt, er ogsé friheten noe
man finner dersom man er villig til & gd inn i prosessen."

Det er derfor viktig & begynne i riktig ende - og det
vil i den ignatianske spiritualiteten si to ting: for det for-
ste 4 erfare seg selv som en elsket synder, og for det an-
dre a aldri forseke & vaere en annen eller pé et annet sted
enn der man faktisk er.”? Dette er en livslang prosess, og
vi ma starte pd nytt, gang pa gang.

A Rjenne seg elsket

Hvorfor er det sa viktig & erfare Guds kjerlighet for & bli
satt fri? Noen vil kanskje hevde at fokuset pa a oppleve
kjeerlighet er selvisk, naivt romantisk og sentimentalt.

«Vi sRal bare gnske og velge det som er
mest til hjelp for & na det mal vi er skRapt til.»
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Men i den ignatianske spiritualiteten er erfaringen av
Guds kjeerlighet helt grunnleggende. Den indre friheten
springer ut av erfaringen av 4 kjenne seg elsket. Vi kan
ikke ta radikale valg om etterfolgelse eller seke & bli fris-
tilt overfor «alt det skapte» hvis vi ikke forst har en dyp
erfaring av kjerlighet. A bli fri og «fristilt» er ikke noe
du presterer, det er en gave som folger med Guds seerskil-
te kjeerlighet for deg, sier jesuittpater George A. Aschen-
brenner. Selv om «fristilthet» som nevnt er et sentralt
begrep i meditasjonen, kalt «Prinsipp og Fundament», er
selve kjernen i denne teksten erfaringen av Guds kjeer-
lighet, sier han.’

Radikal frihet kommer altsd av en ektefolt erkjen-
nelse av hva Guds kjeerlighet er. Dette vil i sin tur skape
en fornyet lengsel etter & erfare mer, ville folge Jesus
enda tettere. Viljen blir dermed gradvis formet etter
Guds enske for oss - nemlig & bli den man er, skapt i
Guds bilde.

Erfaringen av & vaere
elsket er ogsa helt grunn-
leggende fordi den skaper
en tillit hos den som ber:
tillit til at Gud bare vil en det beste, og at det ikke er
en selv det kommer an pa. En slik tillit er avgjerende
dersom man skal la seg forme til en mer radikal etter-
folgelse som beskrevet over. Ingen vil vage a overgi seg
fullt og helt til en de ikke stoler hundre prosent pa.

La oss vende tilbake til innvendingen at fokuset pa &
oppleve Guds kjeerlighet kan ngre opp under romantiske
forestillinger eller sentimentalitet. Ignatius er tilsynela-
tende ikke bekymret for dette. Han er gjennomgaende
opptatt av at den som gjor ovelsene, skal lytte innover og
kjenne etter hvilke folelser og bevegelser som skjer i sje-
len. Det handler om 4 leere seg & gjenkjenne Guds virke i
oss, og ifelge Ignatius virker Gud gjennom vare forestil-
linger og folelser.*

Folelsen av a kjenne seg elsket er, sant nok, ofte en
varm og god felelse. Men det behover ikke alltid vaere
slik. Det kan ogsa vere en ubeskrivelig felelse av tilhe-



righet og lengsel, av a vaere omsluttet av noe stgrre enn
seg selv. Lengselen kan til tider vaere smertefull, og kjaer-
ligheten kan drive mennesket til toffe valg.

Karl Rahner er av dem som skriver mye om kjeerlig-
heten uten & vere serlig opptatt av det sentimentale. I
boka Encounters with Silence finner vi en benn der Rahner
reflekterer over mysteriet at han ikke kan romme Gud
med sin forstand, men at han likevel kan erfare Guds
kjeerlighet. Det ville vert forferdelig a skulle «fatte» Gud,
sier han, for da ville han «for all evighet veere demt til
sitt eget trange og begrensende fengsel». Nei, det er bare
kjeerligheten som kan fa sjelen til & dpne seg:

I kjeerligheten vil sjelens porter dpne seg og la
meg trekke inn ny, frisk luft av frihet og glem-
me mitt eget stakkars selv.”®

Vi ser at Rahner bruker metaforen fengsel for & beskri-
ve hvordan det ville veere om Gud ikke var sterre enn
han selv. A relatere seg til Guds storhet gir mening og
en folelse av trygghet og tilherighet. Mens forste del av
denne begnnen er preget av merke og sarbar lengsel, er
siste del en hyllest til kjeerligheten, og spraket er til tider
naermest poetisk. Kjerlighet er selve ngkkelen til & kom-
me ut av sitt personlige «fengsel» og bli fri: Den lar deg
puste inn frihetens friske luft og glemme deg selv. Det
siste, «glemme deg selv», kan imidlertid lett misforstas.
Vi skal ikke flykte fra oss selv eller fornekte sider ved oss
selv. Da blir vi aldri virkelig fri. Det handler snarere om
a se seg selv i lys av Guds kjeerlighet. Da er blikket vart
vendt mot Jesus Kristus og hva han har gjort for oss. Det
lyset som striler mot oss fra korset, gjor at vi ser oss selv
i dette lyset: som en elsket synder. Ved & feste blikket pa
ham, glemmer vi oss selv for & oppdage oss selv pa nytt -
mer sanne, mer menneskelige, mer frie.

I lys av dette kan det & «glemme seg selv» bety 4 leg-
ge til side alt som heter forstillelse og det som noen kal-
ler ditt «falske jeg». I ignatiansk veiledning gis derfor
ofte folgende rad: Kom presis som du er til Gud i benn.
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Hvis du forseker & veere en annen enn du er, er du ikke
hjemme hos deg selv. Gud er der, men du er ikke hjemme. Vil
man bli fri, ma man ta et oppgjer med sine falske selvbil-
der og ikke skjule seg for Gud, slik Adam i sin tid gjorde."”
I neste avsnitt skal vi se hvordan dette henger sammen
med evnen til & skjelne, som er et annet sentralt begrep i
ignatiansk spiritualitet.

SRjelning

Vi har sett at Ignatius i Andelige ovelser er opptatt av &
lytte innover, gjenkjenne Guds hvisken og de folelser det
vekker i oss. I noen kristne miljger er man imidlertid
mer opptatt av a lytte til det som kommer utenfra - det
veere seg en andelig autoritet eller en bokstavtro tradi-
sjon. Noen hevder at det er tilstrekkelig a lytte til hva
for eksempel katekismen sier, og at felelser er upélitelige.
Men Ignatius har en urokkelig tro pa at Gud virker i men-
nesket gjennom kroppens folelsesregister. Men fordi vi i
stor grad ogsé pavirkes av andres innflytelse og lar disse
fa makt over oss, trenger vi 4 bli satt fri til & lytte til Gud
framfor den kakofonien av stemmer som vil binde oss. Et
menneske som underkuer og fornekter sitt indre, er ikke
fritt til & lytte til Gud, sier Magnus Malm i sin siste bok
Fri til & tjene:

Det bergves i stedet alle dets muligheter til &
kunne skjelne, enten det er den gode eller den
onde &nden - ettersom pévirkningen alltid
skjer gjennom det menneskelige registeret.!®

Vi ma altsé ove oss i & lytte til vart indre for & kunne
skjelne Guds stemme. Dette er ikke gjort over natten, det
er en livslang frigjerende prosess.

Noen ytre forutsetninger vil veere avgjerende for &
komme i gang: For det forste ma vi legge til rette for a
kunne lytte. Vi ma bokstavelig talt skru av braket, koble
oss fra nettet og oppseke stillheten regelmessig. Det
innebeerer & ikke flykte fra det ubehaget og rastlesheten
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som gjerne folger med. Dette er helt normalt og en del
av prosessen. Bli vaerende, observer felelser og uro, bruk
tid. «Benn er & sitte i stillheten til den gjor oss stille»,
sier Richard Rohr.”” For det andre trenger vi en god vei-
leder eller sjelesarger & snakke med om det som beveger
seg i ens indre. Gitt disse forutsetningene, kan vi gé vide-
re til & se naermere pa Ignatius’ veiledning for & skjelne.

Ignatius bruker ordparet consolation og desolation
nar han veileder om skjelning. Det oversettes gjerne til
«trast» og «mistrgst»/»mistrestighet». Det er mange va-
rianter av disse folelsene som oppstar under benn, men
jeg kan her bare gjengi grunntanken. Trost er en positiv
folelse eller en innsikt som primeert er oppbyggende, for
eksempel glede, hép, okt tro eller storre kjerlighet. I en-
hver valgsituasjon, kan man overveie ulike alternativ i
benn og kjenne etter hva som blir ettersmaken. Dersom
ettersmaken av bennetiden og refleksjonen kjenneteg-
nes av trest, sier Ignatius
at det er Gud som virker
dette. Hvis man derimot
opplever at man er ned-
stemt eller mistrgstig un-
der eller etter begnnen, er
det et tegn pa at man er pa feil spor eller at den Onde
har fatt innpass med sin negative «stemme». Man ma
imidlertid veere oppmerksom pa at begge kategorier kan
framstd som en falsk folelse: Fristeren kan lokke med
gode folelser, mens negative folelser ogsd kan vere fra
Gud dersom de fremmer en innsikt som er nedvendig.
Fordi disse bevegelsene kan veere bade subtile og kom-
plekse, er det avgjerende a snakke med en veileder eller
medvandrer. Da er dpenhet og arlighet helt avgjerende,
alt mé fram i lyset.

... jo mer fortrolig et menneske blir med sitt
indre (bakgrunn, sar, sorg, frykt, lengsel,
vrede, synd, bindinger, vurderinger og sé vi-

SE Den som vil bli virkelig fri, ma ta seg selv
S8 0g sine dypere lengsler pa alvor, bli stille
og lytte etter Andens musikk.
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dere) og laerer seg & lytte til og tolke folelse-
ne, viljen, tankene og kroppen - desto friere
star det til 4 samarbeide med Guds And.?

Hensikten med & gve seg i & lytte innover og lere seg &
skjelne Guds stemme er ikke bare for 4 ta de store valge-
ne. Det handler om 4 etablere en daglig rytme som gjor
oss arvakne for det som skjer dypere inni oss, bakenfor
den stgyen som legger seg som et sler over de dypeste to-
nene i vart indre, der Gud bor. David Lonsdale beskriver
skjelningsprosessen som en dans der mennesket og Gud
beveger seg dynamisk i takt med hverandre:

Sann frihet og evnen til & skjelne kommer til
uttrykk nér vi, med e@ynene festet pd ham,
sammen skaper vare egne bevegelser i takt
med Andens musikk. De som virkelig lytter til
musikken, har frihet
til & finne pa egne
trinn og bevegelser,
og nér de improvise-
rer fritt, vil de opp-
dage at det er nett-
opp det som gjer at de danser i fullkommen
harmoni med hverandre.”

Den som vil bli virkelig fri, ma ta seg selv og sine dypere
lengsler pa alvor, bli stille og lytte etter Andens musikk.
Nar Gud selv inviterer til dans, er det ikke for & binde oss
fast, men for & sette oss fri - fri til 4 ta gode valg, til Guds
sterre are og til menneskets frelse.

Ingvild ResoR er ph.d. i teologi pa en avhandling
om Karl Rahner. Hun er forlagsredaRter i Verbum
forlag.
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Eduardo Echeverria

—r1 vilje og predestinasjon

Denne artikRRelen ser pa spersmalet om hvordan vi Ran forene Guds suverene og ut-
velgende ndde med den mennesRkelige frihet, saerlig med tanke pa hvordan Kirken forstar
Guds frelsesplan som et nadens verR fra begynnelse til slutt. Jeg drefter forholdet mel-
lom natur og nade, den mennesRkelige frihets natur og frinet og utvelgelse i dialog med
den protestantiske franske reformatoren Jean Calvin (1I509-1564) og den Ratolsk tyske
1800-tallsteclogen Matthias Joseph Scheeben (1835-1888).

Katolikker gir gjerne inntrykk av at predestina-
918 sjon er et produkt av den protestantiske reforma-

sjon og noe kun den reformerte (i seerdeleshet den kal-
vinske) tradisjon bryr seg om. Men den katolske teologen
Margaret H. McCarthy papeker ganske riktig: «Predes-
tinasjonen er ikke fremmed i den katolske tradisjon.»
«Faktisk», sier hun, «var det Augustin, grunnleggeren
av den vestlige teologi, og ikke Calvin, som ferst rettet
oppmerksomheten direkte mot spgrsmalet om predesti-
nasjonen slik den er & finne i de paulinske skriftene, og
som ferst artikulerte en genuin predestinasjonslaere.»
Om vi starter med det bibelske grunnlaget for pre-
destinasjonen, kan vi ta noen eksempler fra Det nye tes-
tamentets tekster: «Dere har ikke utvalgt meg, men jeg
har utvalgt dere og satt dere til & ga ut og beere frukt,
en frukt som varer. Da skal Faderen gi dere alt dere ber
om i mitt navn» (Joh 15,16). «Da hedningene herte dette,
gledet de seg og lovpriste Herrens ord, og alle som var
bestemt til evig liv, kom til tro» (Apg 13,48). «I Kristus
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utvalgte han oss for verdens grunnvoll ble lagt, til & sta
for hans ansikt, hellige og uten feil. I kjeerlighet og etter
sin egen gode vilje avgjorde han pa forhénd at vi skulle f4
rett til & veere hans barn ved Jesus Kristus, til lov og pris
for hans herlighet og nade, som han overgste oss med
i ham som han elsker sd hegyt» (Ef 1,4-6; se ogsd 1,11).
«Men vi mé alltid takke Gud for dere, sgsken, dere som
Herren elsker. For Gud utvalgte dere til 4 bli frelst, som
sin forstegrade, og dere ble helliget ved Anden og trodde
sannheten» (2 Tess 2,13). «Han har frelst oss og kalt oss
med et hellig kall, ikke pa grunn av vére gjerninger, men
etter sin egen vilje og nade, som er gitt oss i Kristus Jesus
fra evighet av» (2 Tim 1,9). «Ingen kan komme til meg
uten at Faderen som har sendt meg, drar ham, og jeg skal
reise ham opp pd den siste dag» (Joh 6,44; se ogsa 1 Joh
4,10). Kort sagt, utvelgelsen er Guds valg, ikke synderens
valg.

Selv. om vi méd yte disse bibelske tekstene rett-
ferdighet, mé vi samtidig ta med de delene av Det nye
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testamentet som bekrefter Guds universelle frelsesvilje.
Slike tekster er for eksempel (med mine uthevninger):
«for s elsket Gud verden» (Joh 3,16); «Guds lam som tar
bort verdens synd» (Joh 1,29); «For det var Gud som i Kris-
tus forsonte verden med seg selv» (2 Kor 5,19); «Han er
en soning for vare synder, ja, ikke bare for vére, men for
hele verdens» (1 Joh 2,2); «vi vet at han virkelig er verdens
frelser» (Joh 4,42); «frelser for alle mennesker» (1Tim 4,10);
«han som vil at alle mennesker skal bli frelst» (1 Tim 2,4);
«han vil ikke at noen skal gé fortapt» (2 Pet 3,9); «For
Guds ndade er blitt dpenbart til frelse for alle mennesker»
(Tit 2,11).

I denne artikkelen vil jeg drefte hvordan den katol-
ske tradisjonen forener disse to linjene i sin refleksjon
over predestinasjonen.

Natur og nade

Hva er forholdet mellom natur og nade? Natur har a gje-
re med de grunnleggende strukturene i virkeligheten, i
seerdeleshet den menneskelige virkelighet, som kort for-
talt handler om de dypeste betingelsene i Guds skaper-
verk. Hvordan har synden endret disse grunnleggende
betingelsene i skaperverket? Har skapelsens natur blitt
forvrengt eller fullstendig edelagt av synden? Det som
har blitt hetende det augustinske prinsipp, bekrefter
at menneskets natur bestar ogsé etter fallet. Augustin
skriver: «Den naturen der det onde eksisterer, s& langt
som det er natur, er god. Og det onde blir tatt bort, ikke
ved 4 ta bort naturen eller deler av naturen, men ved &
helbrede og gjenopprette det som har blitt forvrengt og
fordervet.»

I motsetning til dette star et syn pa forholdet mel-
lom natur og nidde som avviker fra Augustins prinsipp
og forstar begrepene som motsetninger til hverandre pa
grunn av syndens destruktive virkning pa naturen. Ved
syndefallet har naturen blitt likt et knust kar, som ved
naden trenger a bli fullstendig erstattet av noe nytt. Den
menneskelige natur duger ikke til annet enn synd, vil-
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jens naturlige evne til a gjore godt, eller & kunne velge
riktig moralsk mellom godt og ondt, er gitt tapt eller er
odelagt. Ut fra dette perspektivet er de grunnleggende
strukturene i Guds skaperverk ikke lenger mulig & opp-
rettholde i den falne verden. Calvin representerer dette
synet, og derfor avviker han fra Augustins prinsipp, men
pa en inkonsistent mate.?

Pa den ene side utrykkes fallet hos ham som «den
uforanderlige forvrengingen av vdr natur», «den ruine-
rende gdeleggelsen av vdr natur», «slik at var natur [er]
fullstendig tapt», og derfor «er det nyttelast & seke noe
godt i var natur.» Var natur «er ikke bare tynget av las-
ter, men er fullstendig blottet for alt godt.»* P4 den andre
side gjor Calvin det klart i sin respons til den nederland-
ske katolske teologen Albert Pighius (1490-1542), som
hadde kritisert Calvin for & identifisere det onde med
den menneskelige natur slik den opprinnelig var skapt,
at han refererer til menneskets stilling etter fallet nar
han taler om mennesket natur som gdelagt, og ikke til
den menneskelige natur i sin opprinnelige konstitusjon.®
Gud skapte menneskets natur god, med evne til 4 skille
godt fra ondt, rett fra galt,® og selv om mennesket nd le-
ver som en fallen skapning, er denne falne stilling aksi-
dentell i forhold til menneskets vesen. Det betyr at det er
«en utenfra-kvalitet som har rammet mennesket, ikke
en substansiell egenskap som har blitt lagt ned i mennes-
ket fra begynnelsen av.»” Med andre ord, Calvin avviser
pa det sterkeste det syn som sier at «mennesket er ondt,
ikke pa grunn av fallet eller egne feil, men gjennom selve
skapelsen.» Han legger til at han avviser det syn som sier
at «forvrengningen ikke er aksidentelt knyttet til var
natur, men er en del av vér substans, slik at substansen
selv er ond og edelagt.»® I stedet sier Calvin: «Mennesket
ma vurderes fra to sider. Forst i sin uskyldige stilling, slik
det ble skapt. For det andre i sin elendighet, slik det har
blitt gjennom fallet og egne feil.»’

I motsetning til Calvin mener Scheeben at det ikke
er slik at den falne viljen, som en konsekvens av fallet og
menneskets falne stilling, er «ute av stand til noe som



helst unntatt [...] ondsinnet, tom selviskhet [... og i] besit-
telse av en uoverkommelig tilbgyelighet til ondskap».”® I
trdd med katolsk teologisk tradisjon, i seerdeleshet Tri-
dentinerkonsilet, som med legitimitet kan spore sin leere
tilbake til St. Augustin, holder Scheeben frem at viljens
frihet ikke har blitt edelagt, totalt tapt eller er blitt tatt
bort ved den opprinnelige synd." Kanon 5 i Tridentiner-
konsilets dekret om rettferdiggjerelsen stadfester: «Hvis
noen etter Adams synd sier at menneskets frie vilje er
tapt eller utslettet, eller et innholdslest begrep, et ut-
trykk uten virkelig mening, ja en forestilling innfert i
Kirken av Satan, la ham veere anatema.» Skapelsens natur
har blitt forvrengt, men ikke fullstendig edelagt av syn-
den. Scheeben stgtter det augustinske prinsipp, nemlig
at menneskets natur og den naturlige frihet vedvarer
ogsé i menneskets falne stilling. Den forblir Skaperens
verk, god i seg selv, og star ikke i direkte motsetning til
naden, selv om den er blitt
alvorlig skadet og virkelig
forstyrret av synden.
Scheeben sier at det-
te er grunnen til at men-
nesket, pa tross av synd,
skyld, fiendskap og opprer mot Gud, virkelig fremdeles
eristand til & motta ndden og derfor velge det gode, uan-
sett om det skjer pé en fragmentarisk og fordreid mate."
Fallet utsletter ikke enhver tilbgyelighet i viljen til god-
het, ei heller enhver kapasitet til moralske valg mellom
godt og ondt, det vil si dens evne til & velge godt frem-
for ondt, eller vice versa. Scheeben sier: «Naturen er noe
godt, en sann, uavhengig faktor som er i stand til & utvir-
ke noe godt.» Samtidig hevder Scheeben at den falne vil-
jen ikke har evne til & vende tilbake til Gud uten naden.
Viljens naturlige evner har blitt forvrengt ved fal-
let, noe som resulterer i var misbruk av friheten. Dette
misbruket er rotfestet i vir ndveerende tilbeyelighet til
det onde. I tillegg har de overnaturlige Guds nadegaver
blitt fratatt den falne viljen. Uten denne overnaturlige
frihet, er det falne menneskets vilje uten makt til & be-

bestar ogsa etter fallet.

SE Det som har blitt hetende det augustinske
S8 prinsipp, bekrefter at mennesRkets natur
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vege seg henimot Gud. Og dermed forutsetter viljen i sin
falne stilling en annen arsak, nemlig Guds overnaturlige
kraft og tiltrekning «for & frembringe et hgyere godex."
Dette overnaturlige godet er begynnelsen pa viljens om-
vendelse til Gud.

Slik omfavner Scheeben det augustinske prinsipp,
ved at ndden forutsetter naturen. Naden virker ikke i et
absolutt vakuum ved & gjenskape viljen som en fullsten-
dig ny vilje, uten noen tilknytning til den naturlige vil-
jen. Som Robert Sokolowski riktig poengterer:

Det som er godt av natur, forblir godt ogsa i
den situasjonen der naden trengs. Dets god-
het er i en slik sammenheng i virkeligheten
forbedret, ikke forvrengt. (...) Det som er godt
av natur, star ikke i motsetning til det som er
godt av nade, men er integrert i det. Og det
som er godt av nade,
er ikke et spersmal
om konvensjon eller
en vilkarlig beslut-
ning, det bygger pa
naturen og har del i
den fornuftsmessigheten som herer naturen
til.

Slik helbreder og fullkommengjor nadden den falne natu-
ren ved & vende naturen fra innsiden mot dens guddom-
melige mél. At ndden gjenreiser naturen, er det grunn-
leggende prinsipp bak Scheebens tenkning: «Gud ser seg
ikke forngyd med & lofte mennesket opp til et liv som
er over naturen», som om den gjenfedende naden ska-
per viljen pa ny. Det er i stedet slik at Guds overnaturlige
gaver gjor at «livet virkelig er menneskets eget, og livs-
utevelsen er avhengig av menneskets egen selvbestem-
melsey. Slik er selve viljen som Gud skapte, men som na
har falt, ved Guds nade igjen gjort i stand til & uteve de
overnaturlige nddegavene tro og kjeerlighet til Gud, som
den utgvde for fallet.
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Frihetens natur

Calvin og Scheebens vurdering av frihet kan best forstas
ved 4 skille mellom tre ulike syn pa frihet: (1) Libertari-
ansk frihet (evnen til & velge mellom godt og ondt, der
den handlende selv er herre over sine valg); (2) Determi-
nisme (den handlende er ikke herre over sine valg, de er
forutbestemt); (3) Kompatibelisme (myk determinisme).
Videre kan problemet omkring frihet og determinisme
behandles i tre teser: «(1) Noen menneskelige handlinger
er frie. (2) Alle menneskelige handlinger er til syvende
og sist bestemt av drsaker [f.eks. psykologiske, genetiske,
sosiale] som den handlende ikke selv er herre over. (3)
Det er ikke mulig at en fri menneskelig handling til sy-
vende og sist kan vere drsaksbestemt av hendelser som
den handlende ikke selv er herre over.»® Samlet sett er
disse tre tesene inkonsistente. Kobler vi to av utsagnene,
ma det tredje veere usant.

Sett at vi avviser (1)
og holder fast pa (2) og (3).
Gjer vi det, vil vi komme
til & hevde at menneske-
lige handlinger er forut-
bestemte, og derfor ikke
kan regnes som frie. Konsekvensen av det, er at det ikke
finnes frie menneskelige handlinger. Dette synet er kjent
som determinisme. Scheeben avviser determinismen i
Guds forhold til mennesket fordi den utelukker at men-
nesket kan vere genuint handlende i relasjonen mellom
Guds nade og menneskets handlinger. Ifelge teologisk
determinisme er altsd enhver hendelse nedvendiggjort
av en guddommelig arsak. Med andre ord, det er stor for-
skjell pa a si:

«(A) fordi Gud har determinert en person til & gjore
en handling gjennom a gjere ham villig til & gjore den, er
personen i stand til & gjore den», og «(B) Gud har satt en
person i stand til & gjere en gjerning, men det er opp til
personen om han gjer det som det er tale om, eller ei».®
Scheeben avviser det forste, men hevder det siste.

SE Slik helbreder og fullkommengjer naden
GI8 den falne naturen ved a vende naturen fra
innsiden mot dens guddommelige mal.
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Sett sé at vi holder fast pa (1) og (3), men avviser (2).
Konsekvensen av det vil vaere at det finnes frie menneske-
lige handlinger. Slike handlinger kan ikke i siste instans
vaere styrt av en ytre forutbestemmelse, i sa fall ville de
ikke veert frie. I henhold til dette synet vil en persons
handlinger veere utvirket av personen selv, en selvdeter-
minert frihet, der handlingene er forarsaket av fornuft
og egne motiver. Dette synet er kalt for libertarianisme
(eller inkompatibelisme). Dette er Scheebens synspunkt.
Han fastholder en form for libertariansk frihet eller in-
kompatibelisme i den forstand at han beskriver «men-
neskets frihet in abstracto som en iboende egenskap ved
viljen, der kraften til beslutning hviler i personen selv».
«Detten, tilfoyer han, «blir kalt selvbestemmelse, fordi
det er en beslutning som kommer fra personen selv, et
valg som inntil dette punkt ikke var avgjort».”” Valget
er ikke fritt i den forstand at det er ubestemt. A si at et
valg er uavgjort inntil det
punktet det blir fattet, er
a si at det en fri handling
ikke har en tilstrekkelig
betingelse eller arsak for
den finner sted. Dette er
«frihet fra en forutgdende, nedvendig bestemmelse av
handlingen.»® Dette betyr ikke at toppen av frihet er til-
feldige, vilkarlige eller uforutsigbare handlinger, slik et
indeterministisk syn pa frihet impliserer.

Det & nekte at frie handlinger ikke har noen avgje-
rende forutgiende betingelser eller drsaker, betyr ikke
at de de facto er helt uten arsaker eller betingelser, altsa
faktorer som arv og miljg, intellektuell utvikling, vaner
samt arvesynden og dens konsekvenser. Scheebens syn
pa frihet vil unnga bide determinisme og indetermi-
nisme. Scheeben forstir dette som en forskjell mellom
et tvunget valg og et bestemt valg.”® Denne distinksjo-
nen kan uttrykkes som forskjellen mellom «en kunne ikke
gjort det annerledes», og «en ville ikke gjort det annerle-
des». Den siste sier implisitt at den handlende ikke ville
gjort handlingen annerledes pa grunn av sin natur, egne



forutsetninger og motiver. Men det at den handlende
ikke ville gjort noe annerledes, betyr ikke det samme
som at han ikke kunne gjort det annerledes, dersom han
gnsket & velge x fremfor y. I denne forstand er den frieste
handling ikke &rsakslas, men det er snakk om en ageren-
des kausalitet, hvor handlingen er bestemt av grunner
og motiver. Siden en tilstrekkelig drsak er fravaerende, er
en menneskelig handling ikke nedvendig. Dette benek-
ter determinismen.

La oss til slutt avvise (3) og bekrefte (1) og (2). Det
betyr at noen av vare handlinger er frie, men samtidig
determinert pd en bestemt mate. Dette synet kalles kom-
patibelisme (eller myk determinisme). Ifelge dette synet
er en handling fri dersom den oppfyller tre betingelser.
«[1] Den handlende er ikke tvunget eller pavirket av an-
dre ytre arsaker. [2] Den handlende er likevel pavirket
av indre psykologiske arsaker som tro og begjer, eller
mer presist, en kombinasjon av de to. [3] Den handlende
kunne ha handlet annerledes, dersom han gnsket a gjore
det.»® Kan vi si at mennesket er virkelig fritt om det for-
holder seg slik med den menneskelige friheten?

Ifolge Scheeben kan man svare nei pa det spersma-
let. En myk determinisme er fremdeles deterministisk
idet den stadfester eksistensen av tilstrekkelige be-
tingelser eller arsaker for en handling som gér forut for
handlingen selv. Selv om en persons handlinger kommer
fra hans indre, fra hans gnsker, lengsler, tro og behov og
sa videre, som er handlingens direkte arsaker, er likevel
forutsetningen for hans handlinger i siste instans styrt
av en ytre arsak, nemlig av Gud.

Ifglge Calvin kan vi derimot svare ja. Han avviser at
vi kan velge fritt i den libertarianske betydningen av fri
vilje, hvor vi fritt kan velge mellom godt og ondt, og der
det handlende subjekt selv er arsaken til sitt valg. Men-
nesket er ikke «i stand til av egen kraft & vende seg mot
verken godt eller ondt», men vender seg med nedvendig-
het mot det onde, fordi dets vilje er bundet, og likevel
gjor det dette uten tvang.! Mennesket handler, sier Cal-
vin, «med hjertets dype begjer, beveget av sin egen lyst

77

Oh, freedom!

og ikke av ytre tvang». Sa foyer han til: «Sa fordervet er
menneskets natur, at det bare kan bli drevet og beveget
til & gjore det onde. Men hvis dette er sant, er det et klart
uttrykk for at mennesket visselig er underlagt synden,
og med nedvendighet ma synde.»? Calvin skiller deret-
ter mellom frihet fra tvang og fri vilje (i den libertari-
anske mening). «Hvis frihet star i motsetning til tvang,
bade anerkjenner jeg og fastholder menneskets frie valg,
og jeg anser enhver som tenker annerledes, for & vaere en
heretiker. Hvis jeg sier at handlingen blir kalt fri i den
mening at den ikke er blitt tvunget frem av en ytre makt
eller impuls, men kun beveget ut fra egne betingelser, da
har jeg ingen innvendinger.»* Calvin oppfordrer oss til
ikke & sammenblande tvang og nedvendighet.*

P4 den ene side hevder Calvin: «Vi sier at den [viljen]
er selvbestemmende nar den leder seg selv i den retnin-
gen den tar, nér den ikke er drevet av makt mot sin vil-
je.» Det vil si ved arsaksforhold utenfor viljen. Sa tilfeyer
han:

Vi tilkjenner mennesket valget og at det er
selvbestemt, slik at dersom det gjer noe ondt,
skal skylden tillegges det selv og dets eget frie
valg. Vi rydder av veien tvang og makt, fordi
dette motsier viljens natur og ikke kan sam-
eksistere med selvbestemmelse. [P4 den andre
side] fornekter vi at valget er fritt [i en liberta-
riansk mening]. Mennesket kan med nedven-
dighet ikke seke noe annet enn det onde pa
grunn av sin medfedte ondskap.?

Slik tenker Calvin at viljen frivillig og med nedvendighet
velger det onde.? Sakt pd en annen mate: Frihet er kon-
sistent med determinisme, ifelge Calvin. Derfor er Calvin
en teologisk kompatibilist i spegrsmalet om viljens frihet.



Oh, freedom!

Fri vilje og predestinasjon

Hvordan har den katolske tradisjon reflektert og kom-
met til rette med de to ulike synene pa predestinasjon?
Tradisjonen avviser den sékalte predestinarianismen. I for-
bindelse med behandlingen av dekretet om rettferdig-
gjorelsesleren ved Tridentinerkonsilet (1547), ble dette
fastslatt i kanon 17. Der heter det: «Hvis noen sier at den
rettferdiggjorende nade bare er gitt til de som er forut-
bestemt til livet, og at alle andre som er kalt, i sannhet
er kalt, men likevel ikke mottar ndden, fordi de er forut-
bestemt av den guddommelige makt til & gjere ondt, la
ham veere anatema.» Et annet navn for denne predesti-
narianismen er «den doble utvelgelsen», noe som betyr
en likeverdig symmetri eller parallellitet mellom utvel-
gelse og forkastelse. Ogsa i epilogen til kanonene fra [den
reformerte] synoden i Dort (1618-1619) blir dette synet
kategorisk avvist:

At den samme leeren [om predestinasjon] lee-
rer at Gud av ren vilkérlighet, uten det minste
hensyn til noen synd, har utvalgt sterstepar-
ten av verden til evig fortapelse, og har skapt
dem med denne hensikt; og at utvelgelsen pa
samme maéte er kilden og drsaken til tro og
gode gjerninger som forkastelsen er arsak til
vantro og ugudelighet; og mange andre ting av
samme slag som de reformerte kirker ikke bare
avviser, men til og med avskyr av hele sin sjel.”’

Avvisningen av denne forstdelsen av predestinasjonen
er et kjennetegn bade ved reformert og romersk-katolsk
teologi. Bdde Dort og Tridentinerkonsilet bekrefter en
«essensiell asymmetri» som fornekter en parallellitet
eller symmetri i forholdet mellom utvelgelse og forkas-
telsen. Spesifikt: Gud utvelger ikke de ugjenfedte eller
forkastede til fortapelsen. Dette er vesentlig for & fast-
holde en «essensiell asymmetri» mellom utvelgelse og
forkastelse. Dette punktet blir gjentatt i Den katolske
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kirkes katekisme §1037: «Gud forutbestemmer ingen til
a gé 1 helvete.» Men menneskets synd forer fremdeles til
fortapelse:

Mennesket eier den grunnleggende mulighet
til i full frihet & bega en dedssynd, slik som
det forholder seg med kjeerligheten. Den forer
til tap av kjeerligheten og den helliggjerende
néde, det vil si nddens stand. Dersom den ikke
sones gjennom anger og Guds tilgivelse, forer
den til utelukkelse fra Kristi rike og den evige
ded i helvetet; for var frihet har mulighet til &
treffe endelige valg, uten mulighet for & om-
gjores (§ 1861).

Likevel kan man veere unnskyldt for & tenke at Calvin og
synoden i Dort bekrefter en likeverdig symmetri (eodem
modo) mellom utvelgelse og forkastelse i kraft av at noen
blir forbigatt praetertio). Skillet mellom de som er utvalgt
og de som blir forbigatt, har sitt utgangspunkt i Guds evi-
ge bestemmelse. Kanon 1.6 fra Dort-synoden sier: «Det
som pa en spesiell mate illustrerer og henviser oss til den
evige, ufortjente og utvelgende néde, er Skriftens ekspli-
sitte vitnesbyrd som sier at ikke alle, men bare noen,
er utvalgt, mens andre er forbigatt i [Guds] evige valg.»
Denne «forbigaelsen» er uten vilkar, Gud «forbigar» ikke
mennesker fordi han har forutsett deres synder og van-
tro, dermed er den en betingelseslas negativ forkastelse.
Gud demmer mennesket pa grunn av dets synd og van-
tro, han «tilsidesetter» ikke mennesker pa grunn av deres
synd. Vi finner den samme tankegangen hos Calvin, der
Gud «forbigdr» noen mennesker:

Vi vil aldri bli fullt overbevist, slik vi burde
veere, om at var frelse stremmer ut fra Guds
nddes frie kilde, for vi leerer hans evige utvel-
gelse 4 kjenne. Den opplyser Guds nide gjen-
nom kontrasten: at han ikke uten forskjell



opptar alle i hdpet om frelse, men gir noen det
han nekter andre.?

Kort oppsummert sier Calvin at: «Gud velger noen, og
forbigar andre i henhold til sin egen beslutning. Gud har
alltid veert fri til & gi sin nade til hvem han vil.»” Dersom
negativ forkastelse er betingelseslgs, synes den vanske-
lig & forene med Guds universelle frelsesvilje og Kristi
universelle forsoningsverk. Det ser ogsd ut til & motsi
Guds rettferdighet og har ingen plass for at menneskets
eget ansvar i avvisningen av evangeliet.

Videre er ogsé positiv forkastelse betingelseslgs, si-
den Gud ikke demmer mennesket til evig fortapelse fordi
han har forutsett dets synd og vantro. Det er en ufor-
lost spenning her hos Calvin. Pa den ene siden forsva-
rer han seg mot anklagen om determinisme i forhold til
Guds dom over mennesket, slik denne anklagen kommer
fra blant annet Albert Pighius. Dette gjor han ved & vise
til den umiddelbare arsaken til synd, som er mennesket
selv, og insisterer pa at Guds dom er betinget av men-
neskets synd.*° Pa den andre side sier Calvin:

Predestinasjonen kaller vi Guds evige beslut-
ning, der han bestemte med seg selv hva han
ville det skulle komme ut av hvert menneske.
For alle er ikke skap med like vilkér. Tvert om.
Evig liv er forordnet for noen, evig fortapelse
for andre. Derfor taler vi om mennesket som
enten utvalgt til liv eller ded, alt ettersom
hvilket endemal mennesket er skapt til & na.*

Disse avsnittene gir klart uttrykk for at predestinasjo-
nen er parallell og dermed dobbel i strikt mening, nar
bade utvelgelsen og forkastelsen er symmetrisk (eodem
modo) hva angar méten den guddommelige kausaliteten
virker. Dette er predestinarianisme-heresien.

Calvin ser ut til & forutsette et decretum absolutum (en
absolutt beslutning), der Guds utvelgelse synes lgsrevet
fra Jesus Kristus, skilt fra og utenfor hans kjeerlighet og
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barmhjertige nade. Dette betyr at Guds forutbestem-
mende beslutning er lgsrevet fra hans «ja» til mennes-
ket, der han viser sin universelle frelsesvilje ved & fore-
ne alle mennesker i Kristus gjennom forsoningsverket.
«Gud sendte ikke sin Senn til verden for & demme ver-
den, men for at verden skulle bli frelst ved ham» (Joh
3,17). Nar vi sier at det er en grunnleggende asymmetri
mellom utvelgelsen og forkastelsen, det positive og nega-
tive «dekretet», kommer vi da egentlig til selve kjernen
i hvorfor symmetri og parallellitet er feil her? Nei! Den
dypeste grunnen til & avvise likeverdig symmetri mel-
lom utvelgelsen og forkastelsen er ikke bare 4 sla fast en
vesentlig asymmetri. Den er Guds «ja» i Kristus (2 Kor
1,19-22), at Gud elsket verden (Joh 3,16), at han ikke send-
te sin Senn for & demme verden (Joh 3,17), men for at
verden kunne bli frelst ved ham.

Dette synet finner vi hos Scheeben. Han legger vekt
pa den avgjerende betydningen Kristus har i Guds frie
og betingelseslase kjeerlighet, og han forbinder Jesus
Kristus, verdens frelser og evangeliets innhold med pre-
destinasjonen. Forutbestemmelsen er i Kristus, og slik er
predestinasjonen det ytterste uttrykk for Guds kjeerlig-
het (1Tess 1,4; Kol 3,12; Ef 2,4-5; Joh 13,1; Jer 31,2-3; Sal
103,17).

Kristus er sentrum, grunnlaget, bildet pa og
malet for hele den orden som Gud styrer verden
etter, og som han besluttet & frembringe verden
ved. I ham henter Guds valg sin storhet, sin virk-
ning, sin universelle karakter. Alle mennesker
er predestinert ved utvelgelsen i Kristus. For ved
a ikle seg sin egen kropp, har Kristus tatt hele
menneskeheten som sin kropp.*

Blir dermed alle mennesker frelst i Kristus? Er Scheeben
en universalist som mener at Gud nedvendigvis kommer
til & frelse alle mennesker?

Nei! Scheeben skiller mellom universell og partiku-
leer predestinasjon, eller som han selv vil kalle det, «vir-
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tuell predestinasjon og effektiv predestinasjon.» Han
foyer til: «Ifolge en laere som vi finner enstemmig hos alle
katolske teologer, er den guddommelige frelsesvilje tosi-
dig. P4 den ene side er den universell, og har adresse til
alle mennesker, ogsa til dem som i realiteten mislykkes i
a motta frelsen. Pa den andre side er den partikuleer, og
viser til dem som faktisk nar sitt forutbestemte mal.»*
Disse distinksjonene antyder at Kristi frelsende verk er
tilstrekkelig for alle menneskers synder, og av den grunn
er det universelt i sitt omfang, men det er ikke virksomt
for alle menneskers synder. I sa fall ville det veert uni-
verselt i sin utstrekning. Forsoningen er universell i sitt
omfang og eier en iboende tilstrekkelighet til & forsone
alle mennesker, fordi Kristus dede for alle mennesker. I
dekretet om rettferdiggjorelsen sier Tridentinerkonsi-
let: «Selv om «Kristus dede for alle» (2 Kor 5,15), kommer
likevel ikke hans ded alle til gode, bare dem som far del
i fortjenesten fra hans lidelse.»* Oppsummert kan vi si
at Kristi forsoningsverk er tilstrekkelig til frelse for alle
mennesker, selv om det ikke virker til alles frelse. Det er
virksomt bare for de mange, Guds utvalgte.

Med tanke pa forsoningens virkning, er dermed
Kristi verk forbeholdt de mange. Og likevel, i sin uende-
lige og altomfattende kjeerlighet sorger Gud for tilstrek-
kelig nade, en forutgdende nade, til alle mennesker, slik
at de har muligheten til 4 vende seg til ham og bli frelst.
Den katolske tradisjon avviser pastanden om at vi kan
fordrsake eller ta det forste skritt til var egen frelse. Frel-
sen er Guds verk av ndde, fra ende til annen.

Om den forutgdende ndden, sier katekismen: «Men-
neskets forberedelse pd 4 ta imot naden er allerede et
verk av naden. Dette er ngdvendig for a fa oss til & sam-
arbeide i rettferdiggjorelsen ved tro og stette oss i dette,
og for at vi skal helliggjores i kjerligheten» (§2001). Der-
for er frelsen en gave av Guds nade ved Kristus Jesus og
Den hellige 4nd. Menneskets vilje er ikke den virksomme
arsak til frelsen. «Den virkende arsak er den nadige Gud
som ufortjent renser og helliggjor (jf. 1 Kor 6,11), salver
og besegler (jf. 2 Kor 1,21f), ‘I ham ble dere merket med
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seglet: Den hellige and som var lovet oss, han som er pan-
tet pa vér arv’» (Ef 1,13f).%

Men katolikker er ikke kalvinister. Mennesket er
ikke rent passivt, og den menneskelige handling er ikke
redusert til noe verdilest i lys av Guds nade. Den forut-
gdende naden setter mennesket i stand til fritt 4 elske
og lyde Gud og til a samvirke med ham, og derfor delta
i Guds rettferdiggjerende og helliggjerende néde i Kris-
tus Jesus, til var frelse. Scheeben gir en redegjorelse som
hvordan predestinasjon og frihet kan forenes som er
innenfor rammen av konfesjonell katolisismes leere om
nade og frihet. I Katekismen heter det: «For Gud er ethvert
oyeblikk i tiden naervaerende og aktuelt. Han fastla der-
for sin evige, forutbestemte plan ved a ta med i den hvert
menneskes frie svar pd Hans nidde» (KKK §600). Dette
avsnittet reiser spgrsmalet om den guddommelige né-
des natur i sin relasjon til mennesket. Tridentinerkonsilet
fastslar at det er et samvirke mellom néden og friheten,
men «maten dette samvirket skal forstds, er overlatt til
den frie diskusjonen & definere naermere.»* I lys av det
augustinske prinsipp er i det minste ett syn utelukket.
Bernhard Bartmann forklarer:

[At Gud lar] ndden bevege var vilje til det gode pa
en aktiv og fullkomment sikker méte, [kan ikke
bety at] Gud kan gjore dette bare ved 4 adelegge
denne viljen i det som er dens naturs mest edle
privilegium, nemlig dens frihet, og [at Gud] le-
der den som et dedt objekt mot Guds mal.””

Bartmann sier at teologer som Scheeben i seerdeleshet
betoner friheten «uten a gi den forrang over ndden pa en
pelagiansk mate».’® Her er dilemmaet vi star igjen med:
«Enten & akseptere det romersk-katolske konseptet hvor
menneskets frie vilje samvirker [med ndden], eller en de-
terministisk utslettelse av ethvert menneskelig bidrag i
hele det kristne livet.»*

Tridentinerkonsilet konkluderer: «Konsilet (...) er-
kleerer at (...) rettferdiggjerelsens utgangspunkt ma til-



skrives Guds forutgiende nade ved Jesus Kristus (kanon
3). Det betyr at Hans kall er rettet til dem, uten noen for-
utgdende fortjenester fra deres side.»*® Kall er et aspekt
ved den forutgdende ndden. Det er ogsa andre aspekter,
slik som «domy, «opplysning» og «forberedelsex.* Ifgl-
ge Scheeben beveger ikke den forutgdende naden den
menneskelige viljen slik at den ikke kan sta imot og avvi-
se den frelsende nidden. Naden er mulig & motsta, samti-
dig som den forbereder, myndiggjer og beveger viljen til
a samarbeide med Guds nade i Jesus Kristus, i Den hellige
ands kraft.

Eduardo Echeverria er professor i filosofi og sys-
tematisk teologi ved Sacred Heart Major Seminary
i Detroit. Hans siste boRutgivelse er Pope Francis:
The Legacy of Vatican Il (utvidet utgave 2019).
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Trond Berg Eriksen

—riheten

| samtidens etiRR, politiRR, psyRologi og en reRRe vitensRaper finnes det en modernise-
ringsvilje som forveRsler rasjonalitet med entydighet. Om vi undersgker narmere hvor-
dan spraket har vaert bruRt i historien — og hvilke deler av sprakRet som har satt handfaste
spor etter seg — er det dpenbart at det vi Ran Ralle den justerte og Rontrollerte flertydighet,
har Runnet gi dyRtige sprakbruRere gevinster. Begrepet «frihet» er slik sett i faresonen. De
som Rrever entydighet, overser det dramatiske spillet omRring ordet som agn for mot-

stridende posisjoner.

.%_F Nekkelord gjor kanskje mest nytte for seg nar de
U kan fange opp semantisk lgsere og sette dem inn i
rimelige sammenhenger. Men det er ofte umulig a fastsla
og avgrense ordenes betydning én gang for alle.

Hver gang man er ute i definisjonserender og kre-
ver at x skal bety bare x og ikke noe annet, amputeres
sprakets muligheter for 4 baere tanken videre. Flertydig-
het kan etablere opplysende forbindelser mellom ideer:
metaforer, analogier og assosiasjoner. Seerlig i historisk
perspektiv gjelder det at spraket ikke bare er noe vi ten-
ker med, men at det ofte tenker og har tenkt for oss lenge
for vi dpner munnen. Spraket som betydningsbaerer tar
nemlig farge av sin historie. Man kan si at spraket har en
egen hukommelse som bestar av oppsamlede erfaringer
og arbeidstegninger. At store begrepers betydning er av-
hengig av den sammenhengen de brukes i, gjor det ned-
vendig a tenke pa nytt nar verden forandrer seg. Spra-
ket hjelper oss videre sa lenge tvetydighetene er under
kontroll.
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De appellative ordene i spraket har, som kjent, en
unik evne til & trosse de lokale sprakforskjellene pa et
kulturomréade. Om vi sier libertas, liberté, eleutheria, Frei-
heit, freedom eller et annet ord for saken, mobiliserer vi
mange av de samme affektene pa tvers av morsmalene.
Hvis perspektivet er historisk, ser vi lett betydnings-
trader som lgper fra drhundre til drhundre, fra livs-
omréade til livsomrade, og p& den méten distribuerer tap
og vinning.

Den skogen av ord som omgir «friheten», er dess-
uten avhengig av et tabld av motsetninger. «Trelldomy,
«tvang», «slaveri», «diskriminering», «utbytting» og en
rekke andre ord tegner frihetens portrett ved & minne
om hva friheten ikke er og hva den ikke téler. Friheten
er kanskje pa sitt beste der hvor den savnes, og ikke der
hvor man mener at man har fanget dens vesen en gang
for alle.

Folk har nok alltid hatt sine ideer om hva friheten
er, og hva som fortjener navnet. Det forste som faller
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meg inn som en nekkel til frihetens fodsel i var egen
historie, er Katarina av Siena og skjoldet pa fronten av
hennes dapskirke, med den triumferende innskriften
Libertas. Fra det samme stedet ser vi bymurene omkring
det gamle Siena som lokket dem som slet p4 markene un-
der foydalherrenes vilkarlige regime, fra landet til byen.
Libertas beted pa 1300-tallet i Italia den friheten som var
beskyttet av bymurene og laugene som satte grenser for
foydalherrenes maktbrynde. Byen var lovlydighetens
arena. I ly av bymurene kunne man puste fritt.

Byportene var stengt mellom solnedgang og solopp-
gang. Ingen rgvere kunne trosse tarnene, portene og be-
skyttelsesverkene. Der hadde alle borgere en riktignok
begrenset, men rimelig grad av medbestemmelse gjen-
nom laugsorganisasjonene og valgte representanter. Fri-
heten 14 i en ny orden med regler som forhindret over-
grep. Maleren Ambrogio Lorenzetti har tematisert den
trivselen og gleden som
fulgte med en rasjonell,
lovstyrt forvaltning fra
radhussalen i Siena - bil-
der fra selve det rommet
hvor politikken ble ut-
formet. P4 veggene blir det velordnede og det anarkis-
ke stilt opp mot hverandre i freskene. Den nye friheten
14 nettopp i det regelbundne, ikke i det hemningslese. I
byens mikrokosmos var det loven som hersket. Landet
utenfor bymurene var til sammenligning vilkérlighe-
tens terreng. Fred og frihet var beslektet for sd vidt som
det ene ikke fantes uten det andre.

Hellas og Roma

Likhet for loven (isonomia) og medbestemmelsesgaran-
tier (demokratia) var allerede de gamle grekeres stolthet
under oppgjeret med tyranniske perserkonger. Greker-
ne lot seg ikke styre som kveg. Muligheten for & protes-
tere var frihetens opsjon. «Byen er fri der hvor folket
hersker, sier dikteren Euripides. Allerede Platon advar-

SE Friheten er RansRje pa sitt beste der hvor
S8 den savnes, og ikRRe der hvor man mener
at man har fanget dens vesen én gang for alle.
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te mot a blande begrepene om anarki og frihet. Mer av
det ene innebzrer ikke uten videre mer av det andre. A
herske er ikke det samme som & herse med andres hap.
Akrasia eller anarki var en trussel bade mot fellesskapet
og den enkeltes autonomi. Aristoteles definerer et fritt
menneske som en som ikke lever for andres skyld, men
som lever og arbeider for sin egen skyld. Et fritt individ
og en fri stat lot fremfor alt ogsé de andre forfelge sine
dremmer. Allerede hos de gamle grekerne ble frihet
brukt som en metafor for den individsentrerte uavhen-
gigheten vismannen dyrket som sitt kjennemerke.

Friheten var derfor en metafor for det som skilte sla-
ven fra dem som bestemte over seg selv. Frihetslengsler
og frihetsdremmer var bakteppet for en politisk retorikk
som stadig felte seg truet av angivelige motstandere. Fri-
hetsdremmene pekte pd en kamp som ikke kunne vin-
nes én gang for alle. Man skrudde i Sokrates’ og Platons
generasjoner rutinemes-
sig opp frykten for et til-
bakefall til tyranniet for &
mistenkeliggjore politiske
motstandere. Konkurran-
sen mellom forskjellige
frihetsdremmer som kjempet om scenen, har vert et
gjennomgangstema i den politiske historien i Vesten.

Slaveriet ble aldri avskaffet i Roma. Det store riket
ekspanderte i flere retninger og matet bysentrene med
fremmede krigsfanger som jo matte ha noe & bestille. De
som forsvarte slaveriet i arbeidslivet, nelte med & kalle
slaven for et menneske. I rettslig forstand var slaven bare
en eiendel for den praktiske jussen i den romerske re-
publikken og senere i keisertiden. Kritikken av slaveriet
ble imidlertid en hovedsak for de stoiske filosofene. Men
det er ikke alltid klart om vismennene kritiserer slaveri-
et i bokstavelig eller metaforisk mening. Utydeligheten,
mangelen pd entydighet, gir et eksempel pa den kontrol-
lerte og justerte betydningsvandringen som gjorde fri-
heten til noe som kunne befolke alle menneskers drem-
mer, alt etter hvor skoen trykket.



Er naturen og dens fornuft en krok vi kan henge
etikken pa? Er vi ikke strengt tatt slaver alle sammen om
vi far gynene opp for vére sjelelige begrensninger? Hvor-
ledes skal man bygge frihetens tempel hos personer og
i organisasjoner? Hvordan skal vi fortjene den friheten
vi ikke har, ndr vi misbruker den friheten som vi faktisk
har? Slike spersmal er bade Markus Aurelius, Seneca og
Epiktet opptatt av. Stoikerne gjorde naturen til appellin-
stans og ville legge statens lover inn under de naturgit-
te ordensregler. I abstrakt forstand var alle mennesker
likeverdige, mente de. Den enkeltes indre frihet kunne
ingen frata ham eller henne om de lyktes & finne stotte i
naturens evige orden eller i verdensfornuften (logos).

En forelapig frihet
Kristentroen beted en radikal fornyelse og forvandling
av frihetstenkningen. Johannesevangeliet (8,32f.) sier:

Hvis dere blir i mitt ord, er dere virkelig mine
disipler. Da skal dere kjenne sannheten, og
sannheten skal gjere dere fri ... Den som gjor
synd, er syndens trell. En trell blir ikke i huset
for alltid, men en sgnn blir der for alltid. Fir
Sennen frigjort dere, da blir dere virkelig fri.

Her er det ikke naturens orden som er den evige referan-
sen for friheten, men historiens lgp og den levende Guds
planer. Romerbrevet (6,22): «Men né er dere frigjort fra
synden og er blitt tjenere for Gud.» Det vi legger mer-
ke til, er at den kristne friheten betyr frihet fra synden.
Bare i tjeneste for Gud og i kjerligheten kan det gjores
en ny pakt, sier Paulus. Slik kan deden selv miste sitt
overtak.

Det vi ogsé noterer, er at slaveri og frihet blir den
metaforiske nekkelen til & beskrive menneskets lodd for
og etter frelserens komme. Det som fer var frihet, er na
ufrihet. Det som for var ufrihet, er né frihet. Metaforen
peker tilbake pa den konkrete, sosiale virkeligheten og
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setter det faktiske slaveriet i et nytt lys med betydeli-
ge historiske konsekvenser. Hos Augustin dukker denne
omkalfatringen av frihetsbegrepet opp i hans ordrike
diskusjoner av forholdet mellom forutbestemmelse og
frihet i et kristent perspektiv. Frihetsideen metafori-
serer hos flere av kirkefedrene friheten fra affekter og
lidenskaper. Slik blir uttrykksmaten innhentet av sin
stoiske fortid. Men den kristne teologien fremhever all-
tid beslutningenes relative betydning for den enkeltes
forlesning og dermed nédens og frihetens samvirke.

Vestens forstaelse av mennesket som fritt, har fjer-
ne aner, og ikke alle har med kristentroens seiersgang
a gjore. Men mange har det. Det finnes imidlertid ikke
bare én kristen lzere om friheten. Augustin og Pelagius,
Frans av Assisi og Thomas Aquinas, Luther og Erasmus -
disse legger trykket pé forskjellige steder av frihetens
idé. Men alle sammen utlegger den kristne tro. Noen
ganger har én og samme forfatter flere komplette sett
av ideer om frihetens betingelser. En kraftindividualist
som Macchiavelli, for eksempel, holder seg bade med
forestillingen om at det er viljens styrke som gjelder i
livskampen, samtidig som han beholder en barnslig tro
pa astrologiens forklaringer, uten 4 fele at han motsier
seg selv.

Moralsk sett m& mennesket vere fritt for & kunne
gjeres ansvarlig for sine handlinger. Men den frie viljen
er likevel noe mer enn enkeltmenneskets selvbestem-
melse. Viljen mé veere fri for a kunne veere seg selv. Den-
ne friheten omfatter bade rettigheter og plikter. I den
moderne historien etter renessansen er postulatet om
friheten en forutsetning for demokratiets og vitenskape-
nes fremvekst. Bade den politiske friheten og den viten-
skapelige krever muligheter for en fri debatt - det frie
ord. Friheten krever armslag badde som samvittighets-
frihet, ytringsfrihet og pressefrihet. Frihetstanken ble,
som kjent, ideologihistorisk produktiv bidde i Amerika i
1776, i Frankrike i 1789 og gjennom FN i 1948. Det store
loftet for a gjore statslese flyktninger til borgere i vare
dager, hviler bade pé kristne og stoiske verdier. Nar vi
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taler om frihetstanken i Vesten, frister det til uneyak-
tighet. Utrykket betyr ikke at @sten i alle sammenhenger
behandler mennesket som ufritt. Postulatet om den frie
viljen og dens dpenbare begrensninger er like viktig for
alle bibelske religioner, og ikke fullstendig fraveerende i
noen religigs tradisjon. At dremmen om friheten skul-
le veere europeisk sereie, er nok et fjernt minne om de
antikke grekernes ideologiske opprustning til oppgjeret
med perserkongen.

Hele den moderne utviklingen fra 1500-tallet av
forutsetter frie akterer. Det moderne stotter seg til en
omfattende individualisering og fremmer den samme.
Det er en velkjent sannhet at den moderne individualis-
men ikke reproduserer tradisjonssamfunn, men bruker
enhver anledning til & fremme fornyelse, forandring og
sakalt fremskritt. Der hvor den kollektive tankegangen
var enerddende, som den var i Vesten i store deler av
middelalderen, er det sli-
ke tanker som reproduse-
rer seg med gjentagelsen
av vaner og skikker. Der
hvor enkeltmennesket fri-
gjores, tar utviklingen imidlertid helt uforutsette veier.

Som kjent finnes det ingen gratis lunsj. Man ma
alltid betale for seg pa den ene eller andre maten. Det
kleber alltid noe ugnsket ved realiseringen av det man
med rent hjerte har hdpet pd og ensket seg. Nisser har
en tendens til & folge med pa lasset. Friheten er ingen
unntagelse. Et utvilsomt gode vil alltid veere etterspurt.
Alle vil nyttiggjere seg den prestisjen som felger med et
ord som omfavnes av mange. Om vi tenker pé «friheten,
svever ordet langt hoyere i de mytologiske luftlag enn
dets konkrete innholdsbestemmelser.

Kirkefaderen Augustin kastet seg ut i de probleme-
ne som omgir den gamle stoiske og den nye kristne fri-
hetstenkningen. Teologien har selvsagt serlig bruk for
en oppklaring nar det gjelder synd og néade, pluss de
mysterier som omgir viljens frihet. Augustins tanker om
saken ville korrigere den optimistiske Pelagius, som jo

selv.

I Vilien ma veere fri for 8 Runne vaere seg
GL
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var havnet i en moralisme med altfor hoye tanker hva
mennesket selv kan utrette for sin egen frelse. Augustin
ma derfor utrede hvilke forventninger man kan stille
til mennesket som forelgpig lever under arvesyndens
svepe. En fullstendig frihet ma vente til dommedag,
mener han. Forst da kan alle troende finne hverandre i
den samme viljen. Det finnes ingen enkel, politisk eller
moralsk lgsning pa det teologiske problemet. Man ma ta
tiden til hjelp.

For dommedag er alle ordninger forelgpige. Men-
neskenes stater og samfunn ma leve i bevisstheten om
at det bare finnes en eskatologisk lgsning pa problemet
med den fri vilje. Augustins store diskusjon om Gudssta-
ten er nettopp et forsek pa a dempe alle forventninger
til 4 realisere friheten p4 annen méte enn som pant pé
det som skal komme etter historiens slutt. Den nye pakt
er nemlig noe annet enn den gamle pakt (2 Kor 3,17). En
gang skal sloret fjernes og
sannheten vise seg. Hvor
Herrens and er, der er det
frihet. Martin Luthers
tekst «Om kristenmen-
neskets frihet» (1520) er for sa vidt ute i samme arend
som Paulus og Augustin, men i reformasjonsstridighete-
ne var det mange nyanser som forsvant.

Frihet og/eller orden

De teologiske stridighetene om frihetsbegrepet bante
veien for en rekke sekulere varianter. I den moderne
frihetstenkningen om naturretten vender de antikke,
stoiske utkastene tilbake i form av krav om samvittig-
hetsfrihet og naturgitte menneskerettigheter. Men like
pafallende er det at antallet spesifikasjoner av «friheter»
som eksploderer, preger den moderne utviklingen. «Fri-
heten» blir et appellativ som kan brukes til hva det skal
vaere. Begrepet blir en ngdvendig og etterspurt forkled-
ning for alskens interesser.



Pa en rekke fagomrader ma man forst etablere virke-
lige eller imagineare frihetsgevinster for man i det hele
tatt fir adgang til diskusjonene om hva som burde skje.
Den som kan anklage meningsmotstandere for & veere fi-
ender av friheten, har sitt pa det terre. Friheten i dens
billigste varianter dukker opp som et spokelse i all en-
dringsteknologi. Der hvor den ideologiske forbindelsen
til antatte frihetsgevinster forst er etablert, gar resten
av seg selv. Filosofien har ikke veert noe unntak. Bare
sjelden blir frihets- og ordensutopier balansert i forhold
til hverandre. Langt oftere spilles de to utopiske grunn-
formene ut mot hverandre, slik at ordensridderne og fri-
hetsridderne undergraver hverandres posisjoner.

I den postmoderne verden, som noe hapefullt
ogsa kalles «senkapitalismen», er forbruket omgitt
av  lykkeforestillinger som banaliserer frihetens
velsignelser. Forbruket er blitt paradigme for nesten alle
former @nskeoppfyllelse.
Tkke minst de frihetsge-
vinstene som angivelig re-
aliseres gjennom forbru-
ket, slik det angriper bade
de bevisste gnsker og de
ubevisste dremmer, har
gjort det tradisjonelle alvoret ubegripelig for de fleste.
Det mé sies tydelig og klart at det ikke er sant at friheten
alene er ngkkelen til all lykke. Uten tilsvarende ordens-
dremmer er friheten bare et billig triks. Platon, Epiktet,
Paulus og Augustin visste det. Blant de relativt moder-
ne ser vi en beslektet innsikt hos Luther, Pascal, Kant og
John Stuart Mill. Ogsé Seren Kierkegaard kan vaere verd
a stanse ved. Han er ikke bare en utypisk 1800-tallsfilo-
sof. Det utypiske eller atypiske er et program for ham.
Nietzsches begrep om das Unzeitgemdsse, «det utidssva-
rende», sammenfatter bdde hans eget og Kierkegaards
gnske om & synliggjere en krise som har gatt de fleste
hus forbi.

;F [Postulatet om den frie viljen og dens
SI8 3penbare begrensninger er like viktig
for alle bibelske religioner og ikRRe fullstendig
fravaerende i noen religigs tradisjon.
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KierkRegaard: Rrisens apning

Kierkegaard og Nietzsche er nettopp ikke filosofer i
egne oyne. De tenker ikke bare med pannebrasken,
men med hele seg - med kropp, sanser og et selvvlaget
sprak. Kierkegaard, for eksempel, var ikke videre versert
i kristen tenkning. Han sto ikke i en ubrudt teologisk
tradisjon. Han endrer selve begrepene om «teologi» og
«filosofi». Jeg vil snarere kalle ham en krisetenker. Se-
ren henter alle avgjerende erfaringer fra seg selv, fordi
han griper dypere enn sin samtid og starter fra et nytt
utgangspunkt.

«Krise» brukt om historiske situasjoner er en meta-
for som er sa innarbeidet at de fleste av oss har glemt
at det dreier seg om en metafor. Det historiske opphavet
er medisinsk. «Krisen» inntrer pa det punktet i et syk-
domsforlep hvor det enten gar helt galt eller kroppen
nedkjemper opplesningstendensene og vinner tilbake
livskreftene. Krisen er
selve vippepunktet hvor
feberen enten henter en
kropp tilbake til det uor-
ganiske eller hvor feberen
gir seg og kroppen etter-
hvert gjenopptar sin na-
turlige funksjoner. Tilstanden er altsa labil, og resultatet
er fremdeles dpent.

Krisis er et gresk ord som ogsa ligger til grunn for
ordet «kritikk». Krinein betyr nettopp a bedemme, skjel-
ne eller sortere. Metaforen er gjennom en lang historie
hektet pa og stetter seg til andre metaforer, slik det gjer-
ne skjer. «<Dekadanse», for eksempel, befinner seg innen-
for den samme familien. Dekadensen er forfallstegnene
i den store kroppen som ikke kan helbrede seg selv med
egne krefter. Dekadensen eller krisen forutsetter at det
foreligger en kropp som kan veere syk eller frisk. Hvil-
ken kropp er det man tenker pd? Om man kaller Seren
Kierkegaard «kulturkritiker» eller «krisetenker», le-
ser vi hans anliggende inn i en hel metaforfamilie som
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gjerne har romantiske retter nar den tematiserer en
sykdomsrammet og sarbar organisk enhet.

Kierkegaard er en av de forste etter Rousseau som
snakker om kulturen som menneskeskapt og varsler
om at det er noe galt pa ferde. Kulturen er syk, og det
er selvforskyldt. Til tross for sine latinske rotter er «kul-
tur» - i betydningen «alt det som ikke er natur» - et re-
lativt nytt ord pa Kierkegaards tid, og forutsetningen for
hans advarsler er nettopp trusselen om en «kulturkri-
se». Temaet hans er altsé ikke historiens planlagte gang
eller menneskets uforanderlige natur, men krisen - den
historisk betingede krisen i den vestlige kulturen. Selv
far Kierkegaard 1848, det vil si februarrevolusjonen, i
fanget og lurer sterkt pa hvordan det enkelte menneskes
avgjorelsesmyndighet skal overleve i den moderne - se-
kulere, disiplinerte og likerettede - verden. Ved siden av
Rousseau er Kierkegaard den som tydeligst reklamerer
for filosofien som et organ
for kulturkritikk.

Nar  det
Kierkegaard, oppstar det
spesielle  vanskeligheter
fordi han synes & avvise at
det han sier, skulle vare
begripelig utfra konteksten alene. Man kan bare i be-
grenset grad avlede hans tanker fra, eller redusere hans
posisjoner til, samtidens rutiner. Han er en krisetenker
i kamp med sin egen samtid, og han er overbevist om
at han selv er en stor unntagelse. Han mener at han har
noe nytt a si som hver enkelt leser mé bedemme utfra
sin egen evne til livsalvor. Slik besverger han frihetens
talerstol. Angivelig har «Styrelsen» - det vil si Gud eller
skjebnen - brukt ham pé en slik mate at han ikke engang
selv visste hva som var poenget med forfatterskapet for
det forela ferdig.

At frihet er et uklart begrep som er omgitt av para-
dokser, er Kierkegaards utgangspunkt. Han skaffet seg
en ekstra frihet ved a gjore seg til talergr for «Styrelsen».
Dermed kunne han ikke la seg hefte av dem som tenkte

alskens interesser.

» _s_"t_ «Friheten» blir et appellativ som Ran
gielder YA b\ ikes til hva det skal vaere, Begrepet
blir en n@dvendig og etterspurt forkledning for
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annerledes. Den friheten han tar seg, er individuell og
usynlig, ikke kollektiv og isynefallende. For Kierkegaard
selv er friheten ingen dominerende norm eller verdi. Han
trer et skritt tilbake - ogsé gjennom bruken av pseudo-
nymer - for 4 sette en parentes omkring seg selv og sitt
eget. For ham er frihet og identitet ikke garantister for
hverandre. Men Kierkegaard har fitt et oppdrag som
krever at han stiller seg selv i skyggen. P4 den maten blir
han et paradoks, og krisetenkningen forfremmer ham
selv fra kjensgjerning til symbol.

Kierkegaard er pd mange vis en umoderne tenker,
fordi han er mer opptatt av kvaliteter enn av kvantiteter.
Som Nietzsche er han «utidssvarende». Det er alvoret og
det de kan sté inne for, som er driften i Kierkegaards og
Nietzsches erkjennelsesreiser. Spersmalene omkring fri-
het og ufrihet herer hjemme i dette selskapet. Friheten
skjuler seg jo i det som ikke kan objektiveres, men sna-
rere i det man bare kan
oppdage ved & satse bade
kropp og sjel. Fri eller ufri
er noe man er. Friheten
ikke noe man skaffer seg.
Moderne samfunnsprak-
sis, forvaltning og viten-
skap mistenkeliggjor det kvalitative og er som besatt av
a telle, male og veie. Den moderne tenkningen vil ikke
forsta, men bare forklare. Den tidssvarende tenkningen
vil ikke meditere, men &pne scenen for geskjeftigheten.
Makten i det moderne vil pa ded og liv standardisere for
a beholde kontrollen. Den ser knapt noen verdi i 4 gjen-
kjenne og analysere unntakene fra regelen. Slik sett er
friheten vingestekket og underkjent allerede i utgangs-
punktet, fordi den ekte frihetserfaringen ligger i en gan-
ske annen lgype enn trangen til 4 telle, male og veie.

Motvekt og motkultur
Her muliggjor forst og fremst det religigse feltet en pile-
grimsferd tilbake til tapte verdier. Det fantastiske ved



religionens fortellinger er en sti gjennom skogen som feo-
rer fra den ene lysningen til den andre. Her er menneske-
livets paradokser og helhet bevart. Her ligger mulighe-
ten for & inkluderes i et fellesskap uten a overgi seg til
geskjeftigheten. Det kan bare lykkes om man avstér fra
a forhandle frem mellomlegsninger, mente Kierkegaard.
For friheten og dens trosoverbevisninger er ikke dekora-
sjoner pa den standardiserte kontrollen. Friheten er
snarere en motvekt og en motkultur som skaper ny og
overraskende mening der vi vager 4 slippe den til uten &
kreve platt entydighet. Et ord som «frihet» har etterlatt
seg stort rabalder gjennom arhundrene. Vel & merke: Det
er ikke entydigheten, men den justerte og kontrollerte
flertydigheten som har forarsaket revolusjoner, opprer
og gitt selverkjennelsen nye brikker & spille med. «Fri-
het» er et ord som ikke bare styrer oppmerksomheten,
men som kan mobilisere krefter som ogsd overrasker
sprakbrukeren selv.

Trond Berg Eriksen er professor emeritus i idé-
historie ved Universitetet i Oslo. Blant de mange
bokene han har redigert og forfattet, Ran nevnes
Vestens tenkere (1993), Roma: verdensteater og
Rulturreservat (2009) og Saren Kierkegaard: den
fromme spotteren (2013).
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Olav Rune Bastrup

—rhetens paradoRser

Frihet er et fellesmenneskelig anliggende, som sadan et politisk anliggende som angar
alle, helt uavhengig av tro. Men Rategorier som liberal og illiberal er fra Ratolsk side egent-
lig irrelevante. Den Ratolske RirkRe er verkRen liberal eller illiberal. Den er Ratolsk, den har
sin egen fortolRningstradisjon, sin egen ihuRommelse, og begrunner sine verdier pa egne

premisser.

I skuespillet Caligula (oppfert pé Det norske Teater
@18 i1998) stiller Albert Camus dette spgrsmaélet: Hvil-

ke konsekvenser far en absolutt frihet hos den som har
anledning til a virkeliggjore den uhindret? Uhyggelige,
svarer Camus. I sorgen over sin elskerinnes ded faller
keiser Caligula i tanker om livets forgjengelighet. At in-
genting har varighet, er det samme som at ingenting har
mening, konkluderer han. Og at ingenting har mening,
er ensbetydende med at mennesket er fritt til & ta livet
i egen besittelse og skape sin egen mening. Det ender pa
frykteligste vis: i en mordorgie.

Caligula fremstilles som en oppriktig sannhetsseker
som krever en mening av tilveerelsen. Men stilt overfor
dedens realitet innser han at tilveerelsen er taus overfor
hans spersmal, kravet om mening er like umulig & innfri
som & nd stjernene. Idet han erkjenner dette, undergar
han en mental forvandling der selv sorgen over hans
elskedes dgd mister mening og som til sist munner ut i
nihilisme og likegyldighet overfor livet.

ol

Caligula er en intelligent og rasjonell person. Bevisst
at han som keiser uhindret kan skape sin mening som
han vil, er valgene han tar, konsekvente. I utgangspunk-
tet har de ogsé et edelt motiv: «Jeg vil gi dette arhun-
dre likhetens gave. Og nér alt er utjevnet, (...) da endelig
vil ikke menneskene de og de vil vere lykkelige». Men
underveis mot realiseringen av malet blir nettopp men-
neskene forstyrrende elementer. De stér i veien. S hen-
retter han dem én etter én; forst alle sine naermeste, der-
nest far hele folket lide. Bare noen fa sparer han livet pa.
Det er i dialogene med disse at Camus utvikler stykkets
idéinnhold og formulerer sin kritikk av nihilismen som
«likegyldighet overfor livet».

Det er lett & se referansene til Stalins «Moskvapro-
sesser», som ble innledet kort tid for Camus skrev styk-
ket (1938). Caligula handler likevel ikke om politisk tyran-
ni forst og fremst. I mer fundamental forstand er det en
refleksjon over frihetens paradoks: at den alltid synes &
bzere pa sin egen selvmotsigelse. Friheten, sé forlokkende
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den enn er, narer en demon ved sitt bryst. Som Camus
pépeker annetsteds, har intet &rhundre veert mer despe-
rat i sin frihetslengsel enn det 20. drhundre, men intet
arhundre har heller mer blindt veert villig til & underkas-
te seg tyranniet. «Vi har pisket oss selv til frihet», skriver
Camus i et av sine essays. La det nemlig ikke veere tvil om
dette: Det 20. d&rhundres totalitaere ideologier sprang alle
ut av lengsel etter frihet. Hvordan endte de da som sine
egne vrengebilder?

Det liberale janusansikt

Vi trenger ikke g til ytterliggaende eksempler som sta-
linisme og nazisme for & beskrive frihetens paradoks.
Den seirende ideologi i vestlig kultur er verken kommu-
nisme eller fascisme, men en doktrine som tvert imot
har sin opprinnelse i kamp mot alle former for totalita-
risme: liberalismen. Man-
ge av liberalismens kriti-
kere, som Hannah Arendt
i sitt klassiske verk Origins
of Totalitarianism (1951),
har pekt pa hvordan den
baerer pa sin egen selv-
motsigelse. Nar friheten
nar sitt fulle mal, konverterer den til sin motsetning og
blir totaliteer. Senest har den svensk-amerikanske his-
torikeren Helena Rosenblatt beskrevet paradokset i en
fersk bok.! «Det gér en tynn linje mellom liberalisme og
totalitarisme», skriver hun. Det sammenfaller med Den
katolske kirkes kritikk av liberalismen slik pave Pius XII
formulerte den i sin julepreken i 1945, et halvt ar etter
verdenskrigens slutt. Liberalismen var selve opphavet til
totalitarismen, sa paven. Ved at den har forvist Gud fra
tilveerelsen og gjort mennesket og dets selvutfoldelse i
verden til sin egen hensikt og sitt eget mal, har libera-
lismen blitt en destruktiv kraft som har fert verden ut i
barbari og moralsk havari.

liberalismen.

3’5 Den seirende ideologi i vestlig Rultur er
918 verRen Rommunisme eller fascisme, men
en doRtrine som tvert imot har sin opprinnelse
I Ramp mot alle former for totalitarisme:
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Lignende kritikk kom fra protestantisk hold, med
seerlig styrke fra teologen Reinhold Niebuhr, som i boken
Moral Man and Immoral Society rettet en flengende kritikk
mot sa vel sekuler som religigs liberalisme. Boken skap-
te atskillig rere ved utgivelsen i 1932. Med utviklingen i
Tyskland som bakteppe, ble den gjennom 1930-tallet et
av de mest leste antifascistiske skrift i USA. En av Nie-
buhrs sentrale teser er at liberalismen er uforenlig med
menneskets natur og bygger pa en farlig illusjon om at
mennesket er godt og streber etter det felles beste. Det
underliggende premiss om at samfunnets beste er en
maksimert, oppskalert versjon av individers egoistiske
interesse for sitt eget beste, bygger pa falske forutset-
ninger og savner empirisk grunnlag. Sekulare libera-
lismekritikere i etterkrigsarene formulerte sin kritikk
langs de samme baner. Sterkest var kritikken fra dem
som klarte & flykte fra det tyske naziregimet, bade jo-
der og ikke-jeder. Hannah
Arendt taler for dem alle
ndr hun i en artikkel be-
skrev liberalismen som
«sékorn fra helvete».

Frihet og Ronformitet
vart bakteppe er ikke verdenskrigene, men en sekula-
risert samtid der liberalismen har vunnet alle skanser.
Dagens kritikere av liberalismen er drevet ut pa flan-
kene. Mediene har en tendens til & fremstille dem som
ekstreme og deres meninger som mindre moralske. Et
eksempel er reaksjonene mot professor Terje Tvedts an-
grep pa det sdkalte «godhetstyranniet» i 2016, som ikke
var et angrep pa godhet, men pé det problematiske i &
tilslere makt med moralske begreper. Tvedt papekte at
dette ikke bare var et hinder for fornuftig debatt, men i
siste instans en trussel mot demokratiet.

Tvedt er ikke alene om & mene dette, det har vert
hyppig fremholdt av mange liberalismekritikere: Libera-
lismens ambisjon er egentlig ikke frihet, men konformi-



tet. Dette er en sentral tese hos to av de mest talefore
representanter for dagens liberalismekritikk, jusprofes-
sor og ekspert pa forfatningsrett ved Harvard University
Adrian Vermeule, og professor i statsvitenskap og tidli-
gere polsk utdanningsminister Ryszard Legutko, begge
praktiserende katolikker.

Felles for begge og mange andre samtidige kritikere
er at de ser politikken som en arena for vedvarende kon-
flikt. Der politikken i sentrum seker konsensus og prag-
matiske allianser, seker disse konfrontasjon for & vekke
folk opp og skyve endringsprosesser i gang. De har en
polemisk stil som bevisst stiller seg i motsetning til libe-
ralismens harmonisgkende retorikk, som beskrives som
et maskespill for a skjule autoritere tilbgyeligheter bak
vakre ord om fremskritt og frigjering.

Effekten av denne konfronterende stilen er naturlig
nok kraftige motreaksjoner og krav om sanksjoner mot
dem som avviker fra den
liberale diskursen. Dagens
debatt om no platforming
av stemmer man misliker
i samfunnsdebatten, gir
pastanden om at liberalis-
men har et autoriteert ja-
nusansikt, en viss trover-
dighet. Det har pa absurd
vis rammet flere akademikere, bl.a. den canadiske psyko-
logiprofessoren Jordan Peterson da han avviste et palegg
om 4 tiltale transpersoner i sitt auditorium med kjenns-
ngytrale nyord. Det ble oppfattet som krenkelse av en
minoritet, dermed ogsa som lovstridig, og ferte til at en
invitasjon til et gjesteprofessorat ved Cambridge Uni-
versity ble trukket tilbake. Et eksempel fra var hjemlige
sfeere er reaksjonene etter tillopet til en ny abortdebatt
hesten 2018. Saken ble erklert for ferdig debattert pa
linje med at det ikke lenger hersker tvil om at jorden er
rund. Vi som tenker annerledes om saken, ble neermest
fremstilt som en glemt stamme i Amazonas-jungelen
som hadde forvillet oss inn pé sivilisasjonens enemerker.

omrader.

3’5 Selv om liberalismekritiRken ofte er

G treffende, er den ogsa problematisk.
Aversjonen mot liberalismen er undertiden

sa sterk at man overser de udiskutable goder
som liberale fremsRritt har brakt oss pa mange
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Liberalisme og reaksjon

Selv om liberalismekritikken ofte er treffende, er den
ogsa problematisk. Aversjonen mot liberalismen er un-
dertiden sé sterk at man overser de udiskutable goder
som liberale fremskritt har brakt oss pd mange omrader.
Tkke minst overser man hva det har kostet 4 kjempe slike
goder frem. Legutko er medlem av Europaparlamentet,
hvor han har forsvart utviklingen i autoriter retning i
land som Polen og Ungarn. Det samme gjor Vermeule i
sin blogg pé nettstedet firstthings.com. Konfrontert med
den liberale kritikken mot innskrenking av presse- og
ytringsfrihet og svekkelse av rettsvesenets uavhengig-
het, forsvarer de seg med 4 vise til verdier de mener er
mer overordnede, som at et samfunn har en selvstendig
rett til & beskytte seg mot nedbrytende ideologier og
moralopplesning. P4 samme vis forsvarer man at Den ka-
tolske kirke skal ha et prerogativ som moralsk autoritet i
samfunnet. Forstaelsen av
presse- og ytringsfrihet
og rettsvesenets uavhen-
gighet som uoppgivelige
sivilisasjonsgoder, er pa
vikende front. Det ber be-
kymre oss dypt.

Et vanskelig begrep

Liberalisme er vanskelig & definere pd en fullt ut dek-
kende méte. Historisk omfatter begrepet sveert mye alt
etter hvor bredt eller smalt man velger & definere det.
Det vekker ogsé hayst ulike assosiasjoner i ulike deler av
verden - i USA med sosialisme, i Europa med kapitalis-
me, i Latin-Amerika med fascistiske diktaturer, som i
Pinochets Chile. I sin bredeste definisjon omfatter det
kommunisme og fascisme. I Skandinavia liker vi helst &
definere det som sosialliberalisme og fremhever sentra-
le verdier som demokrati, likeverd, toleranse og tros- og
ytringsfrihet.
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Men liberalisme har ikke nedvendigvis noe med sli-
ke verdier a gjore. Liberalisme er ogsa ideer om klassens,
rasens, folkets eller nasjonens eksklusive frihet og retten
til & herske, det er laissez-faire-liberalismen som ser frihet
for de fa pa vegne av de mange som et naturbestemt gode
og som forakter alt som smaker av samfunn og stat. Og
det er den selvtilstrekkelige individualismen og moral-
ske relativisme som er toneangivende i dagens sekulaere
samfunn. Klassiske liberale tenkere som den tyske teo-
log Johann Salomo Semler, den franske adelsmann Char-
les de Montalbert eller de engelske filosofer John Locke
og John Stuart Mill, stod fjernt fra alle slike avarter av
liberalismen. Klassiske liberale dyder har tvert imot
veert samfunnsplikt og samfunnsansvar. Likevel har alle
disse utleperne et felles referansepunkt i liberalismens
grunnleggende aksiom: menneskets suverene eierskap til
seg selv.

Liberalisme og
moralisme
Helena Rosenblatt hevder
i The Lost History of Libera-
lism at et av de mest typis-
ke trekk ved liberalismen
i alle dens historiske avskygninger er dens moralisme.
Skjent moralen aldri ligger fast, har liberale saker alltid
blitt kjempet igjennom ved & proklamere dem som mo-
ralsk overlegne. Det ligger i selve ordet liberalisme, det er i
seg selv et moralsk begrep. Folgelig blir alt som havner pa
den andre siden av streken, av lavere moralsk verdi. Det
blir illiberalt. Men, hevder Vermeule, nar liberalismen
pé ulike stadier skal identifisere dette illiberale andre,
faller den i sin egen grav og blir selv illiberal - den blir
illiberal overfor dem som drar dens selverkleerte over-
legenhet i tvil. No platforming-epidemien og reaksjonene
pé Terje Tvedts kritikk, synes a bekrefte dette.
Vermeule ser dette som en selvforsterkende og til
sist selvdestruerende mekanisme som folger av liberalis-

EF Der liberalismen hvilelgst og utalmodig
S8 soRer & frigjere seq fra historien, er
Ratolisismen en vedvarende paminnelse om at
historien Ran vi aldri frigjere oss fra. IKatolisisme
handler om ihukommelse.
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mens natur. Dens jag etter konformitet forer til at den
for eller siden vil kollapse under sine egne selvmotsigel-
ser. Den er alltid urolig, alltid i ekspansjon, det er alltid
en ny skanse som skal vinnes, alltid noe eller noen som
skal frigjeres, alltid noe som skal tilbakelegges og for-
nektes, nye markeder som skal skapes, og nye innbilte
behov som skal fylles. Den er i en hvilelgs flukt fra det
den er programforpliktet til & fornekte, totalitarismen,
men i virkeligheten jager den sin egen skygge.

Historiens arR

Om liberalismen historisk sett er en temmelig flytende
storrelse, har noe ligget konstant: dens motsetnings-
forhold til Den katolske kirke. For liberalismen har Den
katolske kirke alltid veert sett pd som den store mot-
standeren av liberale verdier. For Kirken har liberalis-
men veert sett pd som den
brede vei til ateisme og
sivilisasjonsopplesning.

Kirkens forhold til li-
beralismen og modernis-
men i det hele er et langt
og komplisert stykke his-
torie der min kompetanse
kommer til kort. Jeg begrenser meg derfor til enkelte po-
enger jeg synes det er verd 4 understreke, da ferst av alt
liberalismens forhold til historien.

Min péstand er at liberalismen ikke bare er historie-
los eller uhistorisk, men enda mer at den er anti-historisk.
Den fornekter historien som reservoar for positiv inn-
sikt og erkjennelse. Liberalismens jag etter nye skanser
for fremskritt og frigjering er dypest sett et forsek pa
a frigjere seg fra historien. Historien ses pa som et lik
vi beklageligvis drar med oss, og som ligger som en evig
brems pé fremskrittet.

Kirkens konfliktfylte forhold til liberalismen skyl-
des ikke nedvendigvis prinsipiell motstand mot liberale
kampsaker, som Kirken i mange tilfeller kan bejae, i an-



dre tvert avvise. Jeg tror det dypest sett bunner i det uli-
ke synet pa historien. Der liberalismen hvilelgst og utal-
modig seker a frigjere seg fra historien, er katolisismen
en vedvarende pdminnelse om at historien kan vi aldri
frigjore oss fra. Katolisisme handler om ihukommelse.
Dette er et helt sentralt begrep i katolsk teologi og i selve
messens struktur. Messen er anamnetisk - fortiden tar
bolig i natiden og blir fremtid. Fortid = nétid = fremtid.
Dette er den liturgiske akse, livets akse, historiens akse.

Den katolske kirke forholder seg ikke til historien
som noe som skal tilbakelegges og fornektes. Tvert imot.
Historien er det som igjen og igjen bekreftes, det man
alltid star i og eser av som en uuttemmelig kilde til
kunnskap og erkjennelse. Der liberalismen jager frem-
over mot stadig nye virkelige og imaginere fremskritt,
seiler Den katolske kirke som historiens ark gjennom
vare landskaper med en evig ihukommelse av hvem vi
er, hvor vi kommer fra og hvor vi skal. I denne historiens
ark beerer Kirken med seg alle menneskehetens velsig-
nelser og forbannelser gjennom arhundrene, den vet alt
og glemmer intet, men beaerer det alt fremfor Faderen:
«Se ikke pa vare synder, men pa din kirkes tro.» Like sik-
kert som mennesket ikke kan flykte fra seg selv, kan det
flykte fra historien. For liberalistiske frigjeringsdoktri-
ner av enhver avskygning er dette en provokasjon.

Mennesket er politikRkens sentrum

Det ulike synet pa historien indikerer ogsd en tempo-
forskjell. Kirken iler langsomt gjennom tiden, som regel
for langsomt. Liberalismen pa sin side er alltid utalmo-
dig, som regel for utdlmodig. Kunne de ha funnet en fel-
les grunn om de justerte tempoet etter hverandre? Da
ma det forst presiseres at kategorier som «liberal» og
«illiberal» fra katolsk side egentlig er irrelevante. Det
er et fortolkningsskjema fastsatt av liberalismen selv.
Den katolske kirke er verken liberal eller illiberal. Den
er katolsk, den har sin egen fortolkningstradisjon, sin
egen ihukommelse. Katolsk tro star ikke per definisjon i
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motsetning til liberale verdier enkeltvis, men begrunner
dem pa egne premisser. Det vil i gitte tilfeller fore Kirken
inn i steil konflikt med liberalismen, i andre vil verdiene
sammenfalle fullt ut.

Abortspersmalet er stjerneeksemplet pa hvordan en
typisk liberalistisk idé kommer i grunnleggende konflikt
med katolsk tro. Pa den annen side forsvarer Den katol-
ske kirke iherdig en liberal verdi som eiendomsretten;
den forsvarer individets rett til frihet, autonomi, selv-
utfoldelse og representasjon. Ingen har mer utholdende
forsvart alle menneskers likeverd, tros- og ytringsfrihet
forsvares som grunnleggende forutsetninger for overho-
det & kunne sgke sannhet. Lenge for Karl Marx hadde
Kirken kritisert kapitaleiernes utnyttelse av arbeider-
ne som midler for egen fortjeneste, lenge for noen av de
etablerte konservative og liberale politiske partiene for-
svarte Kirken arbeiderklassens rett til & danne fagfore-
ninger - ikke fordi Kirken var liberal, men katolsk.

Dette er ikke ment som en skryteliste. Det er ikke
vanskelig & finne eksempler pa at Kirken ofte har vaert
for talmodig med urett og stétt i veien for liberale frem-
skritt vi i dag holder som gode. Kirken var sent ute med
a anerkjenne det liberale demokrati som et sivilisatorisk
fremskritt. Men igjen mé det presiseres: Det skyldtes
ikke prinsipiell motstand mot demokratiet som idé. Om
sa var, fir man problemer med 4 forklare Kirkens tidli-
ge forsvar av arbeidernes rettigheter. Det ble begrunnet
antropologisk: Retten til representasjon henger orga-
nisk sammen med synet pd menneskets verdighet og
autonomi, Tanken om at «det som angér alle, skal avgje-
res av alle», har rotter tilbake til dannelsen av tigger-
ordenene i middelalderen. Pistanden om at demokratiet
er liberalismens oppfinnelse, er et eventyr for voksne,
skriver p. Per Bjorn Halvorsen OP i boken Dominikus. En
europeers liv pd 1200-tallet.? Det som derimot er sant, er at
Kirken har sett med dyp mistro pa politiske doktriner
som har paberopt seg demokrati og frigjering for a drive
endringer i samfunnet frem. Om mistroen ofte har vert
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velbegrunnet, har den ofte ogsa vist seg a feile pd malet
fordi Kirken for sent forstod sin tid.

Den katolske posisjon uttrykkes godt i et utsagn av
den tsjekkiske humanist, forfatter og tidligere president
Vaclav Havel. I sitt politiske bekjennelsesskrift The Power
of the Powerless (1978) skriver han blant annet dette: «Et
bedre system vil ikke automatisk sikre et bedre liv. Det
motsatte er faktisk tilfelle: Bare gjennom & skape et bed-
re liv kan et bedre system utvikles.»

Den omvendte orden som her beskrives, var uttrykk
for Havels egen dype og velbegrunnede mistro mot
politiske systemers evne til & tjene mennesket. Dette
samsvarer godt med katolsk sosialleere: Mennesket er
politikkens eneste formél. Mennesket, som en totalitet
av kropp, sjel og and, er en singuler realitet som ikke
trenger & legitimere sin eksistens annet enn ved sin til-
stedeveerelse i verden. Som sidan skal mennesket ved
sin blotte eksistens veere beskyttet mot alle former for
krenkelser. Dets rettigheter og ukrenkelighet krever in-
gen begrunnelse, det er gitt gjennom menneskets skapte
natur og kommer forut for alt annet. Politiske systemer
som sgker hegemoni over mennesker og samfunn, har
derimot en iboende tendens til & ekspandere utover sitt
formal; systemet blir sitt eget formal og mennesket mid-
del for formalet.

Er ikke Vaclav Havels poeng like mye uttrykk for
en liberal verdi som en katolsk? Jo, innen noen libera-
le tradisjoner, som sosialliberalismen, gir det mening &
hevde det. Men under en bredere definisjon av libera-
lismen er det en sannhet med store modifikasjoner. Den
katolske kritikken av liberalismen bygger pa en slik bred
definisjon.

Er en slik grovmasket definisjon egentlig hensikts-
messig? Rammer den ikke da noksa tilfeldig og urettfer-
dig? Jo, men for ett formal er en slik bred definisjon like-
vel nyttig: Den synliggjor et fellestrekk som for katolsk
tro blir selve anstetsstenen: antropologien, den grunnleg-
gende forstaelse av hva mennesket er. Det felles anstet
innen alle utlgpere av liberalismen er nettopp det svake
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vern menneskets autonomi har, tross forsikringer om
det motsatte. Menneskets autonomi star under angrep
hver gang mennesket gjores til middel og ikke mal. I et
kapitalistisk system er mennesket middel for produk-
sjonen og med uendelig fortjeneste som mal. Individets
frihet og autonomi er knyttet til dets tilgang til goder
det kan forsvare og opprettholde sin frihet gjennom. I
sosialismen er mennesket et middel for kollektivets in-
teresser, individet har ingen egenverdi utover sin nytte-
verdi for staten.

Frihet - et andelig og skapende prinsipp

Det kristne utgangspunkt er at mennesket er skapt i
Guds bilde som en totalitet av dnd, kropp og sjel, med
frihet som forstefedselsrett skrevet inn i vart DNA med
Guds finger i unnfangelsens gyeblikk. Menneskets iden-
titet ligger ikke i partikuleere utenforliggende identite-
ter som rase, klasse, nasjonalitet eller kultur, men i at vi
pa underfullt vis har mottatt livet som gave fra Gud med
frihet til selvutfoldelse og selvrealisering innen de gren-
ser livet naturlig setter. Friheten er menneskets fulle ei-
endom, det forvalter den helt og holdent selv og under
eget ansvar gjennom redskaper gitt oss av Gud: fornuft
og samvittighet.

I Karol Wojtylas filosofiske arbeid for han ble pave
Johannes Paul 11, The acting person,® er en sentral tese at
friheten er en virksom kraft som vokser ndr mennesket
velger det gode, fordi den bringer oss i dypere forening
med Gud og vare medmennesker. Tilsvarende innebaerer
det onde at friheten gar tapt, fordi det onde atskiller oss
fra Gud og vare medmennesker. Frihet er hos Wojtyla
noe mer enn et formalt prinsipp, noe man har eller ikke
har, men en &ndelig, skapende og selvutfoldende kraft.
Friheten er spirituell, en i seg selv virksom kraft som
vokser eller avtar gjennom vére valg. A folge Guds vei
og gjore det gode er a la friheten vokse. Gjennom a gjere
det gode realiserer vi vir guddommelige bestemmelse: &



vaere medmenneske. Sagt med andre ord er frihet ensbe-
tydende med & la Den hellige &nd virke i og gjennom oss.
Dette er det katolske begrep om frihet. Frihet er livet
som utfolder seg i retning mot Gud. Frihetens fulle mal
er da i ytterste konsekvens & forstd som menneskets frie
overgivelse til Gud og hans vilje. Paradoksalt nok kan det
innebaere at man avstér sin frihet i lydighet til Guds kall,
det kan innebzre friheten til for kjeerlighetens skyld &
pata seg andres lidelse og smerte, det kan innebere fri-
heten til & g& under korset og gjere det med glede. Den
kristne frihet er en korsets frihet. A vaere troende hand-
ler om alltid & veere apen for Guds inngripen, ja, forst i
denne fulle apenhet mot Gud er mennesket virkelig fritt.
Frihet som et andelig og skapende prinsipp forut for
alt, betyr ogsa at frihet ikke er noe som kan innvilges
oss. At friheten er der fra unnfangelses gyeblikk, betyr
at menneskets mest grunnleggende rettighet ogséd er
fastsatt der: retten til liv.
Her er katolsk tro i
grunnleggende konflikt
med liberalistiske frihets-
ideer. Faktorenes orden
er nemlig ikke likegyldig.
Der frihet i kristen tro
kommer forst, kommer
den innen alle liberale systemer tidligst som nummer
to og alltid som resultat av en bestemt progresjon som
friheten vinnes og erobres gjennom. I kapitalismen er
fortjenesten frihetens akkumulerte verdi, marked og
produksjon midlene til & nd den. I kommunismen erob-
res friheten gjennom samfunnsomveltning og proletari-
atets diktatur. I fascismen erobres friheten i den sterkes
utfoldelse av egen styrke og makt. Innen sosialliberalis-
men forstas frihet som fraveer av ytre barrierer som hin-
drer menneskets mobilitet og selvutfoldelse. Innen den
sekuleere individualismen bestdr friheten i den enkeltes
storre eller mindre evne til & skape seg selv gjennom uli-
ke metoder for selvrealisering. Felles for alt dette er at

;F Dette er det Ratolske begrep om frihet.
S Frihet er livet som utfolder seg i retning
mot Gud. Frihetens fulle mal er da i ytterste
Ronsekvens & forsta som menneskets frie
overgivelse til Gud og hans vilje.
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frihet kommer som resultat av noe mennesket pa ulikt
vis bemektiger seg, den var der ikke forst.

Den katolske kirke taler om frihet i en essensiell og
prinsipiell forstand, om frihet som en &ndelig og gudgitt
gave og skapelsens grunnleggende prinsipp. Sekuleere
definisjoner av frihet har nedvendigvis et annet per-
spektiv. Liberalismen definerer frihet som et bestemt
mal og strategier for & na malet. Kirken tenker ikke slik.
Frihet er ikke en endelig storrelse som materialiserer seg
i en altomsluttende ideologi eller i en bestemt politisk
tilstand. Kirken har ikke et politisk program som skal re-
aliseres, i sitt forhold til politisk makt er den udogmatisk
og fleksibel. Dens oppgave ligger pé et annet plan: & vaere
en tjener for sannhet, kjeerlighet og rettferdighet.

Ulike forstdelser av hva frihet er er ikke det samme
som at de utelukker hverandre. Det betyr bare at tilnaer-
mingen skjer fra ulike hold. Det betyr igjen at katolsk og
sekuleer forstdelse av fri-
het like gjerne kan krysse
hverandre og sammenfal-
le som a utelukke hver-
andre. Det er sak og kon-
tekst som avgjer. Frihet
er et fellesmenneskelig
anliggende som angar oss
alle pd samme basis, helt uavhengig av tro.

Fra troens stdsted er faktorenes orden likevel aldri
likegyldig. Det troende menneske ma alltid ta i betrakt-
ning Guds vilje. A vaere &pen for Guds inngripen betyr jo
at det uventede alltid kan skje, at retning og vei endres,
at alt snus pa hodet. Guds veier er uransakelige, hvert
menneske jeg moter et mysterium, hver ny erfaring en
mulig endring. Frihet er ikke minst dette: a kunne la seg
overraske og istemme med historiens mest overraskede
kvinne, Guds og Kirkens mor: «Det skje med meg som du
har sagt!»
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En ny liberalisme

Helena Rosenblatt hevder i The Lost History of Liberalism
at det store vendepunktet i liberalismens historie kom
med USAs inntreden som dominerende verdensmakt i
arene etter andre verdenskrig. Inntil dette punkt hadde
amerikansk liberal tenkning kretset rundt temaer som
betonte forholdet mellom individets autonomi og dets
plikter som samfunnsborgere. Etter krigen fant det sted
en forskyvning i faver av individets frihet og rettigheter
i opposisjon til samfunnet. Samfunn og stat ble mer og
mer sett pd som en trussel mot individets frihet. Ifalge
Rosenblatt er den kalde krigens frykt for kommunismen
et viktig bakteppe for a forsta utviklingen mot det som
preger dagens sekuleere liberalisme: en ekstrem, selvtil-
strekkelig individualisme frakoplet samfunn, historie og
objektive moralbegreper.

Denne liberalismen introduserte seg selv med full
styrke pa 1980-tallet gjen-
nom Ronald Reagans og
Margareth Thatchers om-
veltning av den gkono-
miske politikken. «There
is no such thing as socie-
ty», proklamerte Thatcher. Dette la grunnlaget for en
helt ny type kapitalisme, der forholdet mellom subjekt
og objekt er snudd pé hodet. Det liberale frihetsideal er
ikke lenger det selvstendige og uavhengige ego, men sna-
rere egoets avsjeling og forsvinning inn i markedsprodu-
serte objekter for identifikasjon. I trdd med dette forstas
frihet ikke lenger bare som tilgang til goder som sikrer
oss frihet. Viktigere enn alt annet er individets evne til
kunne presentere seg med bestemte attributter som gjor
en attraktiv i et fluktuerende marked.

@konomen, filosofen og for en kort stund gresk fi-
nansminister Yanis Varoufakis har behandlet libera-
lismen under denne synsvinkel i et essay med tittelen
Liberal Totalitarianism.* Var tids liberalisme bygger pa en
grunnleggende selvmotsigelse, hevder Varoufakis. Det
moderne, urbane menneske, den yngre generasjon mer

seg selv.

SE KKlassisR liberalisme bygger pa prinsippet
S8 om mennesRkets suverene eierskap til

o8

enn den eldre, som insisterer pd sin rett til fri utfoldelse
og grenseoverskridende selvrealisering, er i virkelighe-
ten mindre selvstendig og fri enn noen gang. I samme
andedrett som det insisterer pa sin frihet og selvstendig-
het, underkaster det seg kritikklgst markedets narrati-
ver om hvem vi er og ber vare, og lar disse tyrannisere
og til sist sluke oss. «Det personlige rom for autonomi
og selvstendig utvikling er nesten helt borte», skriver
Varoufakis.

Klassisk liberalisme bygger pa prinsippet om men-
neskets suverene eierskap til seg selv. Selv om individet
avgir noe av sin frihet ved 4 leie sin tid og arbeidskraft ut
til en arbeidsgiver for en avtalt pris, kan eierskapet til en
selv som person aldri kjopes eller selges. Dette prinsip-
pet forutsetter at det alltid finnes et autonomt rom som
gir individet mulighet til fri selvutvikling og samhand-
ling med verden utenfor en selv. Med dette prinsippet
pé plass la liberalismen til
rette for at det autonome
rommet rundt individet
kunne vokse og bli stadig
storre. Gjennom handel
og produksjon fikk vi til-
gang til nye goder som i tillegg til & dekke vare primeere
behov, utvidet vart autonome rom.

Med den nye kapitalismen er denne dynamikken
mellom personlig autonomi og den ytre verden brutt,
hevder Varoufakis. Bruddet har ikke kommet plutselig,
det har utviklet seg langsomt i en full omdreining fra
liberalismens historiske utgangspunkt tilbake til en ny
feudalisme.

Ifolge Varoufakis ble siste fase i denne utviklingen
innledet da industrien gikk over fra & produsere gjen-
stander med nytte- eller nytelsesverdi til & produsere
merkevarer hvis primere verdi ligger i merkevarens
symbolkraft. Merkevaren ble besjelet med transcenden-
te egenskaper som symboliserte bestemte livskvaliteter
eller en livsstil som mennesker begjerer a identifisere
seg med.



Siste stadium i denne feudaliseringsprosessen er at
merkevaren (objektet) invaderer individet (subjektet)
fullstendig slik at mennesket selv blir objektet, det vil
si merkevaren som selges eller kjopes. Dette er dagens
tilstand i vestlige liberale demokratier, hevder Varoufa-
kis. Han beskriver situasjonen i arbeidsmarkedet i land
etter land i Europa og gjer seg dystre tanker om det fjell
av krav om tilpasning og konformitet som unge mennes-
ker star overfor. Begreper som florerer i jobbannonser,
som «fleksibel», «dynamisk», «pagdende», «utadvendt»
og sa videre, er parametere pd individets merkevare-
verdi, men i virkeligheten er slike liberale honnerord en
maskering av en totaliteer ambisjon om konformitet og
kontroll. Rundt dette har det vokst opp en hel industri
av coacher, radgivere og selvutviklingsteknikere som
skal hjelpe oss til & bli «oss selv» - oss selv som attraktiv
merkevare.

Frivillig, tilsynelatende uten & forstd hva man er
viklet inn i, har det moderne, frigjorte mennesket som
insisterer pa sin autonomi, overgitt seg og latt seg sluke
av et ytre objekt: markedet. Liberalismen har i kraft av
sin egen iboende dynamikk pervertert til sin motsetning
og blitt totaliteer. Samtidig som reklamen beslaglegger
selvet med stadig nye innbilte behov, lyder det fra libera-
lismens terapeuter: Vaer deg selv!; Veer tro mot din indre
stemme!; Folg din egen veil; Lev dine dremmer!; Veer fri!

Jeg skal ikke spekulere videre rundt hva det péfe-
rer samfunn, kultur og mennesker enkeltvis av skader
a veere viklet inn i en slik runddans av uforenlige for-
ventninger og krav. Men det er fristende & sitere et ut-
brudd fra en flokk norske skoleungdommer i et oppslag
i Aftenposten for en tid siden. «Hgr skrikene vare», lod
overskriften:

Her skrikene vare! Hvorfor kan dere ikke here
det? Vi ungdommer har det s sykt vanskelig.
Vi trenger mer tid, mindre press, mer frihet,
mindre lekser. Vi trenger sa inderlig forand-
ring!
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Det lyder riktig dramatisk. Men det er altsa ungdom-
mer i verdens antatt lykkeligste land som sier dette. Det
er for lettvint & avfeie dem med at de er bortskjemte. Sta-
tistikken forteller om betydelig gkning i stressrelaterte
sykdommer blant ungdom, som spiseforstyrrelser, angst
og depresjon, personlighets- og relasjonsskader, adferds-
problematikk, muskel- og skjelettlidelser. Hvordan drsak
og virkning forholder seg til hverandre, ligger det uten-
for min kompetanse & si noe om.

Glem deg selv

Mennesket er neppe biologisk designet for a veere sé selv-
beskuende og selvopptatte som var tids forestillinger om
frihet og selvrealisering forutsetter. Nar vi tvinges til &
iaktta oss selv, stresser vi ogsa oss selv, vikles vi inn i
oss selv, blindes vi av oss selv og mister til slutt troen
pa oss selv. Da plages vi. Er jeg verd noe? Ser jeg bra nok
ut? Er jeg elsket? Er jeg for fet? Er jeg akseptert? Har jeg
sommerkroppen nd? Under vekten av slike spersmal
synker vi. Dette er ikke banale spgrsmal. De er dypt al-
vorlige og i stand til & drive ungdom i dag til sammen-
bruddets rand.

Biologisk synes mennesket heller & veere designet
for & glemme seg selv, for utadvendthet, struktur og fel-
lesskap. Det er en biologisk determinert selvglemsel, en
forutsetning for stammens overlevelse i den evolusjonae-
re stafetten. Derfor er kanskje den frihet det moderne
mennesket jager etter, en fiksjon, et ord uten egentlig
innhold som i mangel av andre ord blir et diffust syno-
nym for alt vi savner: fellesskap som barer, relasjoner
som forplikter, tradisjoner som inkluderer, religion som
gir hap, autoriteter a se opp til - alt dette vi barn av 1968
forkastet fordi vi trodde de stod i veien for sann frigje-
ring. Ja, kanskje er den frihet vi dypest sett begjerer, fri-
heten til & overgi oss og la oss omslutte?

Psykoanalytikeren Erich Fromm skrev mye om det-
te, blant annet i en bok som var litt av en kultbok i det
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kristne ungdomsmiljeet jeg vanket i pa 1970-tallet: Om
kjcerlighet (1956). Der heter det:

Mennesket i alle tidsaldre og kulturer star
overfor det samme problem: Hvorledes skal
det overvinne sin atskilthet; hvorledes skal
det na frem til en gjenforening, hvorledes skal
det sprenge individualismens snevre sirkel og
ga opp i en transendental enhet.

Ja, hvordan? Det finnes ingen enkle svar. Kanskje er det
derfor vi mé bli som barn igjen? Det sies nemlig at et av
tegnene pa sjelelig sunnhet hos barn er evnen til a glem-
me seg selv i leken og ga helt og fullt opp i den.

Skulle det forholde seg vesentlig annerledes for det
voksne mennesket? Neppe. Forskjellen er at den voksne
leken er s& mye farligere og vanskeligere. Ingen kommer
helt uskadd fra den. Det er
lett & si «glem deg selv»
nar alt jeg ser, er meg selv
og det ikke finnes noe sted
adra. Det ultimate proble-
met for det moderne, fri-
hetsbegjerende mennes-
ke er jo at det til sist mé innse at det finnes ingen steder
a flykte. Det er domt til & vaere seg selv. I jaget etter frihet
finnes en siste hindring vi ikke kan komme forbi: meg
selv. Kroppen jeg bor i, er et fengsel jeg aldri kan slippe
ut av. Frihetens eneste gjenvarende sjanse er da deden,
selvets endelige fornektelse av seg selv.

Forestillingen om deden som den siste befrier er
dypt ukristelig. Den impliserer at livet er det vi skal fri-
gjores fra. Men som T.S. Elliot lar komme til uttrykk i
skuespillet The Cocktail Party, er dette snarere en defini-
sjon pa helvetet enn p livet. Skuespillet beskriver mann
og kone i et kjeerlighetslast ekteskap. De har begge sve-
ket hverandre, de har nidd et punkt der det ikke er mer
a gi. Men gjennom en smertefull prosess finner de ut at
det likevel er bedre a holde sammen enn & skilles. For

;_F Frihet i sin ytterste realisasjon er &8 Runne
G avsta fra sitt eget for Rjaerlighetens sRyld.
Det er dyp, dyp visdom i dette. Det er ved &
glemme seg selv at man finner seg selv.
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helvetet, lar Elliot ektemannen si til sin kone, er meg
selv, helt alene:

There was a door

And I could not open it.

I could not touch the handle.

Why could I not walk out of my prison?
What is hell? Hell is oneself,

Hell is alone, the other figures in it
Merely projections.

There is nothing to escape from

And nothing to Escape to.

One is always alone.

T.S. Elliot beskriver kjaerligheten som en dgr som ma ap-
nes. Hvordan apner vi den? Elliot svarer ved & peke pa
mann og kone som i ruinene av sitt ekteskap tar de van-
skelige skrittene tilbake
til hverandre. Dgren som
dpnes, er den som fgrer
ut av ens eget fengsel og
tilbake til fellesskapet, s&
spedt og skjert dette enn
matte veere. Til det som er
oss gitt og som forplikter. Frihet i sin ytterste realisasjon
er 4 kunne avsta fra sitt eget for kjeerlighetens skyld. Det
er dyp, dyp visdom i dette. Det er ved & glemme seg selv
at man finner seg selv.

Olav Rune Bastrup (f. 1956) er forfatter og Rirke-
musiker, tidligere domRantor i St. Olav domRirke
0g na Rantor i Grgnland Rirke i Oslo. Han har utgitt
flere bgRer om sosial- og loRalhistoriske emner og
er medlem av liturgiRommisjonen i Oslo Ratolske
bispedgmme.
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Magdalene Thomassen

MenneskRets mennesRelighet

Det pa én og samme tid enkle og Rompliserte sparsmalet «Hva er et menneske?» gar
som en red trad gjennom filosofen Emmanuel Levinas’ rikholdige verk. Hvordan er det
saeregent menneskelige a forsta? Levinas’ bidrag til en tenkRning om menneskets frihet
innskrives i denne sparsmalstillingen. Mgte med den Andre — det andre menneske — viser
seg som frihetens uomgjengelige forutsetning.

;F Fadt 12. januar 1906, ded 25. desember 1995, levde
S8 den litauisk-franske filosofen Emmanuel Levinas
gjennom hele det forrige &rhundre med sine mange dra-
matiske politiske hendelser. Det 20. &rhundres katastrofer
rystet modernitetens tro pa «fornuften, vitenskapen og
fremskrittet». I fremskrittets tidsalder - hvordan kun-
ne det gé sa galt? Hvordan var Holocaust mulig? Mye av
etterkrigstidens filosofi har prevd 4 arbeide seg gjennom
disse spersmalene. Hos Levinas, selv jode, ligger Shoa
som en klangbunn for hele hans videre filosofiske ar-
beide. Formuleringen av en modernitetskritikk inngar hos
Levinas som del av en mer omfattende kritikk av trekk
ved hele den vestlige filosofiske tradisjon. Troen pa den
teoretiske fornuft som eneste kilde til sannhet, hevder
han, er blitt til en form for herredemmetenkning, en to-
taliserende tenkning som stér i fare for & glemme - og
hva verre er: undertrykke - de primere betingelsene for
et menneskelig liv.
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Modernitetens villfarelser

I modernitetens humanisme er begrepet om frihet neert
knyttet til tanken om menneskets autonomi: Det autono-
me, selvstyrende' subjektets evne til 4 foreta frie, selv-
stendige valg ut fra rasjonelle vurderinger, er blitt opp-
fattet som det seregne ved mennesket, det som skiller
mennesket fra ren natur. Troen pa at et fritt og autonomt
subjekt i kraft av sin fornuft kan oppna uttemmende
kunnskap om verden, har gatt hand i hdnd med troen pa
at vi gjennom den teoretiske, vitenskapelige fornuft kan
underlegge oss verden. Begge disse premissene utfordres
av Levinas. Spesielt stiller han seg kritisk til hvordan
denne filosofien setter subjektet i sentrum for sa vel viten
som veren.

Frihets-ideologien, hevder Levinas, oppstar nar
tenkningen utfolder seg som om der ikke fantes noe for-
ut for meg selv, som om et omnipotent ego skulle ha veert
der fra begynnelsen av, til stede ved sin egen frembrin-
gelse. Man resonnerer som om jeg «i navn av min egen



Oh, freedom!

frihet var til stede ved verdens skapelse, og som om jeg «AnsiRtet»
bare kan veere ansvarlig for en verden som springer ut av Den sosiale relasjonen, mgte med det Andre mennes-
min frie vilje».? Modernitetens menneskeoppfatning er ke, er selve omdreiningspunktet i Levinas’ filosofi. Han
grunnleggende ego-sentrert - Levinas, derimot, utvikler beskriver motet med den Andre som en situasjon hvor
en subjektstenkning som er andre-sentrert. 1 et intervju vi stir overfor noe som bryter ut over, transcenderer,
papeker han at ... alt vi kan erkjenne, noe som unndrar seg alle vare for-
sek pa a definere og kategorisere. Levinas er altsa ikke
... det menneskelige ved bevisstheten ligger primeert opptatt av det ved den sosiale relasjonen som
ikke i hva den makter, men i dens ansvarlig- etablerer fellesskap i betydningen samforstéelse og sam-
het; i passivitet, i velkomst, i forpliktelsen veer, - det er motet slik det sprenger det kjente, som stér
overfor den andre. Den andre kommer forst, i fokus. Det overskridende ved den Andre er hva Levinas
og da er ikke spersmalet om min suverene kaller Ansiktet. «Ansiktet» betegner det ved den andre
bevissthet lenger det forst spersmalet. Jeg som forblir fremmed og absolutt ukjent, det som «hvert
forsvarer, som i tittelen pa en av mine bgker, gyeblikk overskrider den idé om den Andre jeg kan ha i
«den Annens humanisme».? meg».! Det «Uendelige» som nettopp ikke kan underlegges

noe begrep, avtegner seg i den Andres Ansikt. Ved dette
mgte - en erfaring som jeg selv umulig kan romme eller

Jeg’'et, den Andre veere opphav til - settes
ogfriheten 9T Modernitetens menneskeoppfatning er jeg-et 1 en mottakerposisjon
For a utforske Levinas’ al-  faf : i tilveerelsen.

2 grunnleggende ego-sentrert — Levinas,

ternative fortolkning av
det grunnleggende ved
den menneskelige eksis-

derimot, utviRler en subjeRtstenkning som er

andre-sentrert. En «ekstraordinaer og

tens, ma vi gd veien om dagligdags hendelse»

nettopp hans utlegning av «den Andre» og hva mete A mgote den Andre som Ansikt, betegner altsa at jeg star
med det Andre menneske kan innebzre. Hans arbeider overfor noe(n) som bryter med alle mine kategorier: Jeg
apner mangfoldige dimensjoner som kunne veere rele- moter ikke forst og fremst et annet eksemplar av den
vante for spersmalet om mennesket og friheten. Jeg vil felles arten «menneske» som vi begge er - en annen lik
i det som folger, begrense meg til forst & skissere hvor- meg. Jeg moter det absolutt fremmede, forskjellig fra meg.
dan mete med den Andre innsetter jeg-et i et ubetinget Med andre ord er mgte med Ansiktet ikke et mote med
ansvar, dernest hvordan dette ansvaret mottas forut for den andre slik vi omgés som likeverdige i ett og samme
ethvert valg og enhver aktiv frihetsutfoldelse fra min sosiale fellesskap. Ansikt-metaforen peker tvert imot pa
side, for sd a lofte frem hvordan det Levinas beskriver en absolutt forskjell mellom meg og den andre som ikke
som «subjektets passive posisjon», dpner for det Godes noe mgte kan oppheve. Ansiktet «bryter med den ver-
mulighet, betingelsen for menneskets menneskelighet. den som kan vere vér felles verden», og uttrykker «en
Til sist vil jeg oppsummerende peke pa hva som synes total motstand mot 4 bli grepet».® Den andre er alltid an-
a vaere kjernepunkter i Levinas’ refleksjoner rundt det net-enn og mer-enn og kan slik aldri reduseres til noe jeg
menneskelige, friheten og ansvaret. kan kjenne eller erkjenne. Den Andre er det unikt singulce-

re, det eneste eksemplar av sin art.
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Men om Levinas lofter frem forskjellen mellom meg
og den Andre og viser til mgte med den Andre som mgte
med det ukjente, sa fastholder han samtidig at megte med
et «Ansikt» er del av var daglige og dagligdagse virke-
lighet. Det han beskriver, dreier seg om mgte med den
konkret andre personen slik han eller hun stadig kommer
i min vei, bokstavelig talt - «ikke noe er sa besvearlig som
den Andre», kommenterer Levinas.® Mgte med Ansik-
tet har altsé en dobbelt karakter: Det bdde overskrider
det neere og kjente og meter meg i den daglige konkrete
erfaring - er pa én og samme tid «en ekstraordiner og
en dagligdags hendelse».” Et uendelig og ubetinget ansvar
pélegges meg ved dette mote.

A besvare den andres sarbarhet
Ansiktet beskrives som nakent, sirbart og utsatt, og
deri ligger en henvendel-
se: Ansvaret er det umid-
delbare svaret i mote med
denne henvendelsen. I ren
lydherhet og i ubetinget
apenhet beveges jeg til &
svare, uten 4 kunne for-
mulere verken hva eller hvordan, og fer jeg overhode far
tenkt meg om. Den andres anrop «rammer meg» forut
for vurderinger, skjenn og overveielser. Jeg er utsatt for
denne Andre som kommer inn i livet mitt, ubedt, der-
ved er jeg innsatt i ansvaret forut for ethvert valg fra
min side: «Nearhetsrelasjonen (...) er 4 allerede vere stilt
til ansvar, i sterste hast - forpliktet forut for ethvert
engasjement.»®

Ansvaret treffer meg som en hendelse, ikke som en
erkjennelse. Ansvaret er ikke noe jeg tenker meg frem til
eller bestemmer meg for. Likesom andre grunnleggende
hendelser i livet, som kjaerlighet, fodsel og ded, kommer
ansvaret til meg utenifra som noe som skjer med meg. A
se at jeg ikke er alene i verden og hva dette kan bety, er
en innsikt jeg ikke selv kan frembringe. Nar jeg meoter

;F Jeg mater iRRe farst og fremst et annet

S8 eRsemplar av den felles arten «menneske»
som vi begge er — en annen lik meg. Jeg mater
det absolutt fremmede, forsRjellig fra meg.
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den andre, oppdager jeg at jeg ikke er selvtilstrekkelig;
jeg er ikke lenger alene, jeg blir tatt ut av meg selv og ma
sté til rette for en annen. Forut for enhver vurdering og
ethvert valg innsetter den Andre meg i det etiske rom-
met som all sosial samhandling utspiller seg innenfor.
Ansvaret som svar har slik sitt utgangspunkt i et initiativ
fra en annen enn meg selv - det ansvarlige subjektet blir til
i en grunnleggende passivitet.

En sanselig mottakelighet

Den Andre, har vi sett, er den jeg bare kan dpne meg
for a motta - i det gyeblikk jeg definerer, kategoriserer
eller pa andre méter (be-)griper den andre, unnslipper
han eller hun meg som nettopp Annen, som den unike,
singuleere personen han eller hun er. Subjektets passive
posisjon er en posisjon av mottakelighet.

Levinas peker pa den-
ne passiviteten forst i be-
skrivelsene av subjektet
som sansende og sanselig i
sin omgang med verden.
Det er i den kroppslige,
konkrete sanseopple-
velsen vi mottar tingene vi lever av.’ Og nettopp denne
sanseligheten - min egen kroppslige sarbarhet og utsatt-
het - blir inngangsporten som &pner meg og lar meg bli
bergrt av den andres sarbarhet og utsatthet:

Det er fordi subjektiviteten er sanselighet -
utsatt for de andre, sarbarhet og ansvar i de
andres nerhet (...), og fordi subjektet er av
kjott og blod, et menneske som er sulten og
som spiser, som er hudens felsomhet, at det er
tilbeyelig til & gi bred fra sin munn eller & risi-
kere skinnet.!
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A bli inntatt av den andre

Levinas radikaliserer tanken om subjektets passive po-
sisjon nar han i sitt sene forfatterskap utdyper hvordan
personen blir til som subjekt i ansvaret overfor den an-
dre: S&rbarheten blir 4 vare sdret av den andre; & veaere
berert blir & vare besatt; det umiddelbare svaret forut
for enhver bevisst handling blir 4 veere den andres gissel
og forfulgt av den andre. Passivitet blir pasjon og ansvaret
substitusjon, stedfortredelse; & ta den andres lidelse pa
seg. Ikke bare er jeg ansvarlig for mine egne handlinger
og deres konsekvenser, jeg er ansvarlig like til soning for
den andres skyld. Ikke bare er jeg underkastet den Andre
i ansvaret for hva som matte ramme ham eller henne;
jeg har ansvar like til 4 sette meg i den andres sted." An-
svaret som er der fra opphavet av, betyr at nér jeg blir til
som subjekt, er jeg allerede inntatt av den Andre. Forut
for all aktivitet og forut for enhver gjensidig utveksling,
forstaelse og fellesskap er
jeg underkastet den An-
dre i ansvaret. Sprakbru-
ken her er «besk, hard og
skarp som en sandstorm
mot huden», bemerker en
kommentator.”> Hva kan
det vere Levinas prever a formidle ved slike voldsomme
formuleringer i det han selv betegner som «kampen og
smerten ved uttrykket»?"* Hjornestenen i dette «bygg-
verket av begreper»* er nettopp en absolutt passivitet be-
tegnet som selve kjernen i det 4 bli til som subjekt.

sRjer med meg.

Et heteronomt subjekt

Passiviteten i subjektets svar pd anropet fra den andre
er forst og fremst et uttrykk for at ansvaret, slik Levinas
fremsetter det, er absolutt. Ansvaret kan ikke pa noe vis
relativiseres, det er ikke relativt til - altsa: er ikke avhen-
gig av - min erkjennelse eller mitt frie initiativ. Ansvaret
kan slik sett umulig ha sitt utspring i meg. I den forstand
er ansvaret noe som palegges meg utenifra og oppfyl-

SE LikResom andre grunnleggende hendelser
I8 | livet, som Rjaerlighet, fedsel og dad,
Rommer ansvaret til meg utenifra som noe som
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les i mitt betingelseslgse svar. Ansvaret kan heller ikke
tilbakefores til prinsipper, begreper eller begrunnelser;
ansvaret er ureduserbart. Ansvaret er uten noen identifi-
serbar opprinnelse og uten noe fundament, det er gren-
selast, uendelig. Ansvaret slik beskrevet - absolutt, ube-
grenset og uendelig - star ikke i noe menneskes makt &
pdta seg. Jeg er innsatt i ansvaret forut for ethvert valg,
det vil si forut for min frihet, pdpeker Levinas.'” Samtidig
er det bare jeg og jeg alene som kan besvare anropet fra
Ansiktet. Ingen kan svare i mitt sted. Anropet fra den
Andre gjor meg til den unikt ansvarlige, eller ganske
enkelt: unik. Det er den Andres anrop som gjer meg til
meg, individualiserer meg som person. Likesom den An-
dre er konkret og enestaende og ikke representant for
en allmenn menneskehet, er jeg som subjekt ogsa ene-
stende, singuler. Ansvaret er absolutt fordi den enkelte
er absolutt:

.. for jeg kommer til
syne, for jeg tar plass
(...) ved at et ansvar
forut for aktivt en-
gasjement oppstar i
meg (...), er jeg én og
uerstattelig - én ved & veere uerstattelig i an-
svaret.'t

Jeg beveges til 4 svare forut for ethvert veloverveid valg,
og i denne bevegelsen forflyttes sentrum for mitt jeg:
Subjektivitetens dypeste struktur - det Levinas kaller
«psyke» eller «sinnelag» - er ikke & vaere et autonomt,
selvberoende subjekt, absolutt utgangspunkt for fri selv-
utfoldelse, initiativ og handling. I svaret pa et ansvar jeg
aldri har valgt, avtegner det seg et subjekt som er hetero-
nomt, andrestyrt. Det avgjerende i min eksistens som
menneske er ikke det jeg yter, mestrer og makter, men
noe jeg undergar, noe jeg ikke selv produserer, noe som
jeg lar skje med meg.



Forut for frihet: det Gode

I Levinas’ utlegninger er det altsa ansvaret, ikke frihe-
ten, som er subjektivitetens grunnleggende struktur.
I den sosiale verden - i menneskenes verden - dpner an-
svaret det spesifikt menneskelige og innsetter meg i det
menneskelige fellesskapet. Levinas vil vise at ansvaret
som mulighet ikke bare konstituerer subjektet, men er
mulighetsbetingelse for den menneskelige verden over-
hode: «forrangen til det etiske - det vil si til relasjonen
menneske til menneske [er] forrangen til en ureduserbar
struktur som alle andre strukturer hviler pd.»’ Levinas
beskriver den primere strukturerende bevegelsen i
menneskelivet gjennom situasjoner som viser til det gode
som en mulig menneskelig hendelse.

A bli veRket av den Andre
Levinas’ filosofi er ikke en etikk i betydningen en mo-
ral-filosofi. Det han beskriver og analyserer, er pa et niva
forut for regler og prinsipper for handling og forut for
moralske begrunnelser. Mgtet med den Andre er en etisk
relasjon, fremhever han fortlepende, men ikke fordi me-
tet gir grunnlag for overbevisende moralske argumen-
ter, heller ikke fordi det fremkaller min egen velvillighet
eller min velgjorenhet. Relasjonen er etisk ved at den An-
dre i mete treffer meg for jeg vet ordet av det, sa & si, og
apner meg for & svare pa en absolutt fordring utover alle
naturlige, fornuftige og fornuftsbestemte overveielser.
Nar Levinas beskriver et passivt subjekt, et subjekt som
forut for valget og friheten tar ansvar like til offeret, like
til & gi sitt liv for en annen, sa beskriver han en mulig-
het som kommer til meg forut for ethvert moraliserende
«ber» ved at den andre vekker meg.'® Selve denne mulig-
heten, svarets og ansvarets mulighet, er det Godes mulig-
het som gjor en menneskelig verden mulig. Det er denne
situasjonen hvor et jeg setter den andres liv hoyere enn
sitt eget, Levinas kaller «den etiske hendelse».

Et sitat fra en av Levinas’ siste bokutgivelser opp-
summerer denne tankegangen pa vakkert vis:
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Veerens hendelse ligger i en anstrengelse for
a veere. (...) Det dreier seg pd et vis i veerens-
hendelsen bare om selve denne varen. (...) de
levendes liv i kampen for livet; menneskenes
naturlige historie i krigens blod og tarer (...)
det & veere lukket-om-seg-selv.?

Utgangspunktet er altsd vart naturlige liv i verden, en
eksistens hvor vi er engasjert i  opprettholde vére livs-
muligheter, vare liv. Det er ikke noe galt i denne natur-
lige veeren, den er nettopp naturlig - men den er ikke
endegyldig. Lukketheten om seg selv er pa den ene siden
ikke nok for den menneskelige lengsel; pa den andre siden
er det denne lukketheten som i siste instans kan dan-
ne rasjonale for voldens mulighet. En dpning av en slik
klaustrofobisk veeren tvinger seg frem:

0g se, sa bryter det frem, i livet levd av men-
nesker, det a vie-seg-til-den-andre. Og det er
strengt tatt der det menneskelige begynner,
ren mulighet, men fra forste stund ren og hel-
lig mulighet. Innenfor den allmenne veerens-
orden spent om seg selv; en bekymring for den
andre inntil offeret, inntil muligheten av & de
for ham; et ansvar for min neste. Annerledes
enn veeren!®

Den etiske hendelse

Apningen av den naturlige vaerenshorisonten skjer ved
subjektets absolutte svar - jeg gir deg mitt liv - pa den
andres absolutte henvendelse - det stdr om mitt liv. Dette
svaret er ikke avhengig av egenskaper ved subjektet, men
oppstar nettopp som en hendelse «annerledes enn vee-
ren» - en hendelse, altsa, hvor det transcendente bryter
inn i immanensen. Og dette er ikke en utopisk drem; det
er noe vi ser skje, rett og slett og rett som det er. Tanke-
figuren for svaret som innsetter det menneskelige i ver-
den, er ekstremsituasjonene, kan vi si, der hvor livet stir
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pa spill og hvor mennesker trar til med livet som innsats.
Men den samme bevegelsen kan gjore seg gjeldende pa
alle nivéer av menneskelig samkvem. Det finnes stadig
handlinger som bryter med jeg-ets kamp for & opprett-
holde sin veeren, det vil si situasjoner hvor det ikke len-
ger er egen overlevelse og selvoppholdelse som domine-
rer. Mennesket kan sette seg utover den aktiviteten det
er a vere til - og det er da det spesifikt menneskelige i
livet &pner seg. Den etiske hendelse «utover vaeren» er
nettopp utover veeren; den er ikke noe som er, den er noe
som stadig skjer. Svaret og ansvaret er det som bryter opp
var veeren, det er selve muligheten for og higenen etter det
Gode som ikke star i var makt. Det er «dette bruddet med
likegyldigheten - om sa likegyldigheten skulle veere sta-
tistisk dominerende -, muligheten av den-ene-for-den-
andre, som er den etiske hendelse».”

Vi s& at det etiske, hvor mennesket blir til i sin
menneskelighet, ikke hvi-
ler pa noe jeg erkjenner,
men er noe som hender; det
er fordi denne transcen-
dens-hendelsen - anropet
fra den Andre hvor jeg blir
til som an-svarlig - langt
overskrider alle vare be-
grensninger som men-
nesker, at den bare kan
inntreffe ved subjektets passive respons, i svaret pa den
Andres naerhet og hans eller hennes sérbarhet som pé-
kaller meg. Ansvaret slik vi har sett Levinas fremstiller
det som absolutt, ureduserbart og uendelig, gar utover
enhver rimelig mélestokk. I det gyeblikk jeg begynner
a vurdere, overveie og velge, er det ureduserbare ansva-
ret allerede redusert, det er tatt inn i rimelighetens orden.
Ved det passive svaret, derimot, blir subjektet innfanget
av det Gode si 4 si, tross alle odds, uvilkérlig, ja, til og
med motvillig. Den etiske hendelse hvor det transcen-
dente bryter inn i immanensen, skjer bare slik; ved et
subjekt som, i Levinas’ ord, inntas eller besettes av det

_s;F SubjeRtivitetens dypeste struktur — det

S8 | evinas Raller «psyRe» eller «<sinnelag» — er
iRRe & vaere et autonomt, selvberoende subjeRt,
absolutt utgangspunkt for fri selvutfoldelse,
initiativ og handling. | svaret pa et ansvar jeg
aldri har valgt, avtegner det seg et subjeRt som
er heteronomt, andrestyrt.
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Gode, som «underlegges det godes orden». Dette er
passivitetens ytterste betydning; & dpne for muligheten
av at «det godes godhet» kan finne rom, a vere selve ste-
det der det Godes transcendens bergrer immanensen.?

Den enkelte

I denne tenkningen rundt menneskets menneskelighet,
beskrives det seregne ved det menneskelige som mu-
ligheten av & bli passivt inntatt og innfanget av det
Gode i oyeblikkets hendelse. Levinas bestreber seg i
disse beskrivelsene pd & unngé en sikalt essensialistisk
menneskeforstaelse: Det er ikke en eller annen allmenn
og abstrakt «menneskenatur», en uforanderlig og uni-
versell essens, som gir mennesket dets sarpreg og verdi
og forbinder menneskene i et fellesskap. Som vi sa inn-
ledningsvis, stiller Levinas seg kritisk til modernitetens
karakteristikk av men-
nesket som autonomt ut-
gangspunkt for handling;
at den frie utfoldelse av
subjektets fornuft og vilje
skulle veere sentrum for
menneskets verdi og mo-
ralske engasjement. Det
er faktisk overhodet ikke i
kraft av egen natur at men-
neskets menneskelighet blir til, hevder Levinas. Den har
sitt grunnlag bare i en opprinnelig mottakelighet eller
folsomhet for det Gode, i et ansvar som er palagt meg,
uten at jeg vet hvorfra. Det ligger derved i denne tenkin-
gen at var menneskelighet er oss gitt, den kommer til meg
utenifra, ikke bare ved at den Andre pakaller meg, som vi
sa herover, men ved at jeg selv allerede i utgangspunktet,
pa tross av og utover meg selv, er i stand til & motta og
besvare dette anropet.



En samRlang med det Gode

A tenke det menneskelige universalistisk, altsd ut
fra upersonlige allmenne strukturer, tilbakevises av
Levinas under henvisning til den enkelte: Utover enhver
artstilhgrighet er jeg knyttet til min neste i ansvaret
hvor jeg - enkeltstdende, enestdende, unik - svarer pa
anropet fra den andre, likeledes enkeltstiende, enesta-
ende og unik. A tenke den menneskelige personen er for
Levinas & tenke et enkeltstdende jeg som bergres av en
enkeltstadende annen, de eneste i sitt slag i verden. Sam-
tidig ligger det jo noen fortolkninger i disse beskrivelse-
ne - for hvordan forst4 denne lydherheten for det Gode
uten a anta noen kjennetegn ved mennesket, altsa en
viss felles menneskelighet?

Selve muligheten for det menneskelige, har vi sett,
ligger i subjektets mottakelighet for d bli berert av den an-
dres anrop. En slik falsomhet lar seg bare tenke hvis vi
antar at mennesket - altsa generelt og i sin alminnelig-
het (sic!) - er i en form for samklang med det Gode. I Le-
vinas’ tenkning er forbindelsen mellom det Gode og det
menneskelige subjektet alltid allerede etablert: Godhet
gar forut for frihet og ufrihet.” Det dreier seg ikke her
om aksept eller avvisning, det dreier seg om at mulighe-
ten for det Gode er gitt meg. Det Gode har alltid allerede
inntatt selve min frihet:

[Fer] todelingen mellom godt og ondt fore-
ligger som et valg, har subjektet innlatt seg
med det Gode ved passivt & utholde og beere.
Skillet mellom frihet og ufrihet er antakelig
ikke det ultimate skille mellom menneskelig-
het og umenneskelighet.?*

Godhetens gate

Menneskets humanitet, hevder altsa Levinas, bestar ikke i
frihet, men i at det er mulig for mennesket & besvare, ad-
lyde og sté ved kallet til godhet. Om godheten ikke stér i
min makt - «ingen er gode i kraft av sin egen vilje» - er
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det heller ingenting som tvinger meg til godhet - «ingen
er det Godes slave».” Friheten bestar i at muligheten er
apen for meg; at jeg kan velge & besvare péakallelsen fra
den Andre. Ansvar og frihet befinner seg pa forskjellige
nivder: Ansvaret kommer alltid forst - deretter kom-
mer friheten til & bare dette ansvaret eller ikke. I det
menneskelige fellesskapet er ansvar, forpliktelse og for-
dring alltid allerede der:

Denne maéten 4 svare uten noe forutgdende
engasjement - ansvar for den andre - det er
selve det menneskelige fellesskapet, forut for
friheten.?

Levinas benekter selvfelgelig ikke ondskapen i verden
eller at det er mulig & velge bort bade ansvar og godhet.
Men nettopp stilt overfor verdens grusomheter, er det
forut for friheten at den forunderlige godhetens gdte lig-
ger; det at «pa en jord sd ubarmhjertig som var, godhe-
tens mirakel har kunnet vise seg».”
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SE Vi elskRer Gud like hayt
I som vi elsker dem vi elsker minst.

Dorothy Day
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Torunn Landro

Den gode avhengigheten

Mennesket lever sd & si i gapet mellom harmoni og disharmoni, mellom forutsigbarhet og trygghet Rontra savn
og oppl@sning. Selve Rraften i dette spennet Ran i et psykRoanalytisk perspektiv sies a vaere en evig lengsel etter
igjen a forenes i symbiosen med morsobjektet. KansRje er det dette utstrakte rommets mettethet — spennet
mellom savnet og fravaeret av morsobjektet — som sRaper opplevelse av mening. Et modent selv er i dette per-
speRtivet ikRRe fritt fra psyRisk avhengighet — det modne selv akRsepterer heller et pdgdende, usikRert samspill
der vi interagerer med hverandre og trenger hverandre.

La oss illustrere dette med et bilde fra den musiske

GIB verden og se for oss hvordan Miles Davis og hans
medmusikere i en konsertsituasjon gér fra det stedige,
trygge og oversiktlig hvilende til det usammenhengende,
sare, ukjente og opplesende - hele tiden i forvissning om
at disharmonien som oppstar mellom dem, nettopp kan
tillates fordi det basale er s& innprentet i akkordrekken.
Musikerne backer hverandre, utfordrer hverandre til
opplesende improvisasjon og samles igjen i det som var
stammen fra starten av. Alt viser tilbake til og skal igjen
tinne tilbake til dette felles kjente. Musikken treffer oss
ikke bare fordi musikerne teknisk sett er briljante, men
fordi spenningen som oppstir noen minutter, nettopp
gjenspeiler noe dypt menneskelig.

I psykiatriens diagnosemanual ICD-10 finnes en dia-
gnose kalt «avhengig personlighetsforstyrrelse». En per-
son med avhengig personlighetsforstyrrelse vil ha lav
evne til opplevd egenverdi, lav selvfelelse, og vil strekke
seg sveert langt for 4 f4 andres stotte. Det kan handle om
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store vansker med & ta en beslutning om hva han skal
handle til middag, grunnet sterk tvil og lav opplevelse
av hva han vil eller hva andre métte tenke om det han
matte velge. En sterk avhengighet kan dels handle om at
lgsrivelse ikke har fitt forega pa normal mate; noe har
hindret en god selvstendiggjering av selvet. Det finnes
mange eksempler pa at for sterk avhengighet skaper
strev. Denne artikkelen fokuserer imidlertid pa hva som
kan skje dersom man tidlig hindres i & veere avhengig,
altsa hva som skjer ved mangel pa avhengighet i et liv.

Grunnleggende livsvilkar

Som mennesker er vi henvist til visse grunnvilkar. Dis-
se kan benevnes som avhengighet, sarbarhet, dedelig-
het, ensomhet og relasjoners skjorhet. Ronald Fairbairn
(1889-1964) hevdet at balansen mellom avhengighet og
autonomi nok er den mest grunnleggende konflikten vi
star i som mennesker. Dette at mennesket er avhengig,
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er innlysende nar vi tenker pa det nyfedte barnets abso-
lutte avhengighet av omsorg. I psykoanalytisk teori fin-
ner man bekreftelse pa hvor dypt vi trenger hverandre
i enhver relasjon og hvordan et modent selv ikke stér i
en uavhengig selvstendighet, men tvert om i en gjen-
sidig avhengighet i nere relasjoner. Fra den biologiske
sammensmeltetheten fra for fedselen av, skal barnet
gradvis individueres eller selvstendiggjeres. Kropps-
lig sett greier vi oss etter hvert selv. Malet med denne
modningsprosessen er dog ikke fullstendig frakobling
i psykisk forstand. Tvert om vil det her veere snakk om
en avstemming der sarbarhet og avhengighet balanse-
res opp imot selvstendighet, autonomi og avgrensning.
Full frihet er altsd ikke frakobling i psykologisk forstand,
men tvert imot en talbar opplevelse av 4 veere adskilt,
men sdrbar; den virkelige frihet kan sies & veere frihet
til & kjenne mulighet for & stole pa andre. Frihet er a téle
a ta imot det ukjente i et
annet menneske. Frihet
er a hengi seg, altsa i til-
lit. Dette er et utfordrende
prosjekt for oss, og sterke
krefter forsgker & holde
sarbarhet unna. Og hva skjer der avhengigheten hem-
mes eller fortrenges? La oss forst se pd spedbarnets av-
hengighet til, eller symbiosen med mor:

altsa til tillit.

PsyRisk fedsel

Vi fedes ikke som ferdige, selvstendige mennesker. Nar
vi blir fedt, er vi ikke fodt i psykisk forstand. Vi kom-
mer inn i verden som fragmenter, holdt sammen av mors
blikk og en fysisk kropp. Dramatikeren Luigi Pirandel-
lo skrev i 1921 stykket Seks personer seker en forfatter, et
skuespill som er blant de forste til & beskrive dette fra
en kunstners synsvinkel. Her tematiseres hvordan mor
er det vordende barns forfatter. Stykket finner stor gjen-
klang innen psykoanalytisk tenkning, der vektlegging
av morsbindingen er sterk.

SE Frihet er a tale a ta imot det uRjente i et
S8 annet menneske. Frinet er a hengi seg,
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Donald Winnicott (1896-1971) har beskrevet tidlig
tilknytning mellom barn og mor pa en mate som tyde-
liggjor hvordan det a bli et menneske med et opplevd
selv, skjer gradvis. Spedbarnet er fortsatt en del av mor
i sin spede bevissthet. En baby aner eksempelvis lite om
at denne kroppsdelen som alltid felger med meg, er min
egen fot. Den blir til en del av barnet etter hvert som det
gjentatte ganger opplever seg speilet, forstétt, repetert
som kropp, som enhet, som menneske. Mellom barnet
og foreldrene dannes et bind, og dette knytter barnet
sterkt til foreldrene, og i forste omgang til mor. Foreldre-
kontakten skaper barnets folelsesliv pd en sa kraftig
mate at det bestemmer hvilke folelsesmessige erfaringer
barnet senere vil ha i livet.

Winnicott beskriver det slik:

Der er lange tidsstrekk i et normalt sped-
barns liv hvor bar-
net ikke aner om det
er i mange biter eller
om det er en samlet
vaeren, om det lever i
sin mors gyne eller i
sin egen kropp, forutsatt at det fra tid til an-
nen kommer sammen og foler noe.

I begynnelsen veksler altsa spedbarnet mellom & vaere
fragmenter av kropp og sanselige opplevelser og & vaere
ett med mor. Sitatet beerer ogsa i seg hvor viktig barnets
erkjennelse av at det foler noe, nettopp er det som skaper
en opplevelse av a veere noe. Barnet er totalt prisgitt om-
sorgsgiveren for a erkjenne dette. Symbiosen med mor
er psykisk sett helt reell for det nyfedte barnet. Gradvis
skal disse ekstreme motsatsene avstemmes og vi fedes
sakte som en psykisk entitet, med etter hvert et eget selv.
Det er som om den opprinnelige symbiosen mellom mor
og barn etterlater seg strenger av avhengighet og sér-
barhet nar barnet far gkende selvstendighet og sterre
bevegelsesfrihet. Disse strengene av utveksling mellom



mor og barn blir etter hvert barnets indre struktur for &
forsta verden.

Wilfred Bion (1897-1979) omtaler prosessen som con-
taining, som vil si & bli rommet, holdt, sett og forstatt.
La oss ta et eksempel: Spedbarnet kjenner sult og gra-
ter. En omsorgsgiver ma kunne se og here barnet, forsta
hva graten uttrykker, tile den, besvare den pa en ade-
kvat mate ved & gi melk, trost, oppmerksombhet, slik at
barnet far tilfredsstilt de behov det ikke selv vet svaret
pé enda. I denne omdanningen av barnets smertefelelse
(sult) til grét, via mors forstaelse, fortolkning og til slutt
mating, skjer en symboldanning (som etter hvert blir
til sprak) av barnets sanseinntrykk i mor. Mor blir altsa
den som tenker for barnet, og det er et grunnleggende
prinsipp at barnet mé dele sine primitive sanseinntrykk
med mor for 4 overleve. Mor tenker for barnet, hun gir
disse fragmentene tilbake til barnet i en annen form, og
melken (og mors tenkning
om barnets sult, behov SIE
for omsorg og varme) gir '(+L'
barnet mulighet til 4 dan-
ne egen tenkning, drem,
indre sammenheng, og
barnet kan ved dette kjenne en egen eksistens. Den-
ne spede symboldannelsen via mor, i barnet, er forste
trinn i utviklingen av et eget selv. Denne initielle totale
avhengigheten av mor, med den basale tilliten som her
forhapentligvis finner sted, legger grunnlaget for all vi-
dere utvikling. Mors fininnstilte fornemmelse av barnet
gjenfinnes i hennes tilsvar i hele hennes kropp: emheten
i stemmen eller hendene, tempoet, stemmens toneleie,
blikkets varhet og ikke minst hennes tenkning og opp-
levelse av mening i relasjon til barnet. Her er det som om
mor har mulighet til 4 lezere barnet utallige variasjoner
av samspillstema; dette blir grunnlaget for de relasjo-
ner barnet senere kan begi seg ut i. Og det er nettopp
dybden, eller rikdommen, i denne relasjonen som blir s
essensiell. Og ikke minst er det helt grunnleggende her
at mor opprettholder barnets mulighet til & veaere avhen-
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gig. Barnet mé kunne «bruke» mor i sin dannelse. Det er
gjennom det personlige blikket mellom disse to indivi-
dene, preget av mors innerste vesen, som i utallige re-
petisjoner spilles tilbake til barnet som respons. Barnet
leerer séledes at dette er mor; og ved det ogsa at «dette
er meg», siden barnet i forste omgang identifiserer seg
med mor. I spenningsfeltet mellom den opprinnelige av-
hengigheten og barnets etter hvert gkende selvstendig-
gjering dannes folsomheten og de basale kunnskapene
om hvordan man er seg selv. Dersom dette ikke skjer, vil
barnet kunne utvikle et for sterkt, dominerende «falskt
selv». Winnicott beskriver hvordan vi alle har utviklet et
slikt falskt selv som respons pa de tilpasninger vi gjer til
omverdenen ndr sanseinntrykk som ikke far gjenklang
hos omsorgsgiver, blir omdannet til sosialt akseptable
uttrykk. Barnet holder tilbake det som ikke téles, og
oppferer seg slik det er forventet av omgivelsene.

.. balansen mellom avhengighet og
autonomi er nok den mest grunnleggende
Ronflikten vi star i som mennesker.

Mangel pa avhengig
utveksling

I en normal omsorgssitu-
asjon vil barnet ha en ut-
adrettet orientering mot ekte mennesker i den ytre ver-
den som kan gi ekte respons og utveksle kontakt. Barnet
kjenner impulser innenfra, som for eksempel sinne eller
grat, og disse indre opplevelsene ma metes med respons
som aksepterer dem, slik at de kan bli en del av ogsé en
ytre virkelighet som samstemmer med barnets indre.
Nar barnets behov i for stor grad ikke blir mett av for-
eldrene, vil barnet vende seg bort fra ytre virkelighet
og inn i seg selv. I stedet for normal samhandling med
andre i den ytre verden, vil den indre fantasien ta over
som en erstatning for den manglende ytre responsen pa
soket etter andres bekreftelse.

Med Melanie Klein (1882-1960) fikk psykoanalysens
teori i midten av forrige d&rhundre en dreining fra en -
i utgangspunktet - mer naturvitenskapelig modell hos
Freud, til en mer omfattende teori som i sterre grad
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kunne romme begreper som «mening», «verdi». Hun un-
derstreker at vi lever vére liv ogsa i en indre verden (fo-
lelser, tanker, fantasier, dreommer; det «ubevisste») som
er like viktig som den ytre verden (faktiske hendelser og
relasjoner). Kleins teorier er rike pa begreper som om-
handler nettopp hvordan barnet gir fra seg gode og vonde
folelser og erfaringer til mor og tar imot det samme fra
mor. [ en situasjon der de gode kreftene er sterkere enn
de destruktive kreftene som bryter kontakt, vil barnet
etter hvert tile at mor bade har gode og dérlige sider, at
mor er et eget vesen, og samtidig vil det téle at det selv
er biade godt og dérlig. Barnet vil tile at mor ogsé elsker
far eller andre sgsken, barnet vil tale at verden er som
den er: kompleks.

Dersom mor i liten grad greier a speile barnet, vil
barnet altsa heller oppseke sin indre virkelighet, eller
sin fantasi. Barnet opplever en avvisning fordi det ikke
blir lest/speilet/forstatt
og utvikler en selvsten-
dig  barn-mor-relasjon
inni seg som erstatning.
Nar barnet for eksempel
opplever et sinne i seg
som ikke aksepteres av
mor, vil barnet kunne justere sitt forhold til sin virke-
lige mor gjennom heller & vende folelsen av sinne inn
mot barn-mor-fantasien i seg selv, og da hemme eller
fortrenge et naturlig uttrykt sinne. Nar barnet slik foler
seg forlatt og separasjonsangsten blir for hay, kan forse-
ket pa & bli forstatt ute i den ytre verden kollapse. For &
overleve vil barnet gi seg selv neering ved 4 fantasere om
at det har mor i seg. I fantasien opprettholdes altsé den
opprinnelige, sterke bindingen til en total avhengighet
til eller sammensmelting med mor, nettopp fordi bar-
net i det ytre ikke kan ta mor i bruk. Dette mennesket
blir selvtilstrekkelig og er dermed tilsynelatende ikke i
behov for den Andre. Pa denne maten sgker det & «opp-
heve» avhengighetsfolelsen av den reelle mor. Som barn
kan disse menneskene oppfere seg som sma voksne: De

for all videre utviRling.

SE Denne initielle totale avhengigheten av
S8 mor, med den basale tilliten som her
forhapentligvis finner sted, legger grunnlaget

tilpasser seg andres forventningene og er ofte sveert
gode til nettopp det. De er ofte «mgnsterbarn», men til-
pasningen er bare overfladisk. De kan ogsd ha en tendens
til & bryte ut i sterke raseriutbrudd dersom noe blir for
mye for dem, serlig i relasjon til jevnaldrende. Donald
Meltzer (1922-2004) kaller dette for «pseudomodenhet».
Vi kunne ogsa kalle det «pseudofrihet».

Nar avhengighet blir benektet

Nar det falske selvet dominerer i hoy grad, kan en split-
telse av selvfolelsen oppstd. Selvfelelsen var varierer
innenfor aksen selvovervurdering-selvdevaluering. De
fleste av oss vil kjenne pa begge disse ytterligheter gjen-
nom et vanlig liv. Stort sett balanseres dette nogen lun-
de av seg selv; motpolene pavirker hverandre nar de er
i kontakt. Nar selvfolelsesreguleringen derimot er split-
tet, og kontakten mellom
ytterpunktene er brutt,
vil denne avstemmingen
ikke svinge pa samme vis.
En person som idealiserer
seg selv (som ved selv-
tilstrekkelighet), kan ha
manglende evne til samtidig 4 kjenne pa eller ha en viss
fornemmelse av tidvis lav selvfglelse. Han vil da spal-
te av for eksempel selvforakt og selvdevaluering. Eller
motsatt: Personen havner i konstant selvforakt der det
ikke er noe kontakt med opplevelse av gode tanker om
en selv eller rom for gode selvopplevelser. Nar det falske
selvet dominerer mye over det sanne selvet, vil en slik
splittelse av selvfolelsesregulering kunne finne sted.
Denne selvtilstrekkeligheten og mangelen pé a kjenne
pa avhengighet vil ogsd medfere en psykisk smerte som
ofte er uforklarlig for en selv. En person med darlig selv-
regulering kan seerlig ha vansker med 4 komme i kontakt
med den virkelige dedsangsten hos seg selv, da den er sa
godt pakket inn. Her kan det veere til stor hjelp a forsta at
enhver person ogsa samtidig har barnlige utgaver av seg



selv i seg. Den altoppslukende fortvilelsen over den opp-
rinnelige avhengigheten av mor er antageligvis svert
sterk hos et menneske som har mattet fortrenge nett-
opp disse dragningene, da de var umulige & innfri. Den-
ne folelsen av & ikke henge sammen («fragmentert selv»,
som hos Winnicott), angsten for & vere frakoplet alt liv
eller a bli utslettet, kan ofte veere det som ligger bak den
uforklarlige psykiske smerten. Med en gkt forstaelse og
aksept av hvordan det en gang ble umulig 4 fortsatt veere
sarbar, hvordan det ble umulig & fortsatt «bruke» mor,
kan det imidlertid vekkes til live en opplevelse av & igjen
kunne hengi seg i tillit til en annen.

Avhengigheten som meningsskapende rom
Lengselen etter den opprinnelige sammensmeltningen
med mor, og det vakuum eller livsrom som her virker et-
ter den opprinnelige avhengigheten, er sveert sentralt i
menneskets opplevelse av mening. Jeg tenker ikke bare
pa dette med at det er viktig 4 ha hatt en trygg oppvekst
hos en kjeerlig mor (noe som slett ikke er alle forunt).
Viktigere er det at vi innehar mulighet, eller evne, til &
forholde oss til at vi alle var totalt avhengige av en an-
nen; at vi kjenner strenger i oss som fortsatt er i kontakt
med dette opprinnelige, sarbare, som trekker oss mot
noe sterre enn oss, kanskje tilbake til et fellesskap med
andre, eller med «altet». Nettopp ndr vi kan gi oss hen
til denne utilstrekkeligheten og vissheten om dedelighe-
ten, da kan mer komplekse relasjoner opprettholdes og
spilles ut i vart virkelige liv og gi opplevelse av mening.
Det 4 henvende seg erlig til den Andre uten & fullt ut &
forsta eller vite sikkert, er en livskunst.

Motsatsen til den opprinnelige avhengigheten av
mor er altsd ikke full frihet eller frakoplethet fra andre,
men tvert imot en aksept av et pagdende samspill der
vi interagerer med hverandre og trenger hverandre. Et
modent selv er ikke bare klar over sin opprinnelse og
forgjengelighet, men erkjenner samtidig en respektfull
psykisk avhengighet av den Andre.

Torunn Landre (f. 1973) er overlege i psyRiatri ved
SeRsjon for personlighetspsyRiatri, Oslo Universi-
tetssyRehus, og har sin psyRoanalytiske videre-
utdannelse fra Institutt for psyRoterapi.
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Geir Hellemo

.. men fri oss fra det ondel

Det er iRRe til 8 Romme forbi at moderne frihet iRRe bare oppfatter seg som Rontrast til
overleverte normer, tro 0g standpunRter. | fravaeret av ytre autoriteter opphayer den i til-
legg den frihetssegRende til en slags normativ sisteinstans. Men én ting er a erkjenne at
radende frihetsidealer har sine Rlare begrensninger. En helt annen ting er a erstatte dem
med frihetsideal som er baerekraftige, det vil si tankRemessig holdbare, og som i tillegg
Ran oppleves som frigjorende. ERte frihet ma Runne Rjennes pa Rroppen. Den ma gi en
fornemmelse av at ting har falt pa plass pa en mate som er god og riktig pa samme tid.

«Frihet» er et av de vakreste ordene jeg kjenner til.

GIB Hver gang jeg sier det, smaker jeg pé en form for
fullbyrdelse. Det gir en fornemmelse av tilfredsstillelse,
lykke og mening pa én og samme tid. Men hva betyr det?
Ja, det er ikke godt a si. Nar en tenker seg om, oppdager
en raskt at ordet kan bety mye forskjellig. S& mye at det
er vel verd 4 bruke tid pa 4 undersgke det.

Don Giovanni

Det kan veaere lurt & starte med den franske revolusjonen,
om vi vil orientere oss i det moderne kulturlandskapet.
Den franske revolusjonen hadde jo frihet som sitt frem-
ste ideal. Revolusjonen skulle bringe frihet fra alle de
formene for undertrykkelse som pa denne tiden preget
det franske samfunnet. Frihet fra kongelig maktmis-
bruk. Frihet fra kirkelig tvang. Frihet fra alle former for
sosial undertrykkelse. Men vi skal merke oss at selv om
den friheten som det her var tale om, representerte et
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oppbrudd fra overleverte tankemegnstre og veeremater,
befant den seg ikke i lgse luften. Det var tvert imot snakk
om en frihet som skulle bidra til & skape likhet og bror-
skap. En skulle bruke friheten til & berede vegen for like-
stilling og solidaritet menneskene imellom. Friheten var
altsa samordnet med noen andre idealer som det var
umulig & lgsrive den fra.

Det er imidlertid ingen selvfelge at frihet ble oppfat-
tet pa denne maten pa slutten av 1700-tallet. To ar for
det store revolusjonséret, i 1787, skrev Mozart operaen
Don Giovanni. Operaen handler som kjent om en livsnyter
som bare er opptatt av sine forfereriske evner. I slutten
av fgrste akt inviterer han til selskap under mottoet Viva
la liberta. Den friheten som Don Giovanni hyller, &pner
for latter og lystighet, for god mat og drikke, men forst
og fremst for et hensynsles misbruk av kvinner. Det er
det siste som ferer ham lukt inn i fortapelsen. Alle vet
at adferden hans er klanderverdig, ogsa han selv. Like-
vel fortsetter han som for i et selskap som fra forste
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gyeblikk av er fullt av uro og usikkerhet. Den yndefulle
festmusikken som ledsages av innsmigrende ord, erstat-
tes da ogsa etter hvert av krasse ordskifter, hoylytte
skrik og tordenskrall. Slik blir det dpenbart for enhver
at den lykken Don Giovanni kan by p4, stetter seg pa en
misforstatt frihet, fordi den er koblet sammen med livs-
holdninger som er uakseptable.

Fra revolusjon til liberalisme

Scenen fra Don Giovanni er viktig fordi den foregriper
holdninger som er lett gjenkjennelige i var kultur. Hvis
jeg sier at frihet i dag gjerne er ensbetydende med en
opplesning av alle former for normer, forst de etiske, der-
nest alle andre, og sa foyer til at frihet inneberer at en
avsverger enhver form for tro og at den i tillegg gir avkall
pa tradisjonelle synspunkter pa blant annet maktmidler
og oppdragelse, da er ikke
dette & forstd som pafunn
som jeg har diktet opp pa
egen hénd, men snarere
uttrykk for frihetsidealer
som bare er der, og derfor forfektes med den storste selv-
folge i den moderne kultur, sa som hos en av personene i
novellen Tredve av Ingeborg Bachmann.

Hvis jeg foyer til at en slik frihetsforstaelse lener seg
mot et overordnet ideal, nemlig retten til personlig livs-
utfoldelse, som gjerne kan vere bade ekstravagant og
utagerende, da har vi i det minste fatt en referanse til
samtidens frihetsidealer som i alle fall amerikansk in-
fluert popkultur er proppfull av. Og som utvilsomt har
noe allment ved seg. For det er ikke til & komme forbi at
moderne frihet ikke bare oppfatter seg som kontrastfull
i forhold til overleverte normer, overlevert tro, gjerne i
det hele tatt til overleverte synspunkter og standpunk-
ter. I fraveeret av ytre autoriteter opphgyer den i tillegg
den frihetssgkende til en slags normativ sisteinstans.
Friheten i dag er derfor ofte selvsentrert. Dessuten er
den eksperimenterende, rettet mot slikt som er ukjent,

SE Det er jakten pa rom uten vegger som
S preger det moderne frihetsbegrepet.
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uprevd og nettopp av den grunn forlokkende. Den vil
bryte med det som har veert, fordi det som har vert, har
blitt opplevd som for trangt. Det er jakten pa rom uten
vegger som preger det moderne frihetsbegrepet.

Liberalismen som politisk ideologi, som plattform
for gkonomisk tenkning, men ogsé som verdimessig for-
ankringspunkt, har med alt dette & gjore. Med liberalis-
me mener jeg her noe sa allment som gnsket om & gjore
handlingsrommet for den enkelte sterre. Vi stoter pa det
overalt. Problemet er bare at denne livsholdningen hos
folk flest blir tatt som en selvfelge. Dens forkjempere har
langt pa veg lykkes med & framstille sine idealer som sa
selvinnlysende at vi knapt stiller spersmal ved dem len-
ger. En er fri ndr en gjor det som en har lyst til i oyeblik-
ket. Eller i beste fall det som en regner som viktig for en
selv.

Slik har det veart, aller mest i de siste forti til femti
arene. Men jeg fornemmer
at noe er i ferd med 4 en-
dre seg. Me too-kampanjen
overrumplet mange ved
at den plutselig utfordret
den rddende seksualmoralen. Langsomt er det i ferd med
a ga opp for folk flest at den gkonomiske liberalismen
skaper gkte sosiale forskjeller, og vi blir stadig oftere
minnet om at gkonomiske strategier ikke blir til av seg
selv, men alltid er forankret i politiske vedtak.

Idet hele tror jeg det er lettere & kritisere de radende
frihetsidealene i dag enn for bare noen ér siden. En ny
arvakenhet overfor liberalismens begrensninger er blitt
paskyndet av klimakrisen, som jo krever et ransakelsens
blikk pa hele vart levesett. Flere og flere spor seg om de
frihetsidealene vi har tilsluttet oss, er sa selvfelgelige
som vi lenge har trodd.

Alt dette skaper forlegenhet. Stor forlegenhet. For vi
blir nedt til & sperre: Hva gjor vi s& med den friheten
som vi er sa glad i? Og som vi aldeles ikke kan tenke oss
a gi slipp pé? Ja, skal vi finne ut av det, star vi overfor en
formidabel oppgave. For én ting er & erkjenne at radende



frihetsidealer har sine klare begrensninger. En helt an-
nen ting er a erstatte dem med frihetsideal som er beere-
kraftige, det vil si tankemessig holdbare, og som i tillegg
kan oppleves som frigjerende. For jeg kan ikke si jeg er fri
uten at jeg samtidig erfarer en form for frihet i det livet
jeg lever. Ekte frihet mé kunne kjennes pa kroppen. Den
ma gi en fornemmelse av at ting har falt pa plass pd en
mate som er god og riktig pa samme tid.

Paulus og friheten

Skal vi komme videre, mé vi undersgke friheten pa ny.
For egen del velger jeg meg Paulus som ledsager, rett
og slett fordi han var s& opptatt av frihet. Ikke forst
og fremst for sin egen del. Det kan godt tenkes at Pau-
lus opplevde en form for frihet om han befant seg pa en
fjelltopp eller pa tempelets tinde for den del. Her er det
snakk om noe som er mye
mer krevende, nemlig hva
som skaper frihet men-
nesker imellom. Der had-
de han rikelig materiale &
gse av, ettersom det raskt oppsto alvorlige konflikter i
flere av de menighetene han holdt kontakt med. Paulus
oppfattet det slik at disse konfliktene dypest sett hand-
let om frihet.

Hvis vi gar til Galaterbrevet, treffer vi der pa en me-
nighet som stgtter opp om en serdeles restriktiv livs-
holdning. Den vil felge loven til punkt og prikke. For
Paulus blir det ganske umulig. Ogs& han oppfatter loven
som uttrykk for Guds vilje, men ikke p4d samme mate som
i denne menigheten. Paulus seker nemlig etter intensjo-
nen bakenfor ordene, den overordnende hensikten med
alle de ulike padbudene han steter pé i loven. Hva denne
hensikten skulle vaere, skal vi komme tilbake til. I forste
omgang er det viktig & papeke at han foretar et oppgjer
med en lovforstdelse som binder, legger i lenker. Det er
frihet fra loven, forstatt pd denne maten, som far Pau-
lus til & utbryte: «Til frihet har Kristus frigjort oss. Sta

SN for andre.

SE S3a enkelt er det altsa. En blir fri av & leve
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derfor fast, og la dere ikke tvinge inn under slavedket
igjen.»

Paulus mener altsa at den som med den sterste omhu
forseker & etterleve de foreskrevne reglene, kan komme
til & bryte med deres egentlige hensikt. Han bruker om-
skjeerelsen som eksempel, men jeg tror vi fir lettere tak
i poenget hans om vi ser hva Jesus sier om fariseerne i
Matteusevangeliet. Der er det de tunge bgrene som ikke
er til 4 baere, som en skal styre unna, i religionen som el-
lers i tilveerelsen. Utfordringen for bade Matteus og Pau-
lus er altsa & f4 menighetene til 4 forsta at frihet er en
frihet fra knugende regler som baster og binder. Nar reli-
gionen framstér som undertrykkende, er det noe som er
riv ruskende galt med den - det er det de sier.

Likevel ma en kunne si at utfordringen i Galater-
brevet er for ingenting a regne sammenlignet med ut-
fordringen i Det forste korinterbrev. For der praktiserer
menigheten en frihet som
grenser til det toyleslose.
Frihet blir her forstatt
som en frihet til & gjore
omtrent hva en vil. Nar
Paulus skal veilede en menighet som praktiserer gren-
selgs frihet, fir han store problemer nettopp ved & sette
grenser. Det er veldig interessant og leererikt 4 se neer-
mere pa Paulus’ resonnement. Det er sa tydelig at han
prover seg fram, at han ikke sitter med et ferdig fasit-
svar. Derfor er han ogsa lite bastant i sin veiledning. Han
kan henvise til sin egen praksis, men han prever ogsa &
leve seg inn i den enkeltes livssituasjon. Ja, han prever
i det hele tatt & veere rimelig og imgtekommende. Og ut
ifra disse tentative innspillene utleder han noen over-
ordnede retningslinjer. Det er selve sammenfatningen
som kommer til uttrykk gjennom formuleringen:

Jeg har lov til alt, men ikke alt tjener til det
gode. Jeg har lov til alt, men jeg skal ikke la
noe fa makt over meg.
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Derved har vi kommet til et nekkelpunkt i Paulus’ fri-
hetsforstaelse. Frihet for ham er bade en frihet fra tvang
og en frihet fra toyleslashet. I begge tilfeller dreier det
seg om ikke & la fremmede & makt over seg. Den er fri
som har makt over seg selv.

Sé er spersmalet: Hvordan forhindrer en et fremmed
herredemme over seg selv? Paulus svarer ved a henvise
til Kristus. Det heres umiddelbart forunderlig ut. Men
om en nd skulle tenke seg at Kristi oppgave er a fore
mennesket tilbake til seg selv, sd gir en slik tilneerming
mening. Dette er helt i trdd med evangelisk tenkemate:
Kristi oppgave er jo nettopp & avdekke Guds vilje overfor
menneskene. Og gudsviljen igjen, den er nettopp a fore
mennesket tilbake til genuint, ekte liv, slik det var ment
a skulle veere.

Nér Paulus skal fortelle oss hva som er godt liv, da
henviser han oss til hverandre: «For hele loven blir opp-
fylt i dette ene budet: Du
skal elske din neste som deg
selv.» Den som Kristus
har makt over, vender seg
mot medmenneskene. Det
samstemmer godt med det
bildet vi har av Jesus fra
evangeliene. Her finnes ingen positiv interesse for ubry-
telige pabud som skal overholdes for sin egen del. Det er
heller ikke tale om personlige utfoldelsesmuligheter som
frittstdende realiseringsprosjekt. Bare menneskelighet.

Oppsummerende kan vi si: S8 enkelt er det altsd. En
blir fri av 4 leve for andre.

Det betyr ikke at vi er kommet i mal. Problemet er
nemlig at vi har hert dette sa mange ganger at vi ikke
herer det. Nestekjaerlighet og humanitet er blitt tale-
mater som er sa selvsagte at de knapt gar under huden
pa oss. Det har sin forklaring, etter som vi daglig stilles
overfor sd mange humanitere utfordringer, at vi neer-
mest patvinges en form for likegyldighet for & opprett-
holde den mentale balansen.

selvfalgelige.

SE Ogsa vare frieste gyebliRk er som
G oftest omRranset av bade ytre og indre
Ronflikter; av valg som pa ingen mate var
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Det er ikke enklere med friheten. Hva gjor vi for
eksempel med alt det overfladiske og selvopptatte fri-
hetspreiket? Og hvilke erfaringer har vi med frihet i for-
bindelse med nestekjeerlighet? Er ikke den humaniteere
utfordringen mer & forstd som en tung plikt enn som en
frigjerende kraft? Her er vi nedt til & finne fram til en
form for svar dersom det vi sier skal vinne troverdighet.
Igjen foreslar jeg vi stotter oss til Paulus, som faktisk in-
viterer til videre refleksjon over sammenhengen mellom
egenerfaring, frihet og nestekjeerlighet.

Frihet som erfaring

Det siste spersmalet blir derfor: Er det mulig 4 erfare at
et liv for andre kan oppleves som personlig frigjerende?
Og hvilke konsekvenser far det for Don Giovanni-en i oss?

For meg har nestekjeerligheten fatt en ny dimensjon
i de aller siste arene. Det
henger sammen med to
forskjellige ting. Det ene
har med de erfaringene
jeg har gjort med klima-
krisen. Jeg innser pd en
helt ny mate at det eneste
prosjektet som kan redde meg, er det samme prosjektet
som kan redde mine medmennesker. Klimakrisen har
noe overveldende ved seg. Den plasserer hele menneske-
heten i samme bés. Den tydeliggjer at vi er avhengige av
hverandre pa nye méter. Jeg opplever at klimakrisen dri-
ver fram en ny form for drvikenhet og engasjement for
den andre som nesten forundrer meg.

I tillegg har jeg de siste arene erfart pd en ny mate
hva avhengighet er for noe. Altsa ikke & veere den som
skal elske nesten, men selv & befinne meg i rollen som
neste. Det har 4 gjore med en alvorlig sykdom jeg har
fatt, og som til sist vil tar fra meg enhver mulighet til &
bevege meg. Det kalles en motornevron sykdom, for det
er nervene som styrer motorikken, som svekkes.



At jeg etter hvert mister s& mye kropp, ferer ikke
til at jeg kan rose meg av 4 leve i Anden, slik som Pau-
lus foreskriver. Men det sier seg selv at nar kjett og blod
blir satt ut av funksjon, far Pauli ord om begjeeret i kjo-
det, som kommer i vegen for friheten, en ny klangbunn.
Rommet blir ganske enkelt ommgblert med henblikk pa
de godene som Paulus knytter til frihet.

I'min avmakt skimter jeg tydeligere enn for de Andens
frukter som Paulus taler om. Og jeg ser p4 en ny méte for
meg hva han mener med et liv i frihet. Heldigvis oppdager
jeg ogsé at livet i frihet ikke er slik som mitt. Det er ikke
tale om et kroppslest liv. Snarere synes det & likne ganske
mye pa slikt vi alle verdsetter nar vi er friske.

Det gode liv hos Paulus forutsetter nemlig ikke at
vi blir mindre kropper, men det forutsetter at kroppe-
ne brukes pd en mate som tjener fellesskapet. For det
er i fellesskapet all den gode livsutfoldelsen som Paulus
omtaler, herer hjemme:
kjeerlighet, glede, fred,
overbarenhet, vennlig-
het, godhet, trofasthet,
ydmykhet og selvbeher-
skelse. Alle disse egenska-
pene er relasjonelle; ingen
av dem vedkommer bare
meg selv.

De attraktive vaerematene herer altsa hjemme i fy-
siske fellesskap. Men det inneberer ikke at kropp blir
viktig som isolert sterrelse. Paulus hadde sin «torn i
kjedet» som begrenset hans fysiske spillerom. Og jeg er
«lenket» til en rullestol. Men det oppleves merkelig nok
ikke som fundamentalt frihetsbergvende. Selvsagt inne-
beerer det et utall fysiske begrensninger. Jeg kan for ek-
sempel ikke reise som for. Ja, jeg kan snart ikke gjore noe
som helst. Men jeg er ikke fratatt muligheten til & veere
verken trofast eller selvbehersket i mitt samveer med an-
dre mennesker. Jeg kan ogsa vere glad og vennlig nar
jeg er sammen med andre. Ja, jeg er kan hende gladere

frigjgrende Rraft.

'S+E' Det er na min noRsa dyreRjepte erfaring
S ot selv avhengigheten, livsbyrden,
strevet baerer i seqg et potensial for mer
menneskelighet, som igjen Ran veere fylt av
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og vennligere enn for. Jeg verdsetter i alle fall det gode
samveeret mer enn fer.

Nér Paulus sier at «verden er blitt korsfestet for meg
og jeg for verden», mé det ha med dette a gjore. Det betyr
neppe at livet som ny skapning er livsfornektende. Godt
liv realiseres jo hos Paulus nettopp i det positive samspil-
let med andre. Men vi har ogsé sett at det forutsetter en
tydelig avgrensende bevissthet i mote med omgivelsene.
Her finnes det forst mange ja. Jeg kan godt gjenta at ekte
frihet horer hjemme der hvor likhet og sgskenskap rar.
Men frihet impliserer ogsé et nei til ulikhet og under-
trykkelse. Jeg kunne like godt sagt nei til alt som er ondkt.
For det er det onde som truer friheten.

Nér jeg opplever tilfredsstillelsen ved & kunne utfol-
de meg innenfor disse rammene, da tror jeg at jeg med
hénden pa hjertet kan si at jeg er fri. Da er det viktig &
presisere at nar jeg tenker i disse banene, da refererer
jeg alltid til konkrete hen-
delser som jeg kan hen-
te fram og erindre ned i
den minste detalj. Jeg tror
altsa at ingen av oss noen
gang er frie i generell for-
stand, én gang for alltid.
Derfor er da ogsd vére
frieste oyeblikk som oftest omkranset av bade ytre og
indre konflikter; av valg som pa ingen mate var selvfel-
gelige. Men nar jeg tenker tilbake, kan jeg likevel se at
strevet noen ganger faktisk ledet fram til lykkelige aye-
blikk da det ytre presset vek til side og det ble mulig &
veere seg selv. Da det var mulig & virkeliggjore seg selv
som menneske fylt av menneskelighet. Da fornemmel-
sen av 4 veere i overenstemmelse med «Mesters mening»
gjorde seg gjeldende.

Slike oyeblikk impliserer sa vidt jeg kan forsta, all-
tid medmennesker. Og disse relasjonserfaringene endrer
seg alt etter hvilken rolle en selv innehar. For meg har de
blitt mer og mer uoversiktlige pd en temmelig uventet
mate. Jeg har opplevd at selv nér en er hjelpetrengende,
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er det mulig a vere en sosial akter i positiv forstand. Jeg
mottar mye hjelp, men det innebeerer ikke at jeg selv er
blitt fratatt muligheten av & kunne bidra til & skape noe
som er godt. Det er nd min noksa dyrekjopte erfaring at
selv avhengigheten, livsbyrden, strevet beerer i seg et po-
tensial for mer menneskelighet, som igjen kan veere fylt
av frigjerende kraft. Jeg tror Paulus bakser med noe av
det samme i de to siste kapitlene av Galaterbrevet. Der
strever han nettopp med & sette ord pa det merkelige,
men ugjennomtrengelige samspillet mellom frihet, med-
menneskelighet og livskamp.

Historien etter den franske revolusjonen viser oss
hvor vanskelig det er a realisere en slik frihet. Og jeg
merker fortsatt at jeg er noe vaklende i min tilslutning
til prosjektet, ettersom fristelsene ogsa i var kultur vet
a skjule seg bak lokkende forkledninger. For all del: Det
er ikke noe poeng & svartmale var kultur. Poenget ma
snarere veere 4 insistere pa at friheten er alltid noe en
ma kjempe for. Jeg tror at Paulus hadde skjont det avgje-
rende. Derfor fgrte han disse innbitte kampene med sine
menigheter. Her viser han hva som er frihetens kjerne.
Men han viser ogsa at frihet aldri kan bli en besittelse,
selv om en aldri s& mye har Kristus med pé laget. Kris-
tus frigjer, men friheten blir bare til i de valgene en selv
hele tiden er nedt til & foreta - mellom underkastelse og
ansvarsfraskrivelse. Det er mellom disse to fristelsene
at friheten befinner seg. Hvis det er der friheten fra det
onde befinner seg, da ma friheten til det gode befinne
seg i det samme rommet.

En kan til sist komme til 4 tenke at det faktisk er fri-
gjorende kraft i tanken om at vi alltid vil matte kjem-
pe for friheten, akkurat som de paulinske menighetene.
Kanskje er det nettopp det ufullbyrdede ved friheten
som gjer den sa forlokkende?
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Niels Fredrik SRarre

Hold deg | folden!

De siste arene har det blitt satt stadig sterkRere foRus pa fenomenet negativ sosial Rontroll.
Folgende artiRkRel omhandler i ferste del fenomenet generelt: hvordan det har blitt re-ak-
tualisert, noen sosiologiske perspeRtiver, ulike oppfatninger av fenomenet samt RritiRR
av begrepsbruR, forstaelse og definisjoner. | andre del er fokRus pa hvordan negativ sosial
Rontroll foregadr og opprettholdes i dag og Ran beRjempes. ArtikRRelen er ikRke ment a vaere
uttgmmende om temaet, men et forsgkR pa a sammenstille noe av Runnskapen vi har,
samt bidra med refleRsjoner rundt perspeRtiver og nyanser.

Regjeringen har laget handlingsplanen «Retten
A til & bestemme over eget liv»,' og en rekke instan-

ser jobber i dag med temaet negativ sosial kontroll. For
eksempel har Bufdir? og IMDi%, i samarbeid med Helse-
direktoratet, ansvar for & koordinere arbeidet med re-
gjeringens handlingsplan. RVTS,* «Fedt Fri»,® «Hjelpe-
kilden»® og «Prosjekt frihet»’ er andre som jobber
systematisk mot negativ sosial kontroll. Alle eksempler
og alt grunnlagsmateriale i artikkelen refereres til som
sluttnoter.

IKontekstualisering

Fafo-forsker Jon Horgen Friberg hevder at begrepet «so-
sial kontroll» var lite brukt i offentligheten frem til for fa
ar siden, da det «eksploderte».® Dette mé antas 4 ha sam-
menheng med at vart samfunn har blitt mer kulturelt og
religiost mangfoldig. En relativt stor andel av befolknin-
gen har bakgrunn fra miljeer der kollektiv tilherighet,
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som storfamilie og religigse fellesskap, star sterkt, mens
individets frihet og selvstendighet er blant de sterkes-
te verdiene i Norge i dag. Dette innebeerer brytninger,
oftest mellom generasjonene, som synliggjeres for uten-
forstaende som en type sosial kontroll vi ikke kjenner
oss igjen i. Det ma understrekes at det i dagligtalen ofte
ligger implisitt at man med sosial kontroll mener negativ
sosial kontroll. T sosiologien er imidlertid «sosial kon-
troll» et veletablert faguttrykk, i seg selv verken positivt
eller negativt. Det beskrives ved hjelp av begreper som
«sosialisering», «normer», «integrasjon» og «avvik» og
benyttes for & forsta og beskrive hvordan sosiale felles-
skap etableres, organiseres og opprettholdes.

«En viss grad av sosial integrasjon er en livsngdven-
dighet for mennesket som artsvesen», hevder Dag @st-
erberg i boken Sosiologiens nekkelbegreper - og deres opp-
rinnelse.’ Det kan forklares som at ethvert samfunn ma
holdes sammen fordi ethvert individ trenger opplevelsen
av tilherighet og rammer. Derfor intensiveres kontrollen
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«ved sosialitetens grenser»,”® nar frykten gker for at in-
dividet utfordrer eller forlater kollektivet. Sosial kontroll
er saledes et svar pa latent eller manifest sosialt avvik" -
i betydningen brudd med normer og praksiser i miljget
man tilhgrer. Kontrollen kan veere sterk og synlig eller
naermest usynlig og umerkelig ligge i omgangsformer og
atferdsnormer.

Sosialisering som sosial Rontroll

Sosialisering er en prosess der samfunnet besgrger sin
egen integrasjon. Er samfunnets opprettholdelse hoved-
hensikten, blir malet at mennesker skal innordne seg
rammene av konformitet og normalitet,"? ifelge Sosiolo-
gisk leksikon kort sagt: «... leere & oppfere seg i pakt med
de eldre generasjonenes sentrale forventninger og nor-
mer».’* Men sosialisering omtales ogsd samme sted som
en «prosess av formidling
og innlering av ferdig-
heter som medforer at
individene formes til en
personlighet»* 1 essens
handler det enten om &
tre inn i en gitt rolle defi-
nert av gitte variabler som
kjonn, alder, slektskap, re-
ligion osv., eller om & bygge et autonomt og ansvarlig selv
og selv finne ut hvem man er og ensker & vare.

Sosial kontroll er altsd bdde nedvendig og ofte posi-
tivt for samfunn og individ. Dette er det imidlertid tilsy-
nelatende lav bevissthet om - kanskje fordi verdier som
individets menings- og valgfrihet er sa sterkt rotfestet,
og all sosial kontroll anses & undergrave disse?

Sosialiseringsprosesser omtales ofte som veksel-
virkning av forventninger, krav, konsekvenser og sank-
sjoner mellom individet og kollektivet, men prosessene
varierer avhengig av kulturen den finner sted i. Fafo-for-
skeren Jon Holger Friberg' konkluderer med at familie
og religion er sentrale strukturerende prinsipper i sam-

eller negativt,

;F_ Det ma understreRes at det i dagligtalen
S ofte ligger implisitt at man med sosial
Rontroll mener negativ sosial Rontroll. | sosio-
logien er imidlertid «sosial Rontroll» et vel-
etablert faguttryRR, i seg selv verken positivt
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funn der staten tilbyr lite sosial trygghet. Der handler
sosialiseringen i stor grad om 4 tre inn i ferdigdefinerte
roller. Der staten er sterk, vil sosialiseringen i sterre grad
ha form av en vekselvirkning mellom individet og kol-
lektivet med méal om at individet ikke bare skal finne sin
plass, men i like stor grad skape den. Med dette som bak-
teppe er det forstdelig at personer med bakgrunn i sam-
funn der neere kollektiv representerer sterke fellesskap,
utfordres nér de skal etablere et nytt liv i et samfunn
der staten og enkeltindividets frihet star langt sterkere.
Individuelle ensker om frihet vil kunne oppfattes som
en avvisning av familien og fellesskapet som sidan. Slik
gker konflikten og potensialet for negativ sosial kontroll.

Det er viktig & veere oppmerksom pa at negativ so-
sial kontroll verken er forbeholdt minoritetskulturelle
miljger eller bestemte religigse miljger. At fenomenet
til en viss grad har veert oversett til nd, har antakelig
sammenheng med at det
har veert lettere 4 se og
omtale nar det handlet
om «de andre». Nar vi
nd har adressert det en
stund, har imidlertid be-
visstheten om at det ogsa
forekommer hos oss selv,
gradvis blitt sterre. «Hjel-
pekilden» peker for eksempel pa negativ sosial kontroll
i lukkede, kristne miljeer i Norge,'® som ofte har et fi-
endebilde av staten. Her vil sosialiseringen ha fokus pa
individets innordning. I slike miljger vil sosial kontroll
kunne veare serlig effektiv. Mennesker trenger og on-
sker tilhgrighet, anerkjennelse og tillitsbaserte relasjo-
ner. Mange frykter a skille seg ut og ogsa & bringe skam
over fellesskapet. Nér sosial kontroll samvirker med slike
behov, utgjer det en sterk motvekt mot individets even-
tuelle gnske om sterre grad av frihet.



BegrepsavRlaring
Som nevnt er hverdagsbruken av begrepet «sosial kon-
troll» upresis, idet «negativ» ofte ligger implisitt. Dette
er faktisk ogsa tilfellet i noe av informasjonsmaterialet
enkelte av de serigse akterene pd feltet har produsert.
Enerhaugen familievernkontor papeker direkte det pro-
blematiske ved at begrepet er uklart definert.”

Nér «negativ» ikke presiseres, gis det inntrykk av at
all sosial kontroll er negativ og at det kun finner sted i
andre kulturer. Slik bidrar upresisheten til & oppretthol-
de et stigma som i stor grad hefter ved minoritetskultur
og -religion. Store norske leksikon definerer «negativ sosial
kontroll» som folger:

Negativ sosial kontroll har vi nar grunnleg-
gende rettigheter til & bestemme over eget liv
blir brutt. Vold, trusler og/eller psykisk press
kan brukes for & uteve negativ sosial kon-
troll.'®

Regjeringens definisjon lyder slik:

Negativ sosial kontroll forstds som ulike for-
mer for oppsyn, press, trusler og tvang som
utgves for & sikre at enkeltpersoner lever i
trdd med familiens eller gruppens normer.
Kontrollen kjennetegnes ved at den er syste-
matisk og kan bryte med den enkeltes rettig-
heter i henhold til blant annet barnekonven-
sjonen og norsk lov.”

Begge disse definisjonene er nyanserte og far tydelig
frem hva negativ sosial kontroll kjennetegnes av: systema-
tisk kontroll for & presse enkeltindividet til et liv innen-
for rammene av familiens tradisjoner og/eller religionen
og kulturen generelt, i den grad at det hindrer individet
fra a bestemme over eget liv.
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Negativ sosial Rontroll i dag

Negativ sosial kontroll uteves i Norge i dag gjennom kon-
troll over barnas fritid ved strenge krav til innetid og opp-
gaver i hjemmet; begrensning av fritiden; kontroll med
bekledning og mobilbruk; begrensninger av barnas om-
gangskrets, ofte ved av at jenter ikke fir omgas gutter; be-
grensninger i studievalg; overvakning gjennom venner,
familie og menighet; samt tvungne utenlandsreiser og
-opphold og arrangerte ekteskap.”’ Angdende sistnevnte
skriver Solveig Horne i et avisinnlegg:

12017 var det en dramatisk gkning av personer
som er etterlatt i utlandet mot sin vilje. Blant
annet blir fire av ti norsksomaliere sendt pé
skole til utlandet.”

Pastandene er ikke bekreftet, men bade nyhetsbildet
og ungdommers egne fortellinger til ulike deler av hjel-
peapparatet vitner om at trusler om tvunget utenlands-
opphold er effektive grep for & justere ungdoms atferd
etter foreldrenes ensker.

Kontrollen rammer begge kjenn, om enn ulikt. Brg-
dre og kjeerester kan fole seg tvunget til & delta i kontrol-
len. En gutt forteller for eksempel om felgende beskjed
fra sin far:

Du vet at vi passer pd jentene i var familie. Det
er en del av jobben din som mann & passe pa at
hun kommer seg trygt til skolen.?

A oppdra barn som lever krysskulturelle liv, er i stor
grad en lgype mange ma ga opp selv, og flere opplever
det vanskelig.”> Mange lar ensket om & ta vare pa og vi-
derefgre egen kultur fa forrang pa en mate som tvinger
barna til lydighet. Samtidig erkjenner ogsé en del at opp-
dragelsesnormene fra egen oppvekst ikke gjelder i sam-
funnet de er foreldre i, og at de mangler rollemodeller og
gyldige metoder for en oppdragelse som kan viderefere
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det beste fra egen bakgrunn med det beste fra en ny kul-
tur. En informant forteller:

Autoriteer barneoppdragelse fungerer darlig
her. Vil vi at barna skal ta gode valg, ma jeg
tune opp demmekraften deres.?

Frykt for barnevernet og andre deler av hjelpeapparatet
bidrar ogsa til at f4 ber om hjelp. Foreldre kan ogsa utset-
tes for forventninger fra miljget rundt samt fra familie
i hjemlandet. Frykt for sladder og rykter om egne barn
pavirker deres eget foreldreskap negativt.?

I det offentlige ordskiftet antydes innimellom en
mistanke om at minoritetsforeldre ikke gnsker det bes-
te for barna sine, basert pa eksempler pa negativ sosial
kontroll. Dette er en kortslutning. Kontroll kan nettopp
veere et uttrykk for at man ensker noe bedre for bar-
na enn det man ser i det
nye samfunnet.? Det som
fremstdr som kontroll,
kan ogsd veere ment som
omsorg for & beskytte en
bror eller sgster mot ster-
kere og mer negative re-
aksjoner fra miljoet ellers.

Ungdom har ulike strategier i mote med negativ
sosial kontroll. Tilpasning inneberer a undertrykke sitt
eget og gjere som foreldrene sier. Dobbeltliv handler om
at man tilsynelatende folger foreldrenes bud, men lever
etter eget enske i skjul. Her ligger en stor kilde til sar-
barhet; frykten for a bli avslert gir store personlige be-
lastninger. Dialog er en tredje vei - samtale med foreldre-
ne om verdier, mal, egne ensker osv. For noen blir opprer
eneste mulighet - en avvisning av egen bakgrunn, med
tilherende personlige omkostninger.

Rjent med.

_S_F_ Brudd med forventninger i et milj@

S8 preget av sterR integrasjon, innebaerer
fare for stigmatisering og tap av relasjoner, og
sankRsjonene Ran veere langt hardere enn vi er
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Brudd med forventninger i et milje preget av sterk in-
tegrasjon, inneberer fare for stigmatisering og tap av
relasjoner, og sanksjonene kan vere langt hardere enn
vi er kjent med. Skal samfunnet bidra til at flere ter &
bryte med negativ sosial kontroll, kan god integrering
bety mye. Gode relasjoner utenfor miljget man ensker &
utfordre, kan styrke evnen og motet, da man har mindre
a tape. Er man derimot sett som avviker i storsamfun-
net, blir det desto tyngre & risikere et tilsvarende stem-
pel i eget miljg.

Sosial kontroll uteves i nettverk. Nere familiemed-
lemmer, storfamilien, miljget og menigheten man tilhe-
rer, tar del i det, noe som vanskeliggjor identifiseringen
av bade akterer og ofre. Regjeringen understreker at
seerlig unge mennesker fra minoritetsmiljoer kan vere
utsatt for negativ sosial kontroll.?” Selv om det ikke gjel-
der alle i disse miljeene,
har vi altsd kunnskap
som ber legge foringer pa
fremgangsmaéte for 4 mot-
arbeide fenomenet.

Flere fagmiljger har
okt sin bevissthet om
hvordan kommunika-
sjonen omkring negativ sosial kontroll blir best mulig.
Man ma bli kjent med miljeer, kultur og verdier og laere
a forsta de sosiale mekanismene i miljoet. Et langsiktig
perspektiv og helhetlig oppfelging av familien er viktig,
gjerne ved hjelp av en «link-person». Dette er en famili-
en har tillit til og som kjenner bdde minoritets- og majo-
ritetskulturen. Generelt ma man oppeve kultursensitivi-
tet og migrasjonskompetanse.?

I en migrasjonssituasjon blir mange mer religiose og
mer opptatt av egne kulturelle tradisjoner enn de var i
hjemlandet. Man er sarbar, mister troen pd egen mest-
ringsevne og mangler kunnskap og sosialt nettverk i
samfunnet man har kommet til. Det medferer ofte at
man som foreldre tar i bruk mer av det storsamfunnet



i Norge anser som negativ sosial kontroll.” Imidlertid
medvirker visse forhold til at slik kontroll avtar: gode
karakterer pé skolen, gkt botid i Norge, foreldrenes be-
vissthet om barneoppdragelse i en ny kultur samt min-
dre hjemlandsorientering - som ofte samvarierer med
grad av religigsitet og oppholdstid i Norge.* Tilsvarende
medvirker gkt botid i Norge til & redusere graden av for-
eldreinvolvering i ekteskapsbeslutninger, andelen hen-
teekteskap og seskenbarnekteskap; ekteskapsalderen
gker, og fertiliteten og graden av sosial kontroll synker.**
Den negative sosiale kontrollen er dessuten sterkest
overfor de forste i en sgskenflokk.

Alt tyder pé at det tar noe tid for man finner en mate
a leve pa i en ny kultur, men at en tilvenning skjer. Man
blir tryggere og mindre sarbar som foreldre og anlegger
kanskje et sunt utenfrablikk pa egen kultur - og ser noen
fordeler i den nye. Likevel er det nedvendig med tiltak
overfor gitte miljger for &
motarbeide negativ sosial
kontroll.

En del av Regjerin-
gens handlingsplan er &
arbeide for endring av
holdninger og praksis i
miljoer samt styrke kunn-
skapen i tjenestetilbudet.*? Samarbeidsradet for tros- og
livssynssamfunn (STL) arbeider med dette i form av kurs
om 4 leve med tro og livssyn i Norge, med fokus pa livs-
synssensitivitet i Barnevernet og ved utarbeidelse av
informasjonsvideoer om negativ sosial kontroll i religi-
ose miljger. STLs livssynskompetanse, store nettverk og
unike innpass i en rekke livssynsgrupper mé anses som
en stor ressurs i dette arbeidet. Det gir mulighet til &pne
samtaler preget av respekt og tillit om hvordan man kan
bevare egen tro og kultur og samtidig gi enkeltmennes-
ker frihet og selvstendighet til 4 ta egne valg. Her kan
flerkulturalitet anerkjennes som en ressurs, og utfor-
dringer knyttet til religion og livsstil tas pa alvor.

0g ofre.

;_F Sosial Rontroll uteves i nettverk. Neere

S familiemedlemmer, storfamilien, miljeet og
menigheten man tilharer, tar del i det, noe som
vanskeliggjer identifiseringen av bade aktarer
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Avsluttende betraktninger

Jeg har her forsgkt & sammenstille noe av kunnskapen
vi har om negativ sosial kontroll. Feltet er omfattende,
og det har veert viktig & fa frem béade at negativ sosial
kontroll forekommer, ogsé i etnisk norske miljger, og at
konsekvenser av slik kontroll kan veere dramatiske. Sam-
tidig ma begrepsbruken kritiseres og nyanseres parallelt
med at kunnskapen om fenomenet og hvordan det kan
imetegas, styrkes.

En vei & gd kan veere 4 lofte frem at barn og foreldre
med minoritetsbakgrunn til en viss grad star overfor
samme utfordring: De star i et krysspress, men fra ulikt
hold. Foreldre presses av det nye storsamfunnet de lever
i, og av slekt og venner i hjemlandet. Barna presses av
sine foreldre og av miljeet de blir en del av gjennom skole
og lignende. For begge er malet, og behovet, & finne seg
til rette i en ny kultur der de kan ivareta det de ensker fra
sin opprinnelseskultur, og
kombinere dette med mu-
lighetene de ser i et nytt
samfunn. Tilsvarende ut-
fordringer kan etnisk nor-
ske foreldre ogsad kjenne
pa - for eksempel i gnsket
om at barna skal finne seg
til rette i menigheten de selv har vokst opp i og deltar i.
Enslik parallell kan vere et nyttig perspektiv for a skape
god kommunikasjon om et vanskelig emne.

Det norske samfunn er liberalt med stor vekt pa in-
dividuell frihet. Det skal veere rom for mangfold og for-
skjellighet, og betegnelser som «avvik» er i stor grad
gjort avleggs. Dette er positivt, men kan det bli sa apent
og liberalt at gnsker om rammer for liv og fellesskap,
fra noe utenfor en selv, mistenkeliggjores? Kan vi f4 et
liberalt tyranni? Og hvem har den endelige makt til &
definere hva som er negativ og hva som er positiv sosial
kontroll? Enhver ungdom som utfordrer foreldrene og
storsamfunnets normer og regler, mater konsekvenser



av det - ofte med krav om innordning i en eller annen
form. Hvem avgjer at det ikke er negativ sosial kontroll?

Fenomenet negativ sosial kontroll - og dets «snille
fetter» sosial kontroll - ma det forskes mer pa, gjerne i
sammenheng med begreper som «avvik», «integrasjon,
«sosialisering» og «sanksjoner». Det vil kunne bidra til
okt innsikt og forstaelse samt et mer kultur- og livssyn-
skompetent offentlig apparat.

Niels Fredrik SRarre er prosjeRtRoordinator i Sam-
arbeidsradet for tros- og livssynssamfunn. Han er
sosiolog fra Universitetet i Oslo, med tilleggsutdan-
nelse i emnet «kMenneskRerettigheter, flerkulturell
forstdelse og Ronflikthandtering» fra Universitetet i
Sorgst-Norge.
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Korsnes, 0., Andersen, H. og Brante, Th.: Sosiologisk leksikon
(Universitetsforlaget, 1997), s. 299.

Ibid.

Jon Horgen Friberg, forsker ved Fafo, i forelesning pa semi-
naret «Negativ sosial kontroll - er det noe 4 snakke om?»,
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kontroll - er det noe & snakke om?», arrangert av RVTS-@st
21.05.19 i Oslo.

Papekt av Enerhaugen familievernkontor i deres presenta-
sjon «Hvordan familievernkontoret kan jobbe med negativ
sosial kontroll», pd seminaret til RVTS-@st 21.05.19.

Sosial kontroll - Store norske leksikon, https://snl.no/
sosial_kontroll
https://www.regjeringen.no/no/dokumenter/arbei-
det-mot-negativ-sosial-kontroll/id2584087/ (hentet
30.07.19).

Nettstedene www.rettentil.no, drevet av RVTS-@st og rettet
mot de som arbeider med ungdom mot negativ sosial kon-
troll i ulike varianter, og www.imdi.no/dittegetvalg, rettet
mot ungdom som opplever negativ sosial kontroll, peker pa
disse eksemplene.

Solveig Horne (politiker for Fremskrittspartiet): «En tom
pult er én for mye». Leserinnlegg i Dagen 21.08.19.
www.imdi.no/nora/historier/passe-lillesgster

Fribergs informanter sper seg om det ikke finnes grenser i
Norge og om visse elementer i russefeiringen og tv-program
som «Paradise Hotell» er den standarden de méa akseptere
for sine barn.

En informant referert i J.H. Fribergs presentasjon 21.05.2019.
Dette illustreres tydelig i Iram Hags prisbelennede film
«Hva vil folk si», 2017.

Som papekt kan sosial kontroll ogsé veere ngdvendig og
positivt, ikke minst for barn og unge.

I brev sendt fra regjeringen til ulike instanser som jobber
med barn og unge i forbindelse med handlingsplanen nevnt
tidligere.

«Hvor gdr grensene?» Informasjonsfilm fra politiet, vist pa
RVTS-@st sitt seminar 21.05.19, samt innspill fra barnever-
net og Enerhaugen familievernkontor pa samme seminar.
Pé siden www.rettentil.no, under kapitlet «Til ettertanke»,
finner vi en refleksjon om bruk av vold, men som ogsa er
relevant i sammenheng med negativ sosial kontroll: «lkke
all vold som skjer i minoritetsfamilier, kan knyttes til kul-
tur eller religion. Migrasjonsstress, flukterfaringer, tap av
sprak, status og kjente referanserammer er risikofaktorer.
Ogsé utfordringer knyttet til det & komme til et nytt land,
manglende inkludering, diskriminering, sosioskonomisk
status og helsetilstand vil spille inn. Ogsé vold i majoritets-
familier kan handle om opplevd tap av ere, ansikt og an-
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seelse. Men det snakkes sjelden om p& den méten. Dermed
fremstar det ofte i den offentlige debatten som at det kun
er andre som har kultur, og at sakalte familietragedier kun
hender med dem som har etnisk norsk bakgrunn.»
Hvorvidt man har flyktningstatus, er ogsa en faktor som
har vist seg 4 ha betydning, men det vil trekke for langt &
redegjore for det her.

Friberg, ].H. og Bjernset, M.: «Migrasjon, foreldreskap og
sosial kontroll». Fafo-rapport delt pd www.imdi.no. Her er
negativ sosial kontroll malt ved om man far veere sammen
med noen av motsatt kjenn pa fritiden.

«Norsk lov setter rammer for alle innbyggere i Norge. Alle
skal veere kjent med sine rettigheter. Alle skal f& bestem-
me over egen kropp og eget liv. Slik er det ikke for alle i

dag. Praksis som bryter med norsk lov og norske verdier,
aksepteres ikke. Skal vi klare & endre holdninger og ulovlige
praksiser, ma alle bergrte miljeer bidra og delta i innsat-
sen.» «Det er fortsatt mange ansatte i tjenestene som meter
utsatte personer, som ikke har ngdvendig kompetanse til &
kjenne igjen tegn pé negativ sosial kontroll, tvangsekteskap
og kjennslemlestelse. Kunnskap er viktig for & sperre og
forst4, og for & kunne gi rett hjelp, til rett tid.» Fra www.
imdi.no/nora/handligsplan-og-tiltak/
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Dorothy Day i 1916.




Dorothy Day

Jeg sd ingen som toR av sin Rappe
0g ga til de fattige.
Jeg sa ingen som holdt gjestebud
0g ba inn de lamme, halte og blinde.

Dorothy Day
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Laila Njastad

Dorothy

Day

«Hun var ivrig Rommunist i mange ar, sa ble hun RatolikR, og nu har hun et settlement nede
i New Yorks verste slumRvarter og en farm oppe i Westchester County hvor hun skaffer
arbeidslgse arbeide pa jorden og hvor jeg skal ut & se pa stedet en av dagene. Dorothy Day
var en opplevelse. Jeg Runne ikRke se meg mett pa henne — uten a vaere det minste vaRRer,
i sin enRle, nesten fattigslige lille selsRapsRjole, er hun noe av det skjonneste jeg har sett —
heltinne og helgeninne, det fgler man hele tiden man er i naerheten av henne. Hun er verdt
hele AmeriRa-reisen — @ ha matt henne.»

Sigrid Undset | 8. mars 1941

;S‘F‘ Dorothy Day var nok ukjent for de aller fleste her
GI8 hjemme da Sigrid Undset den 6. april 1940 - kun
tre dager for den tyske invasjonen av Norge - holdt et
begeistret foredrag i Det norske studentersamfunn om
hennes omfattende religionsfilosofiske forfatterskap. I
USA var Day allerede velkjent bade i og utenfor katolske
miljger som en kontroversiell og uredd skribent og de-
battant. I et brev til sin sgster i mars 1941, mens Und-
set var flyktning under krigen, beskriver hun Day som
en «heltinne og helgeninne». «Hun er verdt hele Ame-
rika-reiseny, slar hun sagar fast etter & ha mett henne.
Hvem var denne kvinnen, som sigar regnes blant USAs
mest innflytelsesrike kvinner gjennom tidene?

Hele Days virksomhet hadde utgangspunkt i en
avis, The Catholic Worker, som hun startet sammen med
den franske emigranten Peter Maurin. Den kom ut for-
ste gang i mai 1933, i 2500 eksemplarer, og Dorothy Day
solgte den selv pé gaten for én cent per stykk. Hvem hun
henvendte seg til?
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Til dem som sitter pa parkbenkene og varmer
seg i varsolen. Til dem som kryper i ly for reg-
net. Til dem som gir gatelangs pa en nesten
haples jakt etter jobb. Til dem som tror at det
ikke er noe hap for fremtiden, at ingen ser de-
res vanskeligheter - til dem er det denne lille
avisen henvender seg.

Og i den forste lederartikkelen kunne man lese:

Det er pa tide at det kommer en avis for de ar-
beidslese. Mélet for de fleste radikale blad er
a omvende leserne til radikalisme og ateisme.
Men er det ikke mulig & veere radikal og ikke
ateist? Er det ikke mulig & protestere, avsle-
re, klage, peke pé utnytting og kreve reformer
uten & ville skyve bort religionen?



Dorothy Day

At en katolsk avis med dette programmet vakte en viss
nysgjerrighet midt i den verste depresjonstiden i Ameri-
ka, og at den ble etterspurt, er ikke rart. Men den eksplo-
sjonsartede utbredelsen de forste drene er helt pafallen-
de: Den kom ut bare én gang i méaneden, og ett ar etter
oppstarten, i mai 1934, var opplaget 35 000; i mai 1935
110 000.

I dag, over 80 ar senere, har avisen fremdeles over
100 000 abonnenter. Den koster fremdeles én cent, har
samme utseende og typografi, tett trykkede spalter, ikke
fotografier, men illustrasjoner - tegninger, tresnitt - som
noen ganger er stor kunst.

Men viktigere enn det ytre er at avisen hele tiden har
bygget pa samme filosofiske grunnholdning: en kristen
personalisme, frivillig fattigdom, pasifisme og ikkevold.

Dette var radikale og ekstreme holdninger i ameri-
kansk katolisisme pa den tiden. Kirken var naturligvis
opptatt av emigrantenes
andelige behov. Men den
etablerte delen av Kirken
var ogsa opptatt av a bli
mest mulig assimilert i
det amerikanske samfun-
net. S& det var hverken
tid, krefter eller interesse for en politikk som fremmet
sosial rettferdighet. Det amerikanske militeervesen had-
de dessuten en av sine beste stgttespillere i Den katolske
kirke fordi den i sin iver etter 4 bli assimilert, var mer
patriotisk enn de fleste. Utad virket den ogsa rik, selv om
ikke dens lemmer var det.

Days holdning var radikal, men i ordets egentlige be-
tydning: tilbake til rettene. Som en av hennes medarbei-
dere sa det:

SAE

Dette er ingen ny filosofi, men en meget gam-
mel filosofi, s& gammel at den ser ny ut.

.. ViRtigere enn det ytre er at avisen hele
GI8 tiden har bygget pa samme filosofiske
grunnholdning: en Rristen personalisme, frivillig
fattigdom, pasifisme og ikRRevold.
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Filosofien er direkte basert pa Jesu liv og leere, definert i
Det nye testamentet. Dette var og er det viktigste i Cat-
holic Worker-bevegelsens fundament.

I tillegg var grunnleggerne pavirket av franske fi-
losofer, serlig Emmanuel Mounier, som etablerte den
filosofiske retningen personalisme. Denne legger vekt
pé at enhver forandring av samfunnet ma begynne med
individet.

De var ogsé godt kjent med de pavelige encyklikaer
om sosiale spgrsmal, Rerum Novarum og Quadragesimo
Anno (siste var utkommet to ar for grunnleggelsen). De
ville gjore disse kjent for & f4 dem omsatt i praksis, noe
de skriver om allerede i det forste nummeret av avisen.

Dette var altsa grunnholdningen i alt Dorothy Day
skrev - hele tiden i forkant av utviklingen, har hun vert
med pé 4 pévirke den. Hun var ikke bare forut for sin
tid, men flere tidr foran: I hennes artikler fra tredvedre-
ne finner vi igjen Kirkens
sosialleere slik Den annet
vatikankonsil og senere
pavelige encyklikaer har
formulert den.

I 60-tallets kamp mot
den inntil da ikke offent-
lig erkjente fattigdom i USA, kan vi fere en direkte lin-
je til The Catholic Worker, idet presidentene Kennedy og
Johnsons «krig mot fattigdom» var direkte inspirert av
en bok skrevet av Michael Harrington, som hadde vert
medarbeider hos Day i en arrekke, med den tilgang til
stoff og tanker om emnet som det medferte.

P4 60-tallet vokste det frem en bred fredsbevegelse
i USA, paskyndet av Vietnamkrigen. Mange av de mest
kjente aktivistene har erkjent sin store gjeld til Dorothy
Days utrettelige kristne vitnesbyrd for at de startet og
utviklet fredsbevegelsen videre. Og i de amerikanske bi-
skopers hyrdebrev fra 1983, hvor de blant annet fordem-
mer bruk av atomvdpen, lovprises Dorothy Days store
eksempel som fredsaktivist i forordet.



Dorothy, Day taler til demonstranter mot VietnamRrigen. Union Square, New Yor
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Herberger

Det var ikke bare pa avispapiret at Dorothy Day ga liv til
de fattige og undertrykte; hun delte deres fattigdom og
ga dem mat og husrom. For samtidig med avisen startet
0gsa bevegelsen Catholic Worker og var et vitne om soli-
daritet med de fattige.

Det forste House of Hospitality («gjestfrihetshus», her-
berge) ble opprettet i etasjen under redaksjonslokalet.
Det var snakk om noen fa rom hvor man ga husly, i alle
fall en seng, og et méaltid mat om dagen til hjemlgse og
arbeidsledige, ofte mennesker syke i bade kropp og sinn.
Det kunne gé hardt for seg: Sldsskamper ved bordet, in-
ventar slengt i gulvet og glimt av kniver herte til dagens
orden.

Men her ble alle mottatt med verdighet, til og med
mett i deren med et «Good morning, Sir» eller «Good
morning, Madame» - det kunne ofte virke helt absurd.
Men de hjemlese foretrakk St. Joseph’s house fremfor
mer offentlige hjelpeorganisasjoner, selv om maten var
mye mer sparsom, nettopp fordi de ble behandlet som
medmennesker.

Catholic Worker-bevegelsens virksomhet vokste i
takt med opplaget pa avisen, og det ble raskt etablert
herberger i flere storbyer og ogsé pd mindre steder, seer-
lig pa industristedene og i de fattigste distriktene i USA -
og ogsa andre steder i verden.

Til disse husene har det i over 80 &r stremmet tu-
senvis av unge mennesker villige til & dele de hjemleses
ytterste fattigdom - de har «gitt sultne & spise, de terste
a drikke, kledd de nakne, gitt husrom til de hjemlese,
besgkt fanger og syke og trestet de sergende». De frivil-
lige har tjenestegjort bade ett og flere ar i herbergene
for de har gétt ut i vanlig arbeid og virksomhet, ofte i
sosialarbeid, presse, fagforeningsvirksomhet, skoleverk
eller helsevesen - og ikke minst i Kirken. En spesiell
betydning hadde voluntertjenesten for dem som siden
reiste til menigheter i Mellom- og Ser-Amerika med
den grunnholdningen de hadde med seg fra Catholic
Worker-bevegelsen.
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Gjennom hele sitt liv var altsa Dorothy Day en sterk
stemme i det amerikanske samfunnet og i Den Katolske
Kirke. Etter hennes levetid har bidde verden generelt,
USA og Kirken forandret seg, og hennes stemme har
kanskje derfor de siste tidrene ikke i like stor grad blitt
lyttet til. Men den har veert der og er der fremdeles og
taler pa vegne av de fattige og undertrykte og om ikke-
vold. Og den blir hert: Da pave Frans holdt sin tale i den
amerikanske kongressen 24. september 2015, fremhe-
vet han fire amerikanere som representerer det beste i
amerikansk kultur og historie: Abraham Lincoln, Martin
Luther King jr., Dorothy Day og Thomas Merton. Om Day
sa han:

Hennes sosiale aktivisme, hennes lidenska-
pelige engasjement for rettferdighet og for de
undertrykte var inspirert av evangeliet, hen-
nes tro og helgenenes eksempel.

Vita

Det sto ikke akkurat skrevet i stjernene da Dorothy ble
fodt 8. november 1897, at hun skulle bli Kirkens sosiale
samvittighet og fremste fredsaktivist i fem artier. Men at
hun skulle bli journalist, kunne man kanskje ane. Hen-
nes far var nemlig skribent, mer spesifikt sportsjour-
nalist og senere redakter. For gvrig likte han whisky
og mislikte utlendinger, radikalere og «svarte». Moren
fremstar som varmere og mer apen.

Dorothy ble fadt i New York og rakk sa vidt & begynne
pa skolen for familien i 1904 flyttet til San Fransisco pa
grunn av fars nye avisjobb. Det store jordskjelvet i 1906
gjorde imidlertid bratt slutt pa denne, da redaksjonslo-
kalene raste sammen og brant opp. Familien flyttet s til
Chicago, hvor de bodde resten av Dorothys oppvekst. Vi
ser allerede her en viktig faktor i hennes liv: Hun var fra
forste stund og hele sitt liv et storbymenneske.

Hva sd med det religiose liv i barndomshjemmet?
Man hadde nok respekt for religion, men Gud var ikke



noe man snakket om, og hjemmet var like meget preget
av farens skeptisisme som at moren hadde en viss, men
liten tilknytning til Den episkopale kirke.

De religigse impulser Dorothy fikk i sine barnedr,
kom saledes fra venninner og naboer. I San Fransisco tok
en venninne henne med til metodistenes sendagsskole,
og hun beskriver selv at hun en stund i attearsalderen
var uutholdelig(!) from, sang salmer og ba uendelige
kveldsbenner. I Chicago fortalte en katolsk venninne
henne om en helgen, og med gled gikk da ogsa Dorothy
inn for 4 bli hellig.

To av hennes brgdre ble overtalt til & synge i koret
i den episkopale menigheten, og Dorothy gikk dit hver
sendag for 4 hegre dem. Et resultat av pavirkningen der-
fra fra tidrsalderen av, var en livslang kjeerlighet til Sal-
menes bok og Kirkens store hymner.

Dorothy var i hele sin barndom en lesehest. En av de
mest betagende beskrivel-
ser i hennes erindringer
er av hele familien sam-
let rundt et stort bord i
biblioteket, hvor de satt
og leste praktisk talt med
ryggen til hverandre for
at alle skulle f4 lys fra den
ene lampen midt pa bordet.

Bare god klassisk litteratur, som for eksempel Hugo,
Dickens, Stevenson, var tillatt av faren, men romantiske
«ukebladromaner» ble ogsd smuglet inn nér faren ikke
sa.

I slutten av skoletiden, ved 15-16 arsalderen, tok
imidlertid leseinteressen en skarp venstresving. «Kro-
potkiny, Jack Londons essays om klassekampen og ikke
minst Upton Sinclairs sosialrealistiske romaner kom i
forste rekke na. Sistnevnte foregikk i Chicago og drev
Dorothy ut pa lange spaserturer i byens verste slum-
strek for & se naden med egne gyne. Og hun felte der hun
gikk - 15 ar gammel - at fra da av var hennes liv bundet

;F IKirkens mate a mate urettferdighet og

S fattigdom pa var a vaere «snill», gi almisser,
men den apnet ikRRe sine derer for de fattige.
Den protesterte iRkRe mot dem som gjorde seg
formuende pa deres beRostning.
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til arbeiderne, til de fattige; hun hadde fatt et kall, livet
hadde fatt retning.

Retningen gikk dog ikke mot noen kristen kirke. Kir-
kens méte & mete urettferdighet og fattigdom pa var &
vaere «snill», gi almisser, men den &pnet ikke sine derer
for de fattige. Den protesterte ikke mot dem som gjorde
seg formuende pé deres bekostning. Hun skriver:

Jeg sa ingen som tok av sin kappe og ga til de
fattige. Jeg s& ingen som holdt gjestebud og ba
inn de lamme, halte og blinde.

Med en god eksamen fra gymnaset, serlig i latin og
gresk, fikk Dorothy et lite stipend slik at hun kunne be-
gynne pa universitetet. Det viktigste for henne var nok &
veere uavhengig, ikke utdannelsen som sddan. Hun gikk
ikke pa andre forelesninger enn dem hun var mest inter-
essert i, men leste ustop-
pelig, blant annet de store
russerne. Dostojevskij ble
en forfatter hun kom til-
bake til hele sitt liv. Hun
leste ogsa taler og skrifter
fra den gryende arbeider-
bevegelsens historie.

Ved siden av studiene hadde hun flere jobber fordi
hun métte - stipendet var ikke stort, - men ogsa av so-
lidaritet med jenter pa hennes egen alder som allerede
lenge hadde statt ved samlebandet. Hun fikk ogsa publi-
sert sine forste avisartikler disse arene.

Alle inntrykkene, fra litteraturen, fra arbeidslivet,
fra diskusjoner med radikale studentvenner, resulterte
i flere vanskelige spersmal: Hvorfor ble det kun arbeidet
for & utjevne sosiale skjevheter, ikke for & unnga dem i
utgangspunktet? Hvor var rettferdigheten i et system
som tillot at mor og barn ble syke p4 grunn av matman-
gel, eller hvor arbeidere med yrkesskader matte leve
pa almisser alene resten av sitt liv? Hvor, sper hun, er
helgenene som prever & forandre samfunnet; ikke bare



KvinnesaksforkRjemperen og fredsaktivisten Dorothy (i midten) under ferste verdensRrig. Foto: URjent.
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hjelpe slavene, men avskaffe slaveriet? Hun fant ikke sva-
ret i kirken og kuttet med vitende og vilje ut alt som het
religion.

Da Dorothy hadde vert to ar pa college, flyttet fa-
milien til New York. Hun sluttet da pé universitetet og
flyttet sammen med dem. Mer utdannelse tok hun aldri.

I New York gjorde imidlertid konflikter med faren
det umulig a bli boende hjemme, da han var en innbitt
motstander av kvinner med yrkeskarriere generelt og
i journalistikken spesielt. Hun klarte & overtale redak-
teren i den sosialistiske avisen Call til & gi henne en re-
porterjobb slik at hun kunne flytte hjemmefra. Hun dek-
ket streiker, demonstrasjoner og fredsmeter, intervjuet
Trotskij og refererte radikale meter med flere av de mest
veltalende tilhengerne.

Etter et ars tid byttet hun arbeidssted til et radikalt
manedsmagasin, Masses, hvor hun var redakterassistent
og somme tider ble over-
latt hele ansvaret. Dette
var ingen liten jobb for en
19-aring; magasinet had-
de noen av tidens beste
skribenter. Etter et halvt
ar ble imidlertid magasi-
net stoppet under henvis-
ning til en spionparagraf - dette var i 1917, og USA var
nettopp kommet med i krigen.

Arbeidsledig og fri som hun var, ble hun sa med en
gruppe kvinner til Washington for & demonstrere uten-
for Det hvite hus til stette for kvinners stemmerett. De
ble arrestert og fikk varierende fengselsstraffer, Dorot-
hy 30 dager. Dette var feorste gang av i alt syv som hun
satt i fengsel, de fleste andre gangene i forbindelse med
pasifistdemonstrasjoner.

Det var en ren tilfeldighet at det var kvinnefrigjeorin-
gen som ble arsak til hennes forste fengselsopphold. En
venninne dro henne med pa demonstrasjonen. Dorothy
engasjerte seg aldri i kvinnebevegelsen, hun var tvert
imot ganske kritisk til den. Hun mente at stemmeret-

alt som het religion.

3’5 Hvor, spar hun, er helgenene som praver
918 3 forandre samfunnet; iRke bare hjelpe

slavene, men avskaffe slaveriet? Hun fant ikRke
svaret i Rirken og Ruttet med vitende og vilje ut
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ten bare ga kvinnene anledning til 4 delta i et samfunn
med fordreide verdinormer: materialisme, vold, urett-
ferdighet. Hun ville gke rettferdigheten i verden ved a
legge vekt pa ansvar, ikke frigjering. Selv brukte hun
aldri stemmeretten sin. For Dorothy var ikke kvinnebe-
vegelsen radikal nok, den omfattet bare hvit, utdannet
middelklasse og hadde lite & gjore med erfaringene til
kvinnene i slummen. Da kvinnebevegelsen ekspanderte
ogsé utenfor hvit middelklasse i 70-drene, var Dorothy
gammel og etterhvert syk.

I fengselet startet hele gruppen en sultestreik for
4 oppnd rettigheter som politiske fanger. Dorothy ble
sveert nedfor og skriver selv om sine reaksjoner:

Jeg mistet all folelse av egen identitet. Jeg
tenkte pd fattigdommens trosteslashet, pa
sykdom og synd. At jeg ville bli satt fri etter
30 dager, betydde
ingenting for meg.
Jeg kom aldri til & bli
friigjen, aldri fri nar
jeg visste at bak git-
ter overalt i verden
var det kvinner og
menn, unge piker og
gutter som led under straff og tvang og isola-
sjon for forbrytelser som vi alle var medskyl-
dige i.

Hun ba om en Bibel og fant trest i Davidssalmene, som
hun hadde hatt s nert forhold til tidligere. Likevel be-
nektet hun for seg selv sin avhengighet av Gud. «Jeg ba,
men visste ikke selv at jeg ba», forteller hun. Etter seks
dagers sultestreik fikk fangene sine krav innfridd og
derfor lettere betingelser under resten av fengselsopp-
holdet. Salmenes bok ble igjen glemt, men fengselsopp-
holdet ble en viktig stasjon i hennes utvikling.

Tilbake i New York var Dorothy né en stund freelan-
cer, med vekt pa fri. Mye av tiden ble brukt pa kaféer og
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kneiper og pa endelgse spaserturer rundt i byen sammen
med radikale venner. De tilhgrte ikke noen enhetlig be-
vegelse, men flere grupper med forskjellige rede nyan-
ser. Det er en overdrivelse og forenkling & si at Dorothy
var kommunist, slik bl.a. Sigrid Undset gjorde. Hun var
ikke medlem av noe parti, og hadde hun i det hele tatt
noen preferanse, matte det veere Industrial Workers of the
World. Dette var en upolitisk sammenslutning av arbei-
dere fra en hel industri, som for eksempel bilindustrien,
som gnsket & motvirke trustdannelse og internasjonali-
sering av industrien.

En god venn i denne perioden var Eugene O’Neill,
som var helt i begynnelsen av sin karriere som drama-
tiker. De hadde mye til felles, blant annet sin tiltrekning
til samfunnets stebarn og livets skyggesider. Ikke minst
fornemmet de Guds neervaer hos hverandre, men dette
hadde de vanskelig for & innremme &pent. Han var den
eneste som skjente hvor-
for de endelgse nettene
i rokfylte kneiper ofte
endte med at Dorothy
oppsekte morgenmessen
i nabolagskirken. Hun for-
teller selv:

Jeg visste ikke hva som foregikk ved alteret,
men ble varmet og trastet av lysene og stillhe-
ten, de knelende menneskene og atmosfaeren
av tilbedelse.

Livet hun forte, ble allikevel for tomt for Dorothy, og hun
begynte derfor som praktikant ved et sykehus i slum-
stroket. Selv om hun likte arbeidet, ble hun der bare ett
ar, for na kom bevisstheten om at det var journalist hun
skulle vere. P4 sykehuset ble hun imidlertid voldsomt
forelsket i en reporter av den typen som ikke ville heftes
med kone og barn. Han gikk dog med pa & bo sammen
med henne sa lenge det passet ham - hvis hun vasket hus
og stoppet stremper og ikke snakket med andre menn.

;F De ble arrestert og fiRR varierende

918 fengselsstraffer, Dorothy 30 dager. Dette
var fgrste gang av i alt syv som hun satt i
fengsel, de fleste andre gangene i forbindelse
med pasifistdemonstrasjoner.
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Hun ble gravid og sa ingen annen utvei enn illegal abort.
Ikke desto mindre reiste kjaeresten fra henne like etter.

I desperasjon giftet hun seg med en 20 &r eldre mann,
ogilikhet med sa mange i den tapte generasjon, reiste de
til Europa. Ekteskapet varte like lenge som Europa-rei-
sen: et snaut ar.

Kjeerligheten, morskapet og KKirken

De neste par drene var Dorothy pa stadig flyttefot med
diverse freelancejobber. Begynnelsen til noe nytt kom i
1925, da hun fikk en god slump penger for en filmret-
tighet og kjopte et lite hus ved strandkanten pa Staten
Island i New York, en landlig idyll bare en kort ferjereise
fra Manhattan.

Omtrent pa same tid traff hun mannen som ble hen-
nes store kjerlighet og som hun inngikk et papirlest
ekteskap med. Forrest
Batterham var engelsk-
mann av avstamning,
biolog av utdannelse og
rasjonalist og anarkist av
overbevisning. De forste
arene som fulgte, var nok
de mest ukompliserte og
lykkelige i Dorothys liv. Batterham leerte henne, storby-
mennesket, & sette pris pa naturen. Hun tok inn syn og
lyd og lukter pa lange turer langs stranden og i skogen
rundt og net stillheten og arbeidsroen.

Naboene var en fargerik forsamling av innvandrere
fra de fleste europeiske land, vennlige og neysomme, og
alle merkverdigheter ble unnskyldt med nasjonaliteten,
det veere seg om det gjaldt russiske joder eller italienske
katolikker.

Freden og lykken hun felte, satte i gang mange tan-
ker og reaksjoner. Til sin egen forbauselse begynte hun &
be - noen ganger med fryktelig tvil, noen ganger skam-
full, og hele tiden med setningen «Religion er opium for
folket» i bakhodet.



Nar hun i sin selvbiografi The Long Loneliness ser til-
bake, mener hun at det var den naturlige lykken i livet
sammen med ektemannen, som brakte henne til Gud.
Hans brennende kjeerlighet til det skapte ferte henne til
Skaperen. Men det var umulig & snakke religion eller tro
med ham, da var det som en vegg skilte dem med det
samme. Han var konsekvent motstander av alle institu-
sjoner, Kirken ikke minst.

Etter to drs samliv fikk paret en datter. Dorothys gle-
de kjente ingen grenser under svangerskapet, fedselen
og i livet som nybakt mor. Hun skriver:

TIkke noe menneskelig vesen kunne motta el-
ler holde pa en slik overflod av kjeerlighet og
glede som jeg ofte folte etter barnets fodsel. -
Hvilken drivkraft gleden er! Det var gleden
over a ha fadt et barn som fikk meg til & gjore
noe definitivt.

Det definitive var at hun
ville ha barnet dept, kos-
te hva det koste ville - det
var det sterste hun kunne
gjore for barnet. I forste
omgang ferte det til at mannen forsvant i flere dager.
Han ville ikke gé pa akkord med sine prinsipper, sa han
tok ikke bare avstand fra Kirken, men ogsa fra ekte-
skapet. Dorothy forsto at hun matte velge mellom & bli
katolikk og & leve sammen med den mannen hun elsket.
Det var ikke bare mannen hun métte gi avkall pa.
Ogsé kjeerligheten til hele den radikale bevegelsen som
hittil hadde veert livet hennes, matte lide. Hun gikk s &
si over til «fiendeny, for Kirken sto for den p& samme side
som kapitalismen, staten og alle reaksjoneere krefter.
Tross alt dette valgte hun 4 bli opptatt i Kirkens ful-
le fellesskap. Det gav henne ingen umiddelbar glede; i et
helt ar var alt en kamp, og selv om hun etterhvert folte
fred og glede ved a delta i Kirkens sakramentale liv, fol-
te hun seg likevel som en fremmed, hun var stadig pa

;F Til sin egen forbauselse begynte hun a
918 be — noen ganger med fryRtelig tvil, noen
ganger skamfull, og hele tiden med setningen
«Religion er opium for folRet» i bakRhodet.
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leting. Og hele tiden métte hun som alenemor forserge
datteren og seg selv i et Amerika som gikk stadig dypere
inn i depresjonsarene.

I desember 1932 dekket hun den store hungersmar-
sjen til Washington for en avis. Dorothy opplevde det der
ekstra vanskelig & std utenfor sitt tidligere fellesskap.
Hun gikk inn i en kirke og ba, opplest i tarer, om at det pa
en eller annen mate allikevel matte veere mulig & bruke
talentene hennes til beste for de fattige.

Hjemme i New York ventet den franske emigran-
ten Peter Maurin pa henne i kjokkenet hennes. Fra den
dagen av og nesten 50 ar fremover, til hennes ded 29. no-
vember 1980, er Catholic Worker og Dorothys liv én og
samme historie.

Peter Maurin og begynnelsen

Det ville veere vanskelig & finne to samarbeidspartnere
med mer forskjellig bak-
grunn enn Dorothy Day
og Peter Maurin. Dorot-
hy var fra middelklassen,
med retter i tidlig angel-
saksisk, protestantisk inn-
vandring til Amerika;
Peter kom fra en gammel fransk bondefamilie, var fodt
i Languedoc i 1877 og vokste opp pa landet som den eld-
ste av en flokk sgsken og halvsesken pa 24. Dorothy var
utdannet ved offentlige skoler i amerikanske storbyer;
Peter fikk sin utdannelse og ble selv en stund novise i
en katolsk kongregasjon som hadde som apostolat 4 veere
laerere for fattige. Dorothys radikalisme fant neering i
forskjellige sosialistiske og kommunistiske grupper, og
hun s& streikevipenet som beste fremgangsméte for a
bedre forholdene for de fattige; Maurins holdninger var
forst og fremst preget av utstrakt lesning av franske og
engelske filosofer og forfattere, som Peguy, Maritain
og Chesterton. Hans lgsning pa samfunnsproblemene
var & gé tilbake til jorden, til kooperativene, til de sma,
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desentraliserte samfunn - da ville vi fd en verden hvor
det var lettere 4 veere god.

Maurin emigrerte i 1909 og var i 1925 kommet til New
York, hvor han antagelig hadde en religigs krise. Han
snakket aldri direkte om den, men fra da av hadde hans
liv et fransiskansk preg; han levde i frivillig fattigdom og
hadde ingen personlig eiendom. Han levde neermest som
en gatepredikant eller agitator, og det var pa denne tiden
han utviklet den stilen som skulle bli s& velkjent for The
Catholic Workers lesere: de sékalte Easy Essays, en blanding
av dikt og manifest hvor hans idéer fikk sldende uttrykk.

Da Peter dukket opp pa kjekkenet til Dorothy og be-
gynte a snakke ustoppelig, ble hun betatt av alle de tan-
ker han la frem for henne. Dog, skriver hun:

Det var naturligvis det & utgi en arbeider-
avis som ferst og fremst fanget interessen;
det & popularisere
Kirkens sosialleere,
bringe en kristen
lgsning péd arbeids-
lgshetsproblemet til
mannen i gata, en
maéte 4 gjenoppbygge
sosial rettferdighet.

Hvordan starter vi, hvor

far vi penger fra? spurte Dorothy. «I helgenenes histo-
riex, svarte Peter, «skaffes kapital ved bgnn. Gud sender
det du trenger nar du trenger det. Du vil nok kunne be-
tale trykkeriet. Bare les om helgenenes liv.»

Og ved hjelp av tigging, sma gaver, samt utsettelse av
betalingen av stremregningen, skrapte de sammen de 57
dollar som var nedvendige for & trykke 2500 eksempla-
rer av avisen - for «dem som gikk gatelangs pé jakt etter
jobb, som ikke hadde noe hap for fremtiden». Og 1. mai
1933 var forste nummer til salgs.

1 mai 1933 marsjerte én million soldater og arbei-
dere inn pa Den rade plass og hyllet Stalin, allerede pa

_S_F Mange andre bidragsytere ble Rnyttet til
S8 avisen. Blant de mest Rjente er Jacques
Maritain, Martin Buber, Maria Montessori, Danili
Dolci og iRRe minst Thomas Merton. Sistnevnte
har uttalt at hadde det iRRe veert for The
Catholic Worker, hadde han iRRe veert RatoliRk —
0g da langt mindre trappist.
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heyden av sin karriere. Mer enn én million mette opp i
Berlin for a here den nye kansleren Adolf Hitler tale pa
Tempelhof. I USA hadde folk flest nok med & holde ho-
det over vannet i den gkonomiske katastrofetilstanden
og var ikke serlig oppmerksomme pa diktaturene som
truet Europa - unntatt ca. 50 000 venstreorienterte som
demonstrerte pd Union Square (New Yorks «rade plass»),
og som til sin forbauselse ble tilbudt en katolsk avis som
kjempet for de samme saker som dem.

Temaene i forste nummer var blant annet arbeids-
lgshet, barnearbeid i New York og utnyttelse av «de
svarte» i Sydstatene, og artiklene var nok mest preget
av Days perspektiver. Maurin var meget betenkt over
vektleggingen av streiker, lonninger og arbeidsvilkar pa
bekostning av hans radikale kristne personalisme. Alle-
rede fra annet nummer trakk han seg som medredakter
og var resten av sitt liv (han dede i 1949) heller leere-
mesteren og radgiveren i
bakgrunnen for bevegel-
sen. Han fortsatte & skrive
sine Easy Essays, menings-
ytringer i nesten bunden
form; korte setninger som
var lette & forstd og fulle
av mening. De ble stadig
trykket i avisen ogsé etter
hans ded.

The Catholic Worker var helt og fullt Dorothys avis. Det
var hun som valgte stoff, og hun produserte mye selv.
Blant annet skrev hun gjennom hele livet spalten On Pil-
grimage, med kommentarer til s vel verdensbegivenhe-
ter som eget dagligliv.

Mange andre bidragsytere ble knyttet til avisen.
Blant de mest kjente er Jacques Maritain, Martin Buber,
Maria Montessori, Danili Dolci og ikke minst Thomas
Merton. Sistnevnte har uttalt at hadde det ikke veert for
The Catholic Worker, hadde han ikke veert katolikk - og da
langt mindre trappist.
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The Listener

BEER
DAY  everybody b hilariously
drinking beer and on the roads from
the farms the dairy farmens are dump
ing milk

THIRTY HOUR WEEK

III.IE thirty-hour week bill passed by
the Senale exemjts [arm workers,
domestic help, officens, cuccutives, su-
periptendents and their personal and im-
mediate clerical asalstants. Al there bs
an amendment (o cxempl canncries god
calablishments cogaged in  preparing
fish, fruits and vegetables ol & perishable
nalure, The Secreiary ol Labor s given
power Lo granl further exrmplions
Senator Hugo Rlack (D), of Ala.
bama, suthor of the bill, declared that
6,000,000 unem-
put back to work,
cheven mil-

I
|
§

over Lhe country

are cloalng, ot paying their
Taarhiss amil ciiilns bl ‘:..l....

\ The Catholic Worker

NEW YORK CITY

| Negro Labor on

Less Child Labor

Levees Exploited Due to Present

by U.S.War Dept.

Much  publicity  but  nothing
done.  Seven 12-hour days a
week at 10 cents an

Workers eharged for water,

The unbelicvable and
plollation of some 5000 Negro workerns
in the Missbaippl Flood Control project

which s undertaken and Ananced by

mi=rry -

the War Department of the United | work for the wages they used to pay 1o
States Government has been given a| children,” she said the other day, “so

great deal of publicity in the papen
snce the summer of 1952, but as vel
nothing has been done about it, accond-
Ing to Roy Wilkins, Assistant Secretary
ol the National Assoctalion {or the Ad-
vancement of Colored People,

Two privale investigations have been | B¢ mef, the public cutherily must slep

made and the following conditlons have
been revealed  Negroes on levee work
in both private and Government camws
have bern worked seven davs 2 week

hour,

for as much as twelve hours and |n|

many cases fourteen and sitteen hours
a day, and have breen worked niehis
addition o everlong daytime hours
withoul overtime pay

TEN CENTS AN HOUR

The rale of pav has been len cents an
hoar and cven besa, and in many cases
men have omly recelved a fraction of
the pay sipulated and also have been

(Conlingrd on page 2, colemn §)

Attention Police!

This is for the Police Depart-
ment of New York City,

T""."l Brsl beue ol Tue Carmors

Low Wage Scale
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PETER MAUNRAIN

Easy

formerly paid children, "-l!": INSTITUTIONS—

l--l!l“r l'll'-III.

Despite current opinion, there are lesa
children ln industry now than ever be
lore, according Lo Clare Lewis, directior
of the Junior Placement Dhivision of the
State Department of Labor

“Employers can gel grown people to

they do nol npeed to employ children
who generally are ineaperienced ™

“Whemever the general inferest of any
particular clany sufers, or is threatened
wilh evils, which can in no clher way

in lo meel them “—Lee XHI,

In regard 1o the work of placing |
voung people [n jobs she sald

“The trouble is the educational sy
tem on the one hand amd both the

i“] employers and the unions on the olber

It is only in the last few vears thst |
there have been voratlonal councilloe |
going arvund 1o the whool sdvising
young people about trades, telling them |
where to go. And & boy whe wants to |
learn printing, for instance, will find |
that there is & Emited numbser of open |
ings In the swhools He has difficully |

(Comtimprd on page S, colamn 1) |

Do Something! Join
Catholic League for
Social Justice,
Naone!

CORPORATIONS
J EAN JACQUES ROUSSEAU
EAYE

‘Man i+ naturally good, but in-
stitutions make him bad, =0 let w
overthrow Institutions. ™

| say man |i naturally bad, but
corporations, potl titutions, make
him worse

“An (mslitution,” says Emenon,
“ia Ihe extendion ol the soul of
man.™

When instiulions are po longpes
the catensbon of the soul ol the
lounder they have botvme torpora-
Linna

Institutions are [ounded Lo foster
the wellarer ol the mases

Corperathons arr srganised (o
promole the wealth ol the classes

50 the question is aot Lo organise
bigger corporations, bul lo [ound
better imatituthons,

ETHICS AND ECONOMICS

INCOLN STEFFINS says;
“The mwial problem s notl &
peolitical problem ; it bs an economic
probilem ”
Kropathin sy
“The exomomis prolilem b not an
r+ Argang1, utgabe 11933 1+ am eihioal
problem ™
Thorsdein Vieblen vy
“There are no othiy n modern
iy .
R H Tawney sy
e were high clbics ja
thety when the Caneon Liw was the

law of the land ™
T bhich sdbhlba af 1he Manaa



Dorothy Day

Pa trykkeri- og distribusjonssiden var det en farge-
rik forsamling originaler som hjalp til, for eksempel Big
Dan, som gikk rundt i New Yorks gater og solgte avisen
fra hest og kjerre. Hesten kalte de «Katolsk aksjon», og
det ble sagt at den var s from at den knelte foran St.
Patrick-katedralen.

Pasifismen

Avisen fortsatte utover i 30-arene a rapportere om urett-
ferdighet og utnyttelse, men alltid for & peke pé krist-
ne lgsninger pd problemene. Day forklarer, som i en
programerklearing:

Hvis en katolsk avis skal ha noen eksistensbe-
rettigelse, er det for & gi neering og for 4 vise
troens and. Den skal gjere kjent de store sann-
heter i var religion
og vise eksempler pa
Guds neerveer i vart
hverdagsliv.

I en oversikt over alle
avisartiklene fra 1933 til
1981, inndelt etter kategorier, kommer det frem at det
er like stor andel av dndelige artikler som artikler om
urettferdighet eller antikapitalisme. Men mer enn noe
annet er temaet pasifisme.

Kirken var i sin spede begynnelse en samling men-
nesker uten vapen eller tanker om & bruke vapen, men
det varte ikke lenge for den gikk i forbund med herske-
ren og haeren og til og med erkleerte hellig krig. I etter-
reformatorisk tid hadde det oppstatt flere «fredskirker»
(bredremenigheten, kvekerne), men for katolikker i det
20. drhundres USA var et pasifistisk standpunkt utenke-
lig. S& da The Catholic Worker i 1935 brakte sin forste sto-
re artikkel med pasifistisk innhold, var det nok mange
sjokkerte miner; enkelte ansd det som rene heresien. I
artikkelen heter det:

;_F En fredsbevegelse som Catholic Worker
S var mistenRelig per definisjon, og allerede
i 1940 Rom Dorothy Day og virksomheten pa
FBlIs lister, hvor de sto oppfaert helt til 1970.
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Vi er motstandere av imperialistisk krig. Vi er
ogsa motstandere av krigsberedskap, en be-
redskap som finner sted som aldri for, og som
utvilsomt vil fere til krig. Vi mé veere tapre og
modige nok til & gi et eksempel. (...) Pasifister
ma i neste krig veere forberedt pd martyriet.
Vi oppfordrer ungdommen til & vaere forbe-
redt.

Den spanske borgerkrigen var den ferste utfordringen
for avisens pasifistiske redaksjon. For amerikanske ka-
tolikker var saken klar: Gud var pa Francos og opprerer-
nes side. The Catholic Worker var imidlertid - som eneste
katolske publikasjon - konsekvent ngytral og pasifistisk
gjennom hele krigen.

I tillegg var avisen en av de fa publikasjoner i tiden
som sd antisemittismen i fascismen og advarte mot den,
bade i artikler og gjen-
nom demonstrasjoner ved
den tyske ambassaden og
tyske skip. Ogsa dette vak-
te bestyrtelse, for anti-
semittismen blomstret i
Den katolske kirke i USA i
30-4rene. Vinden snudde forst da landet kom med i den
andre verdenskrig. Dorothy Day var konsekvent i sin
holdning gjennom hele verdenskrigen. Selv etter japa-
nernes angrep pa Pearl Harbour skrev hun:

Vi vil trykke Kristi budskap: Elsk deres fien-
der, gjor godt mot dem som hater dere, be for
dem som forfelger dere. Vi er fremdeles pasi-
fister. Vart manifest er Bergprekenen, hvilket
betyr at vi vil veere fredsskapere.

Selv om avisen ikke forholdt seg ngytral gjennom andre
verdenskrig, stottet den kun barmhjertighetshandlin-
ger, ikke krigshandlinger. Det var imidlertid mange av
medarbeiderne og tilhengerne som ikke kunne folge Day
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Dorothy:Day som 76-aring under demonstrasjonen til statte for jordbruR rbmmg deres rett til & organisere seg, 1973.
i . Dette var siste gang hun ble arrestert. Foto: URjent.
Rres




Dorothy Day

sa langt, og som forlot arbeidet i avisen og i herbergene
for & slutte seg til heeren i Europa. Og mens det pasifistis-
ke standpunktet ikke gikk seerlig ut over opplaget under
den spanske borgerkrig, sank det né fra 190 000 i 1938 til
50 000 i 1945.

S& kom den kalde krigen og McCarthy-zraen, hvor
det ikke skulle mye til for a bli erkleert «red» eller iall-
fall «lysered», med de konsekvenser dette fikk: alt fra en
kald skulder i nabolaget til henrettelse, som for ektepa-
ret Rosenberg. En fredsbevegelse som Catholic Worker
var mistenkelig per definisjon, og allerede i 1940 kom
Dorothy Day og virksomheten pa FBIs lister, hvor de sto
oppfert helt til 1970. Som en kuriositet kan nevnes at det
grundige arbeidet som ble gjort, forte til at en bok med
tittelen Helgenenes liv ble vedlagt mappen med saksdoku-
menter! Peter Maurin ville ha frydet seg!

Ved tre anledninger var FBI-direkter John Edgar
Hoover pa nippet til & 4pne
sak mot Dorothy Day, men
den pdkjenningen slapp
hun. Fengslet i forbindel-
se med fredsdemonstra-
sjoner og menneskerettig-
hetsdemonstrasjoner, ble
hun imidlertid flere gan-
ger. Siste gang var i 1973, da hun var 76 ar gammel, og da
for en sak som ogsa hadde fulgt bevegelsen i alle ar: jord-
bruksarbeidernes kér og deres rett til & organisere seg.

I 1962 hadde Cesar Chavez etablert den forste fag-
foreningen for jordbruksarbeidere, The National Farm
Workers Association. Ganske langsomt vant den frem
med rettigheter for en vanskeligstilt gruppe; arbeiderne
var i stor utstrekning fattige meksikanske immigranter
og hadde ikke fast tilholdssted, men beveget seg med
innhgstningen. Derfor hadde de heller ingen innflytelse
pa samfunnet og egen situasjon. Day stettet alle initiativ
for & danne fagforeninger, men Cesar Chavez var av spe-
siell betydning for henne fordi han, som henne, la stor

en respeRtfull Rritiker.

;F_ KKirken i Amerika pa 1920-tallet, da

S8 Dorothy Day Ronverterte, var sveaert
Ronservativ, til dels reaksjonaer. Dorothy var
alltid lojal mot den offisielle Kirken, men 0gsa
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vekt pd sin kristne tro og sto for en ikkevoldelig linje;
boikott og fredelige streiker var hans vapen.

Den sosiale visjonen
Avisen og alt engasjement som sprang ut fra denne, er
bare énside ved Catholic Worker-bevegelsen. Allerede fra
starten av i 1933 hadde Peter Maurin et langsiktig sosialt
program: Han ville opprette herberger hvor barmhjer-
tighet kunne uteves gjennom personlig ansvar fra den
enkelte. Han gnsket ogsa & opprette jordbrukskommuner
for at arbeidslese skulle fa jord, hjem og arbeid.
Herbergene vokste opp omkring avisen nesten for
noen visste ordet av det. De forste manedene ble man-
ge arbeidslese og hjemlese trukket med i arbeidet rundt
avisen, og en sa a si uuttemmelig kaffekjele og suppe-
gryte sto alltid pd Dorothys vedkomfyr. Sengeplass
trengtes ogsa, og et par
leide rom ble snart for lite.
For vinteren kom
hadde de fétt leie et gam-
melt hus hvor bade fri-
villige og gjester kunne
bo i samme bygning som
redaksjonslokalene.
Dorothy skriver i det syvende nummeret av The Cat-
holic Worker:

Inntil nd har vi fatt bare seks senger, selv om
vi trenger femten. Vi har ogsa fitt fire tep-
per - to av dem gitt av en kvinne med arbeids-
lgs familie. En annen av vére lesere har sendt
to lakener, en tredje har sendt gardiner og et
teppe, enda hun er mor i en stor familie og
kunne ha god bruk for dem selv. Vinteren er
kommet, og vi kan ikke vente lenger. Selv uten
mgbler har vi apnet derene. Vi vil lane tepper
forelopig, og bruke redakterenes. De kan dek-
ke seg med frakker og med aviser, som gir mye



varme, skjont de braker sikkert mye. Vi klam-
rer oss til troen pd at alle disse tingene, som
tepper, vil bli oss gitt, s& vi er ikke mismodige.

P4 denne maten vokste bevegelsen frem av seg selv -
snart behgvdes enda sterre lokaler. I 1936 var det om-
trent 400 som daglig oppsekte dem for et miltid suppe,
bred og te; to ar senere var det dobbelt s& mange.

Peter Maurin gnsket seg ogsa en «grenn revolusjon»,
og en av hans dremmer var 4 opprette sma samfunn pa
landsbygda, nesten som «familieklostre»: landsbyer med
familier rundt en kirke med daglige gudstjenester, og
hvor folk «spiste det de produserte og produserte det de
ville spise». Flere forsek pa opprettelser ble gjort, men de
hadde ikke samme livskraft som herbergene i byene, ikke
minst fordi beboerne var mer interesserte i & spise enn
a produsere. Noen fa overlevde, men har til dels fungert
mer som retrettsteder.

Enda et aspekt av
Maurins visjon ma nevnes
avslutningsvis: Han ville
ikke bare gi de fattige mat
og husly, men ogsd nee-
ring for intellektet. Helt
fra starten av ble det i St. Joseph-huset i New York holdt
sakalte rundbordsamtaler hver fredag kveld, og disse
finner fremdeles sted. Maurin mente at disse diskusjo-
nene skulle «klarne tankeny», de skulle medvirke til at
deltagerne definerte egne standpunkter og utviklet be-
vegelsens idégrunnlag. Emnene var varierte og omfattet
alt fra borgerrettigheter til skattenekt, verdens revolu-
sjoner og opprer og frelsens natur.

med helgenene.

Bonn og plikten til glede

Man skulle tro at en virksomhet som dette krevde en stor
og god organisasjon. Catholic Worker-bevegelsen har
imidlertid aldri veert en klassisk organisasjon. Den har
aldri mottatt offentlig stette, ei heller hatt et definert

SE Dorothy beskrev ofte bevegelsen som
S8 et samfunn av martyrer og helgener —
martyrene var de som forsgRte 4 leve sammen
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styre eller ledelse - bortsett fra Day selv, som en slags
godmodig «enehersker» over bade avisen og virksomhe-
ten forevrig. Regler og retningslinjer fantes ikke, bort-
sett fra to uskrevne: 1) Ikke ta med alkohol inn i husene;
og 2) Vi tilkaller aldri politiet. De fleste av de frivillige
bodde sammen med gjestene og delte de enkle méltidene
med dem. Dorothy beskrev ofte bevegelsen som et sam-
funn av martyrer og helgener - martyrene var de som
forsgkte 4 leve sammen med helgenene.

Dorothy selv bodde i et rom i et av husene i New
York. Hennes der var alltid &pen, og hun deltok i arbeidet
sammen med de andre. Men samtidig var hun mye pé rei-
se rundt til de mange herbergene overalt i statene, bade
for a stette og inspirere de frivillige og for a holde fore-
drag og pa andre méter skaffe penger til virksomheten.
Det var heller ikke rent fa fredelige demonstrasjoner hun
deltok i landet rundt, om det var for & peke pa urettfer-
dige sosiale forhold eller
til stette for pasifisme og
fredsarbeid. Flere ganger
ble hun arrestert og satt
i fengsel for deltagelse i
slike demonstrasjoner, fra
et par dager til flere uker.
Hun skrev mye: i The Catholic Worker hver méned, innlegg
iandre aviser og dessuten flere bgker. Og hun skrev utal-
lige brev. I dagboken hennes (som ofte er rene referater
fra dagen) anferes det at hun kunne skrive bade ti og tolv
brev en enslig ettermiddag.

Hvor tok hun styrken sin fra til denne intense virk-
somheten? Svaret er gitt av pave Frans: fra evangeliet,
fra troen og fra helgenenes eksempel.

Det som ga henne eksplisitt styrke gjennom dage-
ne, var bgnn og Kirkens sakramenter. Hun gikk daglig
til messe sé sant det var mulig, ba tidebennene og fulg-
te mye annet av tradisjonell og formell andaktsprak-
sis. Hun gikk heller ikke av veien for & be om helgeners
forbenn for anskaffelse av 25 dollar til betaling av leie
for et hus.
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Hennes favoritthelgen var Thérese av Lisieux. Dorot-
hy var, likesom som henne, overbevist om at hver en-
kelt gjerning gjort i kjeerlighet og barmhjertighet gkte
summen av kjeerlighet i verden og ferte til hellighet.
Hun overferte ogsd dette til sitt sosiale og pasifistiske
engasjement: Protester og demonstrasjoner som kunne
se helt nyttelese ut, kunne som ringer i vannet forandre
verden.

Kirken i Amerika pa 1920-tallet, da Dorothy Day
konverterte, var sveert konservativ, til dels reaksjoneer.
Dorothy var alltid lojal mot den offisielle Kirken, men
ogsé en respektfull kritiker. Da pave Johannes den XXIII
annonserte Det annet vatikankonsil, gnsket hun det vel-
kommen med glede. Hennes engasjement omfattet flere
av omradene som ble behandlet, blant annet liturgien,
legfolkets rolle, skumenikk og andre religioner, da spesi-
elt jogdedommen. Hun gjorde to pilegrimsreiser til Roma
under konsilet, delvis for &
fremme pasifistiske syns-
punkter for konsilfedre-
ne. Noe ulykkelig ble hun
etter konsilet over at s
mye av bade tradisjoner
og autoritet ble forkastet, over at sd mange prester og
nonner frafalt sine lefter og over de forandrede holdnin-
ger til seksualiteten.

Ogsa viktig for & makte det harde arbeidet og alle
frustrasjoner pé veien, er det hun kaller The Duty of De-
light, «plikten til glede». Uttrykket gér igjen i alle dagbe-
kene hennes, og hun tenkte & bruke det som tittel pa en
av bekene sine. Det tjente som en pdminnelse om & finne
Gud i alle ting, bdde sorgene og gledene i dagliglivet.

Sorgene og bekymringene var mange, og de kom av
seg selv hver dag: gkonomiske utfordringer, deadlines og
ikke minst fattigdommen hun delte sammen med bebo-
erne i herbergene - her var darlig mat, stank og psykisk
sykdom. Dessuten hadde hun i lange perioder darlig hel-
se. Men man skal oppseke gledene, mente hun, og gjorde
sa: naturen, liturgien, som talte til alle sanser, operaen

;_F Hun gikRk daglig til messe sa sant det
S8 var mulig, ba tidebgnnene og fulgte mye
annet av tradisjonell og formell andaktspraksis.
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i radioen lgrdag ettermiddag, den gode samtalen over
en kaffekopp, beker - mange beker. Det gar ikke mange
dagene mellom hver nye bok hun leser. Hun er ganske
altetende i sa henseende; i dagboken nevnes béde teologi
og annen religigs litteratur, nyere amerikansk litteratur
og kjente klassiske forfattere, og hun kommer ofte tilba-
ke til de store russerne. Overraskende nok var hun ogsa
glad i kriminalromaner, men ikke minst leste hun Sigrid
Undset. Hun kommer tilbake til Kristin Lavransdatter og
Olav Audunsson flere ganger gjennom livet og anbefaler
dem til andre. Siste gang hun nevner dem, er nir hun
som 80-aring og skriver i dagboken sin: «Sto opp tidlig
og leste Kristin.» Undsets respekt for Day er nevnt tid-
ligere, og respekten gikk altsd ogsé andre vei: I et brev
til datteren Tamar anbefaler hun henne a lese Kristin
Lavransdatter pa ny og slar fast: «<Hun har stor visdom,
Sigrid Undset.»

Catholic Worker i dag
Hvor star s Catholic Wor-
ker i dag, nesten 40 ar et-
ter Days ded? Avisen kom-
mer fortsatt ut med en frekvens pé ti nummer i dret og
koster én cent. Fremdeles finansieres virksomheten av
private gaver alene. Det finnes ca. 250 herberger, de fles-
te i USA, men et tredvetall i andre land. Hva det enkelte
herberge tilbyr, varierer. Noen er kriseherberger, andre
er dagsentre som tilbyr mat, dusj og legetjenester, atter
andre arrangerer retretter eller bennegudstjenester.
Som pa Dorothys tid er det fremdeles en hovedregel at
herbergene har en kjernestab, men ogsa unge mennes-
ker som gir et dr eller to av sin tid.

Deler av bevegelsens virksomhet har vokst mer enn
andre. Gardsbrukene, Peter Maurins hjertesak som aldri
slo helt an i hans egen levetid, er na oppe i nitten, og
mange av herbergene i byene har ogsa hagebruk. Mange
av husene har et rent katolsk grunnlag, noen er eksplisitt
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gkumeniske, og noen fa drives av andre kirkesamfunn -
dog er Catholic Worker-navnet i alle tilfeller beholdt.

Heltinnen og helgeninnen

Nye problemstillinger og interessefelt har nok kommet
til og forandret bevegelsen etter Dorothy Days ded, men
grunnlaget er hele tiden det samme: en kristen persona-
lisme. Bergprekenen er fremdeles manifestet.

Sigrid Undset kalte Dorothy Day «en heltinne og hel-
geninne. I den forste boken av Day som undertegnede
lante pa et bibliotek i USA pa 1980-tallet, sto det skre-
vet med pen handskrift tvers over innsiden av permen:
«Saint Dorothy, pray for us.» Nar noen ymtet frempa til
henne om at hun var en helgen, svarte hun irritert: «Ikke
kall meg helgen, jeg vil ikke bli avvist sa lett.»

Day var nok for kontroversiell til at noen hellig-
kéaringsprosess kunne bli igangsatt umiddelbart etter
hennes ded. Det er jo heller ikke vanlig. I ar 2000 ble
forste skritt mot kanonisering tatt av davaerende erke-
biskop O’Connor av New York, og siden har saken gatt
fremover med sma skritt, kanskje med noe sterre tem-
po de siste drene. Fremdeles er hun nok kontroversiell
i visse miljeer, sa prosessen vil kunne ta tid. At hun vil
ha betydning som helgen, er hevet over tvil; et moderne
menneske med et liv bak seg som mange vil kjenne seg
igjen i.

Vi lar «heltinnen og helgeninnen» selv fa det avslut-
tende ordet:

Det vi gjer, er veldig lite, men det er likt den
lille gutten med noen fa bred og fisker. Kristus
tok det lille og mangfoldiggjorde det. Han vil
gjore resten. Det vi gjer, er sa lite at vi synes
at vi hele tiden mislykkes. Han mislyktes tilsy-
nelatende totalt pa korset. Men uten at kornet
faller i jorden og der, blir det ingen hest. Og
hvorfor ma vi se resultater? Vart arbeid er &
sa. En annen generasjon vil hgste.
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Laila Njastad (f. 1935) ble Rjent med Dorothy Day
og Catholic Worker-bevegelsen under et opphold i
USA11973/-74, 09 har ved flere opphold pa -80 og
-90-tallet og senere fulgt opp denne interessen.



SE Messen er det viktigste arbeidet i l@pet av dagen. Om jeg bare
@18 Ran utfgre det pd en god mate — sd godt jeg evner — tar alt
annet hand om seg selv.

Dorothy Day
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Ragnhild Marie Bjelland

elgen eller Rjerringa mot strgmmen-

Under en reise til USA for flere ar siden, sa jeg en statue av Dorothy Day. Hun stod plas-
sert blant flere for meg mer Rjente menneskerettsforkjempere, og jeg undret meg over 4
aldri ha hart om henne. Historien hennes grep meg umiddelbart. Dorothy Day er en av de
farste forkjempere for og mest betydelige utavere av Kirkens sosiallzere.

Il Menneske forst - kristen sd het en bok dominikaner-
-('}"T pater Rieber-Mohn utgav i 1976. Grundtvig-sitatet
i tittelen burde etter min mening ligge til grunn for en-
hver tanke om hva som er religionens rolle i et samfunn.
Dorothy Day er et eksempel pi et liv og et livsverk som
avspeiler dette.

Dorothy begynner sine universitetsstudier i 1914,
men avslutter disse og flytter til New York. Som student
er hun nesten asosial i forhold til det glade studentliv
pa campus, og hun utvikler tidlig en meget enkel livs-
stil. I New York bosetter hun seg pd Manhattans estkant,
Lower East Side, hvor hun arbeider i den sosialistiske
presse. Hun lever det vi i dag vil kalle et bohemliv, og en
av hennes venner, Abbie Hoffmann, skulle senere kalle
henne «verdens forste hippie». En lang og sveert krongle-
te spirituell vandring ferer henne til Den katolske kirke,
og hun opptas i Kirkens fulle fellesskap i 1927.

Religion er aldri en akademisk eller abstrakt gvelse
i etikk, ei heller dreier det seg om et liv med et ulaste-
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lig moralsk niva. Religion og utevelsen av denne er
kjeerlighet til medmennesket, vire medvandrere pa
jorden. Ubi caritas et amor, Deus ibi est - Hvor kjeerlighet og
miskunn finnes, der er Gud.

Dorothy Days liv er motsetningsfullt og fengslende,
kontroversielt, motstrems og langt, langt forut for sin
tid. Hun er en person som forstyrrer, uroer og besveerer
bade sitt samfunn, sin kirke og oss. Hun har en intuitiv
tilneerming til evangeliene og budet om nestekjeerlighet.
Dette er katolsk sosiallere i praksis.

A forandre verden

I likhet med store helgener som Frans av Assisi og Char-
les de Foucauld, og ikke minst var egen tids Mor Tere-
sa, har Day mystikerens blikk p& og neerhet til de fattige
og utstette. Hun baerer en helgens trekk; hun utfordrer,
ergrer og maner til handling. «De som ikke ser Kristi
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ansikt i den fattige, det er de som er ateister», er et av
mange legendariske Dorothy Day-utsagn.

Pave Johannes Paul 11 dpnet for hennes saligkarings-
prosess i mars 2000. Kirken kanoniserer de mennesker
som i sine gjerninger viser oss veien mot Gud. Men en
helgenstatus kan ogsd medfere at det ekte mennesket
mistes av syne. Days venninne Abbie Hoffmann bemer-
ket syrlig:

Selv om jeg er sikker pa at Dorothy Day ville
ha gnsket at det det enn matte koste 4 kanoni-
sere henne, heller skulle gis til de fattige, kan
jeg ikke vente pa kortene som vil komme til
kanoniseringen. Den psykedeliske fargede
3D-typen som folger deg med oynene. Eller
disse fuktighetsfolsomme, som kan fd bilder
av Catholic Workers-hus til & skifte fra rosa til
blatt etter som veeret
endrer seg. Tro mey,

hellighet kan sette
i irkelig kitsch :
;gielflm clg sy legendariske Dorothy Day-utsagn.

Den ekte Dorothy Day er langt fra kitschy, hennes evne
til a forstyrre og uroe oss er en egenskap som ofte finnes
hos helgener. Helgenlik er nettopp den som ter 4 sta rak-
rygget mot de populare vinder som til enhver tid blaser.
Den helgenlike er en sann revolusjoneer, den som star
last og brast pa troens og den svakes side. I et sitat fra
Catholic Worker-avisen skriver Day:

Det vi ensker, er 4 forandre verden - gjore det
litt lettere for mennesker & kunne spise, kle
seg og bo slik Gud vil.

Og, ved & kjempe for bedre vilkar ved kon-
stant 4 kjempe for menneskers rettigheter for
arbeiderne, de fattige, de aller fattigste (...), ja,
da kan vi til en viss grad forandre verden.

@E «De som iRRe ser Kristi ansiRt i den fattige,
S det er de som er ateister, er et av mange
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Vi kan jobbe for & skape en oase, den lille cel-
len av glede og fred i en umild verden. Vi kan
kaste stenen vdr i vannet og veere sikre pa at
sirkelen, den som hele tiden utvider seg, etter-
hvert vil nd ut til hele verden.

Vi kan ikke si dette for ofte: Det er ikke noe
annet vi kan gjore enn a elske, og - kjeere Gud:
Utvid vare hjerter slik at vi kan elske hver-
andre, elske var neste, elske ogsa var fiende
like hgyt som var venn.?

Dette er sannelig ikke noe smaskarent prosjekt, det er
en helgens prosjekt. En helgens prosjekt er, og vil alltid
veere, a ville forandre noe fullt ut, grunnleggende og
radikalt, og i sd mate vil en helgen alltid veere en form
for «kjerringa (eller karen) mot stremmeny.

I var tid og ikke
minst i vart protestan-
tiske hjemmemilje har vi
kanskje vanskelig for a se
hvem som er helgenlik,
og sentimentale helgen-
biografier og glorete helgenbilder hjelper sannelig ikke.
Helgenlik er bare den som radikalt felger i Kristi fotspor,
og som til og med kan ofre sitt eget liv for troens sak.

IKonseRvent radikal

I etterkrigstiden, og seerlig i 1960-4rene, blir Day kjent og
omfavnet av mange i det katolske miljoet. Dette er arene
hvor de mange radikale bevegelser ser dagens lys; blant
disse hippiebevegelsen/Flower People og med denne den
seksuelle revolusjon. Innenfor Den katolske kirke folger
alle endringene i kjolvannet etter Det annet vatikan-
konsil. Dorothy Day viser stort mot ved 4 seile motstrems
nok en gang. I sitt tidligere bohemliv hadde hun talt
varmt om kvinners rettigheter, fri kjeerlighet og fedsels-
kontroll, na taler hun like engasjert mot det samme. Hun



begrunner dette med alle de uheldige bivirkningene hun
sa etter den seksuelle revolusjon i 1920-4rene. Dorothy
Day etablerer en attityde som er radikal og progressiv i
alle spersmal som angar sosial rettferdighet og gkono-
misk likeverd, og klarer & knytte dette sammen med en
temmelig streng og ortodoks katolsk moral.

Hennes kirkelige engasjement er like ukonvensjo-
nelt som hun selv er det, hun stir imot falangistlederen
Franco i Spania og blir fra kirkelig hold kritisert for sin
holdning. Erkebispedemmet New York ber henne, som et
resultat av dette, om 4 endre navn pa avisen fordi ordet
Catholic kunne vise til at avisens og hennes holdning var
den offisielle kirkes. Men hun far ogsa kirkelig anerkjen-
nelse og mottar i 1971 utnevnelsen «Pacem in Terris»’ og
aret etter Laetare-medaljen fra University of Notre Dame.

Dorothy Day star for meg som ubetinget helgenlik,
det kan ikke veere serlig tvil om at hun i sitt liv nett-
opp fulgte i Kristi fotspor.
Hun var en annerledes ka-
tolikk, hun hadde en fortid
som ateist og ble omvendt.

SE Dorothy Day etablerer en attityde som
GI8 erradiRal og progressiv i alle sparsmal

Dorothy Day

Day gjer Skriftens ord til sine, og den overstaende lille
parafraseringen over bredunderet samler hele hennes
livsfilosofi. Det vi som enkeltmennesker kan gjere, er be-
grenset, men Kristus tar tak i det som er lite, og gjor det
stort.

Gjennom hele sitt liv og sin gjerning vitner Day om i
hvilken grad et enkeltmenneske faktisk kan utfere noe,
og at det alltid nytter; det er alltid en fattig stakkar som
mangler det mest essensielle og basale for 4 fa en smule
verdighet. Vare smé gjerninger kan Gud omgjere til sto-
re under.

«Her er jeg»

Dorothy Days kontakt med benediktinerklosteret Saint
Johns Abbey i Collegeville, Minnesota, var viktig for
henne. Saint Johns var ledende i det liturgiske arbeidet
for annen verdenskrig.
Det andelige vennskapet
med flere av bredrene i
Saint Johns gir grobunn

Hennes fortid og egne er-
faringer ledet henne mot
den forstdelsen av sosial

som angar sosial rettferdighet og eRonomisk
liReverd, og Rlarer a Rnytte dette sammen med
en temmelig streng 0og ortodoRs Ratolsk moral.

for de rammer som skul-
le bli lagt for Catholic
Worker Movement. En

rettferd som skulle forme
hennes livsverk.

Men jeg hadde et annet spersmél. Hvorfor blir
det gjort s& mye for & bate pé det onde i stedet
for & unnga det i utgangspunket? (...)

Hvor er den helgen som vil endre den sosiale
orden ikke bare for a hjelpe slaven, men for &
fa slaveriet til 4 forsvinne?

Det hver enkelt av oss kan gjere, er lite, men
det er som den lille gutten med noen bred og
fisker. Kristus tok det lille og gjorde det stort.
Han vil gjere resten.’
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monastisk og benedik-
tinsk dagsrytme, Ora et Labora, med tidebenner, messe,
Lectio Divina, arbeid og felles maltider danner rammen
omkring kommuniteten. Messen er selve navet i kom-
munitetens aktivitetshjul, og Dorothy Day forteller ved
flere anledninger at hun hver eneste dag i messen sper:
«Herre, hva vil du jeg skal gjere? Herre, her er jeg.»

Pa mange méter kan man si at denne maéten a orga-
nisere sosialt arbeid p&d minner sterkt om méten aposto-
liske ordensgstre i Den katolske kirke har organisert sitt
virke gjennom de siste 200 ar.

Retningslinjene for Catholic Worker-medlemmene
om & leve en form for benediktinsk fromhets- og benne-
liv er krevende, og dagsordenen det enkelte medlem har,
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tillater dem ikke alltid & gjennomfere det idealistiske
programmet.

En av Dorothy Days store helter, Eugene Debs,’ uttal-
te en gang i en radiotale:

Jeg er ingen Labour-leder, jeg vil ikke at du
skal folge meg eller noen andre; hvis du leter
etter en Moses som skal lede deg ut av denne
kapitalistiske villmarken, far du heller holde
deg akkurat der du er. Jeg ville ikke fore deg
inn det lovede landet hvis jeg kunne, for hvis
jeg ledet deg inn, ville noen andre lede deg ut. Du
ma bruke hodet s& vel som hender, og du ma
selv fa deg ut av din naveerende situasjon.

Dorothy Day lar disse ordene bli en del av grunnrege-
len for sitt eget arbeid. A virkelig hjelpe andre er ikke &
passivisere dem. A virkelig
se den minste er 4 gi ham
eller henne en identitet;
blir man sett, da er man
noen. Det er sa altfor lett
a ga forbi, som presten og
levitten i evangeliet om den barmhjertige samaritan.
Dorothy ser disse aller minste og forhutlete blant oss,
hun gjer som den barmhjertige samaritan: forbinder sar
og serger for pleie, gir dem en plass i sitt hjerte og lar
dem f4 et medmenneskes verd.

Det oppmerksomme blikket herer sammen med san-
sen for det konkrete. Dorothy henvender seg ofte til vel-
gjorere, og det hun ber om, er gjerne svaert sa handfast,
det kan vaere noe sd enkelt som gammelt, men brukbart
tay:

faktisk kan utfare noe.

Det spiller jo ingen rolle hvor gammelt plag-
get er. En opprevet genser, utslitt i ermene,
har fremdeles mye varme i seg, og varmen av
takknemlighet den blir mottatt med, ber foles

SE Gjennom hele sitt liv og sin gjerning vitner
S8 Day om i hvilken grad et enReltmenneske
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av vare gode lesere som husker oss pa denne
maten.®

Sosiallzere i praksis

Dorothy Day der i 1980, mange ar for pave Benedikts
XVIs rundbrev om sosialleeren, Caritas in Veritate, publi-
seres (2009), desto mer sldende er det i hvor stor grad
pavens og hennes tanker sammenfaller. Days utrettelige
kamp for de sma i samfunnet og menneskeverdighet er
en konkretisering av tankene i Caritas in Veritate. Rund-
brevet pa sin side er en videreforing av tidligere budskap,
ikke minst Rerum Novarum (1891), hvor selve grunnen for
katolsk sosiallaere blir lagt. Felles for de rundbrev som
folger, er bevisstheten om likhet, ekonomisk balanse og
vart ansvar som kristne.

Katolsk sosialleere dreier seg imidlertid i liten grad
om skrevne encyklika-
er, men i stor grad om
menneskelighet, mennes-
keverdighet og kjeerlighet.
A sette katolsk sosialleere
ut i praksis er vige spran-
get - taibruk det vi har til radighet i syeblikket, om det
sa bare er fem bred og to fisker for fem tusen. Gud vil
gjennom var oppriktige vilje til & handle, utfere under.
Selve den andelige nekkelen til dette ligger i & tro pa at
dette underet faktisk kan skje, uten a tenke rasjonelt.

En Maria Magdalena for var tid?

Som Maria Magdalena griter Dorothy Day over og an-
grer sine synder for s& & folge sin Herre og Mester pa
veien mot hellighet. Hun ser utfordringene med et tro-
ens blikk, hun gjenkjenner Kristus i den elendige og lar
ham eller henne fa sin opprinnelige verdighet tilbake.
Sett med mystikernes blikk, blir den fattige og elendige
transparent, lasene han bzrer, blir til en konges klede-
bon, og det forkomne og slitne ansiktet et gudsikon.



Som Maria Magdalena paskemorgen utbryter Dorot-
hy Day: «Rabbuni!» — «Mesterl» — nar hun i den fattige
ser den oppstandne Kristus. Hun ser at det som sett med
menneskelige gyne er ugjennomferlig og uoverkomme-
lig, er gjorlig om man lar Gud ta roret og gir slipp pa gre-
pet i egen selviskhet.

Dette burde var oppgave i samfunnet vere, dette er
religionens rolle;

Ubi Caritas et Amor Deus ibi est.

Sr. Ragnhild Marie Bjelland OP (f. 1956) tilharer
dominikanerinnenes Rommunitet pa Katarinahjem-
met i Oslo.

Noter

Sitert i Rose Marie Berger: «Don’t Call Me a Saint!», i Sojour-
ners Magazine, juli-august 2000.

The Catholic Worker, 1946.

Pacem in Terris Peace and Freedom Award er oppkalt etter pave
Johannes XXIIIs rundbrev Pacem in Terris fra 1963, og deles
siden 1964 ut av bispedemmet Davenport. Seks mottakere
av denne har ogsd mottatt Nobels Fredspris.

Dorothy Day: From Union Square to Rome (Silver Spring: Pre-
servation of Faith Press, 1938).

Amerikansk politiker og sosialist.

The Catholic Worker, 1936
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Her passion gave
them hope.

HE’J' commitment
changed their lives.




Emma UlrikkRe Weiglin ErikRsen

-ngler pa Sagene

[P3 Sagene, det gamle arbeiderstrgRet pa Oslos @stkant, var det pa 90-tallet en videobutikR
av den Rlassiske sorten. Tre trappetrinn opp fra fortauet befant det seg atte Rvadratmeter
butikRRloRale. Det hadde beige vegg-til-vegg-teppe, smagodt i lasveRt av litt tvilsom Rvali-
tet samt et utrolig utvalg av filmer, nett dandert i hvite hyller fra gulv til tak.

Ved disken sto det tilsynelatende til alle degnets

A tider en lyslugget ung mann. Det er mulig han
bodde der, blant VHS-ene. Han hadde t-skjorte med
varierende type flekker, som nesten dekket maven, og
kjempepeiling pé film.

«Den der burde du preve», samtykket han da jeg
som sedvanlig hadde ruslet innom for & lane to filmer a
50 kroner for helgen. Mannen min, som den gangen var
min forlovede, var stasjonert i Stavanger mens jeg gikk
pé Bibliotekarhegskolen, og han med flekkene (jeg tror
det var mest sennep) var pa hils med meg som ofte lante
chic flicks og kjopte ostepop og rosa marshmallowsputer
til lordagsgodt. N& nikket han anerkjennende mot det
glansede VHS-coveret jeg sto med i handen - han kjen-
te filmsmaken min: drama med kvinnelig hovedrolle fra
New York pa 1920-tallet og fine kostymer. Og noe om en-
gler i tittelen.

«Det er drit flinke skuespillere», sa han vennlig og
rakte meg posen over disken. «God helg’a.» Jeg gikk hjem
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til den lille leiligheten min med heklegardiner pa Sage-
ne, sa filmen om Dorothy Day og konverterte til Den ka-
tolske kirke.

Min vei til 4 bli katolikk hadde begynt 25 ar tidligere.
Jeg hadde aldri hert om Dorothy Day og var heller ikke
seerlig fortrolig med det engelske uttrykket to entertain
angels - og langt mindre bibelverset det er hentet fra:
«Glem ikke & vere gjestfrie, for pa den méten har noen
hatt engler som gjester, uten & vite det.» Filmen Entertai-
ning Angels: The Dorothy Day Story kom likevel til & bli helt
avgjerende for at jeg endelig viget a folge veien hjem til
Den katolske kirke.

Dorothys vei

Filmen ble lansert i USA 1 1996 etter atte ars dedikert ar-
beid. Den er produsert av Paulist Pictures, en katolsk or-
ganisasjon med pater Edmund Keiser, som kjente Dorot-
hy Day personlig, i spissen. Det samme teamet har ogsa
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produsert filmen om erkebiskop Oscar Romero, en annen
velkjent katolsk aktivist.

Manus er skrevet av John Wells, som siden er blitt
mest kjent som en av manusforfatterne bak seriesukses-
sen The West Wing, om livet i Det hvite hus. Ogsa de to
hovedrolleinnehaverne i filmen om Dorothy hadde siden
beerende roller i The West Wing.

Martin Sheen spiller Peter Maurin, en rolle han had-
de et helt spesielt nzrt forhold til. Sheen - kjent fra blant
annet filmen Apocalypse né! og altsé hovedrollen som pre-
sident Bartlett i The West Wing - er selv katolikk, demo-
krat, pasifist og aktiv prolife-forkjemper. Som ung mann
lante han penger av en katolsk prest for & dra til New
York og prove seg som skuespiller. Der traff han Dorothy
og arbeidet for henne i Catholic Worker-bevegelsen, hvor
hans livslange sosiale engasjement ble vekket.

Moira Kelly ble castet til rollen som Dorothy, et valg
som ifglge regisser Mic-
hael Rhodes var mer vel-
lykket enn om man hadde
fatt tak i en av de storre
stjernene man i utgangs-
punktet hadde i tankene.
Den unge og den gang
relativt ukjente skuespil-
lerinnen fikk en umiddel-
bar og dyp forstaelse av rollefiguren hun skulle fremstil-
le, og spiller henne med stor respekt og hengivenhet.

Den knapt to timer lange filmen viser et fortettet
sammendrag av Days liv som voksen. Fortellingen be-
gynner i tiden rundt arrestasjonene som suffragette i
New York, og i den «bohemske» og intellektuelle kretsen
rundt forfatteren Eugene O'Neal. Gjennom arbeidet som
journalist i radikale aviser pa Lower East Side, forholdet
til mannen hun blir gravid med - som overtaler henne til
abort og siden forlater henne - skildres den unge Dorot-
hy som en gledende idealist og forkjemper for de svakes-
te. Vi folger henne i det lille huset pa Staten Island, hvor
hun bor alene og seker til strendene og den lille kirken

Den Ratolske Rirke.

_%_F_ «Det er drit flinke skRuespillere», sa

S8 han vennlig og rakte meg posen over
disken. «God helg a» Jeg gikRk hjem til den lille
leiligheten min med heRlegardiner pa Sagene,
sa filmen om Dorothy Day og Ronverterte il
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for finne klarhet i hva Gud vil med hennes liv. De fattige
hun meter, og hennes tilnserming til den katolske tro i
mete med sr. Aloysias, er fint skildret i samspillet med
Melinda Dillon.

Dorothy mette kjeerligheten pa nytt, ble gravid og
fikk en datter med Forrest Batterham. Vi blir vitne til
Dorothys lykke over a bli mor, til hennes gnske om a
depe datteren Tamar og bli katolikk. Batterham var ate-
ist, og i likhet med kretsen av venner og kollegaer rundt
Dorothy, sd han med mistenksomhet og fiendtlighet pa
den veien hun etterhvert valgte for seg selv og datteren.
Han var negativ til religion i alminnelighet og katolisis-
me i seerdeleshet og valgte & forlate den lille familien.

Dorothy flyttet i 30-&rene tilbake til New York
sammen med datteren og sa med fortvilelse pa fattig-
dommen og ngden som mette henne overalt. | mgtet med
Peter Maurin ble hennes gnske om & gjore en forskjell og
forandre verden utfordret
og omskapt til konkrete
handlinger for de svakes-
te og mest hjelpelose.

... 0g min vei til «troens
sedme»

Days liv og historie be-
gynte selvfolgelig lenge for filmens dramatiske skild-
ringer. Hun vokste opp i et borgerlig, amerikansk hjem
hvor religion ikke hadde serlig betydning. Hun forteller
hvordan hun som liten pike trodde, men ikke visste hva
hun trodde pé - the sweetness of faith, «troens sedme,
kaller hun det. Venninner fra nabolaget med ulik tros-
bakgrunn og smé episoder av tro og benn skulle feste
seg sterkt ved henne, som den dagen hun s& moren til en
venninne ligge pa kne og be rosenkransen. Hun ble s
fylt av kjeerlighet over dette synet at hun fortsatt mange
tidr siden kjente glede og takknemlighet overfor denne
kvinnen som hadde kommet til & vise henne hvordan
man ba.



Selv vokste jeg opp i en kunstnerfamilie med tre
generasjoner av billedkunstnere, arkitekter og musike-
re. I familien min er ingen troende eller medlem av noe
kirkesamfunn, og pa 70-tallet var jeg den eneste i klas-
sen som ikke var dept. Men jeg har trodd p4 Gud s langt
tilbake som jeg kan huske. Som liten pike snek jeg meg
til & ga pa diakonissenes sgndagsskole og gjemte pa oye-
blikkene fra den grenne floyelssofaen og de milde an-
siktene under de hvite kysene. Jeg hadde veert pa flere
kunstutstillinger, jazzkonserter og preveforestillinger
i operaen enn de fleste barn pd min alder, hert Hindel
til frokost og besgkt gamle kirker over halve Italia, men
hadde aldri veert i en barnedap eller konfirmasjon for
jeg ble voksen. Og Jesus-bildet med sauen i tornebusken
matte gjemmes bort i en hemmelig eske under sengen.
Min familie har delt av sin overflod, og nér det ikke var
overflod (og det hendte ganske ofte), delte de likevel; de
besgkte de syke og tok
vare pd dem som var lei
seg. Jeg visste at religion
var noe som ble brukt for
a kue folk og holde dem
nede, religion var fordum-
mende og diskrimineren-
de og noen ganger til og med vulgeert - og likevel klarte
jeg ikke slutte 4 tro.

Da jeg var 14, bad jeg om & bli dept. Hverken daps-
dagen eller det lille gullkorset jeg fortsatte & gi med,
var serlig populeert hjemme. Men det jeg hadde fatt pa
diakonissenes sgndagsskole, var blitt borte for meg. Jeg
satt i knestremper og penkjole pa bakerst benk i nesten
tomme kirker og savnet noe som var stegrre og vakrere
og mer betydningsfullt enn de moderne arbeidskirkene
med stygge glassmalerier - en kirke som hadde the sweet-
ness of faith. Minnet fra nattverden, den lille diakonissen
i sort kjole og selvkors, alvoret i gynene hennes over
solvkannen: «Dette er Jesu blod.» Hvor fantes det?

Jeg besegkte St. Olav bokhandel i smug og forsgkte a
be rosenkrans i mange ér for jeg turte a melde meg til

_%_F_ Som liten pike snek jeg meg til 4 ga pa

S8 diaRonissenes sgndagsskole og gjemte
pa @yebliRkRene fra den grenne flgyelssofaen
0g de milde ansiktene under de hvite Rysene.
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Dorothy Day

undervisning for 4 bli tatt opp i Kirken. Hvordan kunne
jeg svikte familien min og det jeg hadde leert hjemme?
Det matte en amerikansk intellektuell, radikal og hengi-
ven katolsk kvinne til. Det var hun som viste meg veien,
og hennes livshistorie ble overlevert meg av en vennlig
mann i en videobutikk pa Sagene, bydelen hvor famili-
en min har bodd i fire generasjoner. Det finnes engler
overalt.

Dorothy var ikke fadt katolikk, hun valgte Den katol-
ske kirke med utgangspunkt i sin sosiale samvittighet.
Hun elsket sin kirke - hun var klar over dens svakheter
og sar - og likevel elsket hun den og var stolt over & veere
katolikk.

Man er heldig hvis man er gitt en tro som ikke lar
seg bortforklare eller gjemme, en tro som behgver, pa
sin stille insisterende mate, 4 bli tatt alvorlig. Jeg er
takknemlig for Dorothy Days tro og livsgjerning og for
at hun har skrevet om
veien dit. For menneske-
ligheten hennes - seirene,
sarbarheten og ensomhe-
ten - gjor ogsd storheten
ved arbeidet hennes enda
tydeligere. Dette arbeidet
har gjort henne kjent og elsket. Men som filmen ogsa
skildrer: Det bed pa store utfordringer for henne selv,
hennes naermeste og forholdet til Gud. Kanskje kommer
dette tydeligst frem i filmens mest intense scene, hvor
Dorothy tramper opp til alteret i en nesten merklagt
kirke og skriker sin fortvilelse og makteslgshet opp mot
den korsfestede Kristus:

Disse bredrene og sgstrene dine, dem du vil at
jeg skal elske, la meg fortelle deg noe: De luk-
ter vondt. De har lus og tuberkulose. Skal jeg
finne deg i dem? Vet du hva? Du er stygg. Du
drikker. Du tisser pa deg og kaster opp. Hvor-
dan kan noen noensinne elske deg?



Dorothy Day

Filmen tar oss med nar Dorothy i sin motleshet oppsoker
en gammel venn og kollega i en kommunistavis. Hun er
mismodig og skuffet over seg selv og hvor lite hun har
utrettet. Han lytter til henne, vel vitende om at heller
ikke han og partiet har lyktes i & forandre verden for de
menneskene som lider mest. Han minner Dorothy pa alt
hun faktisk har klart & gjere for de fattigste av de fattige,
og sier med stor emhet:

Du har kanskje ikke forandret verden, men
du har gjort den litt mer levelig for dem som
lider mest. Det er ikke sa verst. Ikke verst for
en katolikk.

Kanskje var det en trgst. Kanskje ma det ogsa vere var
trest nar vi star tilsynelatende makteslgse og overveldet
overfor en verden full av lidelse.

Forleden diskuterte jeg med noen bekjente hvordan
man kan finne sin fermingshelgen. Vi var flere som had-
de opplevet det samme: Det er ofte helgenene som fin-
ner oss. Dorothy Day er ingen kirkelig anerkjent helgen
enda, men jeg tror likevel at hun er blant de himmelske
heerskarer som finner oss. De knytter oss neermere til seg
selv og til himmelen.

Det er mange veier som forer til Roma. En av
dem begynte i Arendalsgata pd Sagene, i Oslos gamle
arbeiderstrok.

Emma UlrikRkRe Weiglin Eriksen (f. 1967) er forfatter
av boRen Den gyldne dagene - kirkedret og katol-
ske festdager med barn (St. Olav forlag 2012).
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SE Intet menneskelig vesen Runne motta eller romme en sa stor
SA flom av Rjeerlighet og glede som jeg ofte felte etter at barnet
mitt var fedt. Med dette Rom behovet for a lovprise, tilbe.

Dorothy Day
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Av Peter Maurin

Spreng Rirkens dynamitt!

| 1930-drene, under den store depresjonen og geopolitiske omveltning og usikRRerhet,
skrev Catholic Worker-bevegelsens medgrunnlegger Peter Maurin en samling «EnRkle es-
says» for a hjelpe mennesker med a forsta og leve den Ratolske sosiallaere. Fglgende
«enkle essay» ble publisert i 1936, under tittelen Blowing the Dynamite of the Church.

;F En radikal skribent IKatolske lzerde

S skrev en gang har tatt

om Den Ratolske Rirke: KKirkens dynamitt

«Roma ma gjare mer 0g pakket deninn

enn a leRe en ventelek; i pene fraser,

hun trenger & bruRe puttet den i en hermetisk beholder
noe av den iboende dynamitten 0g satt pa loRRet.

i sitt budskap.» Det er pa tide a sprenge loRRet

A sprenge av

et budskaps dynamitt slik at Den Ratolske Rirke

er den eneste maten igjen Ran bli den dominante sosiale, dynamiske
a gjare et budskap dynamisk pa. Rraft.

Dersom Den Ratolske Rirke

iRRe i dag

er den dominante sosiale, dynamiske

Rraft,

er det fordi Ratolske lzerde
har mislyRtes i a sprenge
KKirkens dynamitt. Oversatt for SEGL av Kristine Dingstad
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— Jeg er henne svaert takRrRnemlig

| brev hjem fra sitt USA-eRsil under Rrigen uttryRRer Sigrid Undset stor respeRt for Dorothy
Day. RespeRten var gjensidig. Day var en livslang refleRtert og Rresen leser av sRjonn-
litteratur, og beundret forfatteren Undset. Matene under Rrigen ARR henne til 3 verdsette
mennesRket og RatoliRken bak bgRene, noe vi far glimt av i hennes faste dagbokRaRktige

spalte i The Catholic Worker.

29 januar, middag hjemme hos Rambusch med
918 Sigrid Undset. Pater LaFarge, herr O'Loughlin og
dr. Sullivan fra Fordham var der, foruten familien. Hun
er en hoy, bredbrystet kvinne med lange armer og ser
sunn og levende ut. Hun har bred panne og store, used-
vanlig vakre og klare gyne velplassert i ansiktet. Det er
vanskelig & huske hva folk snakket om. Amerikansk litte-
ratur, skandinavisk. Livet pa en fjellgard der hun skulle
skrive Olav Audunssen i Hestviken og jobbet til klokken tre
om morgenen og hjalp til melking av de tjuefem kyrne.
De ble vaerende pa denne sommergarden til slutten av
oktober, og det kom tre sngstormer, og dyrene kunne
ikke ga ut. De matte f4 mat og vann, og fru Undset hjalp
til hele dagen og fikk ikke skrevet noe. «Men vi drakk
mye kaffe og spiste mye kake.»
Hun hadde holdt foredrag om boken min Fra Union
Square to Rome og om The Good Pagan’s Failure noen kvelder
for tyskernes invasjon.
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S& mange av vare egne kvinner i bevegelsen, sa vel
som sd mange av leserne vire, er blitt styrket og opplyst
av fru Undsets beker, s jeg kan ikke kan tro at jeg fikk
dette personlige lille glimtet av henne. Hun kommer for
abesgke oss, sa hun, og jeg har advart husholdningen om
at det da mé skrubbes og vaskes en hel uke pa forhdnd.

Dorothy Day
The Catholic Worker, 1941

Kort tid fer jeg ble katolikk, leste jeg Sigrid Undsets to
store historiske romaner. Jeg bodde ved strandkanten pa
Staten Island da, og hadde tid til 4 lese og tenke. Jeg var
pa den tiden lykkelig lenket til en liten baby og kunne
ikke dranoe sted, ingenting annet gjore enn a holde meg
hjemme og ta meg av pliktene mine. Det gjorde bgkene
hennes intenst interessante for meg, for ogsa de handlet
om smabarnsmedre. Jeg husker en liten episode i Kristin



Dorothy Day

[Lavransdatter] der hun er ute og plukker urter og sitter
i den varme solen pa toppen av en liten s, og plutselig
kommer ordene til henne: «I sannhet verdig og rett er
det at vi alltid og alle steder takker deg, hellige Herre,
allmektige Far, evige Gud.»

Dette har jeg ofte tenkt pé siden. Sigrid Undset
levendegjorde ordene for meg, og de var ikke lenger bare
ord i et missale, alene en del av seremonien for ofringen
av bred og vin, Kristi legeme og blod. Matte hun hvile
i fred! Jeg er henne svert takknemlig, s& vel som vér
Herre og Gud. Denne méneden hvor vi feirer alle sjeler,
stdr hun skrevet pa var liste over kjare avdede, lagt
pé alteret i Maryfarm, Newburgh, og pater Faley vil be
for dem til Véar Herre hver dag nér han feirer den hel-
lige offerhandling. Fru Undset kom en rekke ganger for
a beseke oss da hun bodde her i landet i fortidrene, og
hun pleide & ha med seg kleer til de fattige. Hun fortal-
te at hun foreleste over boken min, From Union Square to
Rome, den natten tyskerne invaderte Norge. Lite ante jeg,
da jeg leste bekene hennes for jeg var katolikk, om at vi
skulle bli venner og at krigen skulle fore oss sammen. A
veere katolikk gjor oss til én familie, ett legeme.

Dorothy Day
The Catholic Worker, 1950

Oversatt for SECL av Kristine Dingstad
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_S+E_ Har Gud en bestemt mate a be pa, en mate som han forventer
GI8 at hver enkelt av oss fglger? Det tviler jeg pa. Jeg tror noen
mennesker — mange mennesker — ber gjennom sitt livs vitnesbyrd,
gjennom arbeidet de gjar, vennskapene de har, Rjaerligheten de tilbyr
mennesRker og far fra mennesker. Nar ble ord den eneste akseptable
formen for bgnn?

Dorothy Day



Kleio, musen for historie-

sRrivning og heltediRtning.
Gravering av Crispijn van de Passe |
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Historie

En gang trodde jeg at historien var en elv, at alt var
en elv som beveget seg fremover, majestetisRk, ro-
lig som en veldig fortelling, der alt ubgnnharlig farte
fremover, til havet.

Men det fullstendig uforenlige, det som gir den
tyngste og vansReligst tilgjengelige innsikten, det
er ingen ely, det fgrer iRkRe ubennhaerlig fra det ene
til det andre.

Det ma betrakRtes med arvaRenhet, til, plutselig.

Per Olov Enquist | Styrtet engel
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Sigurd Hareide

Norges farste tryRte baRer

Bok&ret 2019 har veert en nasjonal feiring av boken, lesingen og leserne. Arsaken til all
denne bokRoppmerksomheten er femhundredrsjubileet for to Ratolske baRer utgitt i 1519,

de forste tryRte bgkene pa norsk oppdrag.

'S'F‘ Oppdragsgiveren var ingen ringere enn erkebis-
(@18 kopen av Nidaros, Erik Valkendorf (d. 1522). Bake-
ne var selve hovedbgkene for feiringen av den katolske
liturgien: missalet, messeboken, og breviariet, altsa tide-
bennsboken. Men bgkenes liturgiske liv ble kort. Bare 17
ar etter trykkingen rammet danskekongens reformasjon
bade gudstjenesten de skulle tjene og kirkeorganisasjo-
nen som hadde skapt dem. Norges forste trykte beker ble
Nidaros-provinsens siste.

Da boktrykkerkunsten ble tatt i bruk for guds-
tjenestebekene i Norge, var det gatt 64 ar siden Guten-
bergs bibel ble trykket (1455) og 37 siden den forste
trykte skandinaviske boken kom (1482), tidebgnnsboken
for Odense bispedemme. Den 25. mai 1519 var omsider
erkebiskop Valkendorfs Missale Nidrosiense, den store
messeboken (33 x 23,5 cm) til bruk pa alteret, ferdig fra
trykkeriet i Kebenhavn med alle tekstene til messen.
Den 4. juli samme &r var Breviarium Nidrosiense, den lille,
tykke tidebennsboken (15,3 x 10,7 cm), prestens bgnne-
bok, ferdig fra sitt trykkeri i Paris med alle tekstene til
de dtte daglige tidebennene prester og klosterfolk skulle
be (Karlsen og Hareide 2019a og b, 3). Ferst i 1643 ble det
forste trykkeriet etablert i Norge. Beker matte trykkes i
utlandet for det.
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I anledning arets bokjubileum ble begge bokene i
mai 2019 nyutgitt som e-bgker i fullstendig transkrip-
sjon fra den vanskelig tilgjengelige gotiske trykkskriften
til latinske bokstaver, med Ingrid Sperber som redakter
og med nye innledninger (p4 engelsk) ved Espen Karl-
sen og undertegnede (bokselskap.no). Aldri fer har dis-
se bgkene vert lettere tilgjengelig for allmenheten og
forskningen.

Norges to forste trykte beker er blitt omtalt som
«den unike oppsummeringen av arhundrers religigse
kultur». Den noe etterpakloke karakteristikken stam-
mer fra forskeren Lilli Gjerlow, som visste hvordan det
gikk og mente det tjente erkebiskopen til re at han «i
siste liten reddet Nidaros-liturgien» (1986, 77). Men da
reformasjonen kom, var Nidaros-liturgien alt annet enn
reddet.

Bokdret 2019 er i hoyeste grad et katolsk jubileum,
men ikke uten nostalgiske undertoner. Hva om reforma-
sjonen ikke hadde kommet til Norge og Nidaros? Ville
vi fremdeles feiret messen etter Nidaros-ritusen? P4 si-
dene som felger, vil vi lette litt pa glemselens slor og se
naermere pa noen av boksidene og den femhundreérige
norske, katolske kulturen det ble de to bekenes skjebne a
oppsummere for danskekongen endret alt.



Fra Missale Nidrosiense.
Tittelblad.
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Historie

Tittelblad «for hele Norges rikRe»

Blant samtidens beker skiller Missale Nidrosiense
QIR seg ut med et nesten moderne tittelblad (Gjerlew
1986, 70). Slik var det ikke vanlig & sette det opp - man
begynte rett pa den forste siden. Her lyder det i stedet pa
egen tittelside:

Missale til bruk for hele Norges rike, ifelge Ni-
daros’ hellige metropolitankirkes ritus - kor-
rigert og grundig gjennomsett, renset og revi-
dert - begynner her i Herrens navn.

Missalet er altsa til bruk for hele Norge. Pa den tiden in-
kluderte det to bispedemmer pé Island (Hélar og Skal-
holt) og ett pa Feergyene (Kirkjubgur) i tillegg til de fem i
fastlands-Norge: Nidaros, Bergen, Stavanger, Oslo og Ha-
mar. Nabobiskopene i Norden hadde valgt en annen linje
enn den norske erkebiskopen. De trykket gudstjeneste-
boker for hvert sitt bispedemme. Vi kan spekulere i
hvorfor Nidaros skiller seg ut. Skyldes det norsk geografi
med store avstander og grissgrendte strgk?

Skyldtes det kanskje ogsa en sterk bevissthet om Ni-
daros-liturgien eller -ritusen, og dens serpreg, et gnske
om & bevare arven fra St. Olavs gravkirke, dette euro-
peiske valfartsmalet der liturgien ble feiret med s stor
heytid? For eksempel skulle det pa de femten sterste
hoytidsdagene benyttes hele tre rekelseskar ved guds-
tjenestene, ifglge gudstjenesteordningen for Nidaros
(Ordo Nidrosiense) fra begynnelsen av 1200-tallet (Kolsrud
1945, 86). For ikke & snakke om alle sekvensene i Nidar-
os-liturgien, disse heytidelige tilleggene til Alleuia pa
viktige helligdager og helgendager, med Olavssekvensen
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Lux illuxit som hgydepunktet i Olavsofficiet, den viktigste
musikalske eksportartikkel fra Norge for Edvard Grieg
(@strem 2000, 9) og a-ha.

Erkebiskopen mé ha visst hva han ville, og han er ty-
delig til stede i bokene sine, saerlig i forordet til breviari-
et, men ogsd utallige andre steder ved sitt vapenskjold og
sine initialer, som her pa tittelbladet. Selve vapenskjoldet
bestar av en rose omgitt av tre svanevinger. Over skjol-
det er en mitra pa et rustningshode, og fra bispeluen gar
det sju piler ut. Symboliserer pilene de sju Andens gaver
som biskopen meddelte i konfirmasjonens sakrament,
eller er de symbol for de sju bispedemmene ved siden av
erkebispedemmet som erkebiskopen hadde myndighet
over? Pa hver side ser vi et prosesjonskors og biskopens
hyrdestav. Ingen skulle vere i tvil om hvem som stod bak
denne boken og var ansvarlig for Nidaros-liturgien.

Tittelbladet veksler mellom rede og sorte bokstaver
uten at det er mulig & gjennomskue et logisk menster.
Her fremtrer redfargen som pynt, rett og slett. Senere
i missalet gjor den nytte i 1500-tallets stadig voksende
liturgiske sjanger, rubrikkene (av ruber, «rgd»), som re-
gulerte hva presten sa og gjorde og som kulminerte i
Pius Vs Missale Romanum, som fra 1570 til 1970 ngyaktig
styrte prestens ord og gjerning i messen. Tittelbladets
tekst er formet som en trakt som ender i et redt kors
av samme type som senere i boken markerer at presten
skal gjor korstegn (Munthe 1930, 64). Dermed minnes
leseren pd at missalet selv er en hellig bok som ble kys-
set, bergket og, ved forflytninger fra den ene siden av
alteret til den andre, selv ble et tegn pa hvor i messen
man var kommet.
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Historie

[Kanonbilde og Ranonbann

%E Et helsides bilde av Jesus pa korset, omgitt av Jom-
I8 fru Maria og evangelisten Johannes, varsler star-
ten av kanonbgnnen pd motsatt side. T-en som innle-
der bennen (Te igitur clementissime pater: «Deg, mildeste
Fader (bennfaller) vi derfor ...»), har blitt til et helsides
T-kors pa motsatt side, en kjempeinitial. Sjangeren ka-
nonbilde var ved begynnelsen av de trykte bekenes tids-
alder allerede klassisk. Dermed var ogsa gjenbruk mulig.
Den kgbenhavnske trykkeren av Nidaros-missalet, Poul
Reff (moderne norsk: Rev), hadde arvet kanonbildet og
bokstavtypene av trykkeren som ni ar tidligere trykket
Kebenhavn-missalet (Missale Hafniense, 1510).! Nesten
identiske bilder med kun sma variasjoner finnes i andre
trykte missaler fra samme tid.

Vi skal ikke la den prosaiske gjenbruken av bildet og
bokstavene gdelegge vér innlevelse i det som ikke bare er
missalets «typografiske kulminasjon» (Munthe 1930, 65),
men ogsd messens klimaks med forvandlingen av bred
og vin til Kristi legeme og blod. Ikke bare kanonbildet,
men ogsa kanonteksten vitner om det. Den er, i trad med
tidens konvensjoner, satt som store «kanontyper» over
én spalte, ikke med tospaltet tekst som i resten av boken.
For en moderne leser er det verdt 4 merke seg at det sene-
re i denne benneteksten ikke er noen serskilt utheving
av Jesu egne nattverdsord («innstiftelsesordene»), slik
standarden ble senere. Kanontypene slutter dessuten
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ikke fer Fadervar og kommunionsritusen - der dagens
kanonbenn slutter,? - men varer hele messen ut, helt til
bennene etter messen begynner.®

Om man blar seg gjennom Nidaros-missalet, slik
alle nd lett kan gjeore ved hjelp av Nasjonalbibliotekets
utmerkede elektroniske faksimilepresentasjoner av
1519-bgkene (nb.no), og man kommer omtrent midt i bo-
ken, vil ingen som far se kanonbildet og -typene, veere
i tvil om at nd begynner den aller viktigste teksten og
delen av messen. Paradoksalt nok ble teksten med den
store skriften bedt med lav stemme helt til liturgirefor-
men for 50 ar siden. Slik skjente deltakerne i messen at
man var kommet til messens aller helligste.

For vi lever oss inn i dette klimakset, skal vi stoppe
ved noen detaljer i teksten: Ikke bare skal presten be for
«vér pave N [= navnet]» og «vér biskop N», slik som i dag,
men ogsa for «var konge N». Redfargen fra tittelbladet
er dessuten nd blitt til ekte rubrikker: Hic osculetur alta-
re - «Her kysser han alteret». Og mens presten leser stille
og heytidelig videre i kanonbgnnen, mot messens kli-
maks, synger koret sitt Sanctus helt til forvandlingen har
skjedd og presten lofter den innviede hostien heyt over
hodet for folkets tilbedelse, og deretter kalken. Da forst
istemmer koret Sanctus’ siste del, Benedictus: «Velsignet
veere han som kommer i Herrens navn!»*



Fra Breviarium Nidrosiense.
Gjengitt i original sterrelse
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Historie

Det liturgiske psalter

_S_F Mens kanonbennen er messens definitive kulmi-
S nasjon og klimaks, midt i missalet, er det vanske-
ligere a finne ett punkt i tidebgnnene der det pd samme
mate skjer en forvandling, typografisk og rituelt. Men
ogsa tidebgnnene har et hjerte, og det finnes midt i bre-
viariet, boken som i én bok samlet de mange ulike delene
av tidebgnnene som tidligere i middelalderen var spredt
ut i ulike boker.

Midt i Breviarium Nidrosiense er Ordo psalterii, «Salme-
ordningeny, plassert. Den liturgiske ordning av Salme-
nes bok, ofte omtalt som det liturgiske psalter, var stam-
men i tidebgnnene da som na. Her er de 150 salmene i
Salmenes bok fordelt ut over ukens sju dager, de sju tide-
benner pa dagtid og den ene, lange nattbennen, vigilien,
med ulikt antall nokturner - nattlige benneskift - alt
etter festens hoytidelighet. I tillegg til salmene gjengis
ogsé evrige faste ledd i tidebennsordningen: hymner,
benner antifoner osv.

For denne midtdelen i boken finner vi en stor avde-
ling med tekster for tidens gang i kirkedret (temporale),
samt kalenderen med helgendager og faste hoytidsdager.
I denne kalenderavdelingen rommes en jubileumstekst
i jubileumsbgkene: Norges forste tekst trykt pd norsk
sprak, en folkekalender med faster og fester over to si-
der.® Rett for «Salmeordningen» er dessuten en klassiker
om salmenes lovprisning, kraft og virkning av Alkuin av
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York (ca. 735-804) plassert som en oppbyggelig innled-
ning. Etter «Salmeordningen» finner vi store avdelinger
med tidebenner for helgener, deriblant avdelingen for
helgener med egne gudstjenestetekster (sanctorale) og
avdelingen for fellestekster for ulike kategorier helge-
ner, som én eller flere jomfruer, biskoper, apostler osv.
(commune sanctorum).

Jeg ma innrgmme at innrammingen av teksten gir
meg assosiasjoner til en elev som kjeder seg i timen,
men nar rammen sees sammen med den flotte B-en i
Salme 1, skjenner leseren at det er en viktig avdeling av
boken som begynner her. Vi kjenner igjen heraldikken
fra missalets tittelblad, men i denne initialen gir erkebis-
kopen seg til kjenne i sterre bredde, med bade navn og
titler: ERL.(CUS) WAL.(KENDORF) gverst, med paskriften
AR.(CHIEPISCOPUS) NI(DROSIENSIS) og A.(POSTOLICE)
S.(EDIS) L.(EGATUS) nederst. P4 norsk: Erik Valkendorf,
erkebiskop av Nidaros, den apostoliske stols sendemann.

Legat-tittelen som syv av Norges middelalderer-
kebiskoper fikk, understreket erkebiskopens rolle som
pavens szrskilte representant i Norge.® Og nar salmen
satte i gang med sin lovprisning (Beatus vir ... - «Salig den
mann ...»), si sendte nok leseren ogsé en tanke til erke-
biskopen. Ja visst var han salig i sin visdom, og sannelig
har han ikke latt lage fine beker!”
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«Hans [Rev var herl»

For et avsnitt med «lhukommelse av Maria i lopet

G av dret», motes vi av et helsides bilde av Jomfru
Maria i straleglans, med manen under fottene, krone
med tolv stjerner pd hodet og Jesusbarnet i armene. Ma-
ria er fremstilt som kvinnen fra Apokalypsen: «Et stort
tegn viste seg pa himmelen: en kvinne som var kledd i
solen, med manen under sine fotter og med en krans av
tolv stjerner pa hodet» (Ap 12,1).

Under bildet finner vi paskriften Succurre virgo glo-
riosa, «Kom meg til hjelp, herlige Jomfru», og navnet Jo.
Reff. Mannen bak navnet er Hans (Johannes) Rev (ca.
1490-1545), bror til den Kgbenhavn-baserte trykkeren av
Nidaros-missalet, Poul Rev. Hans Rev var kannik i Nidar-
os og hadde som erkebiskopens sekreteer fatt i oppdrag a
overvéke trykkingen av breviariet i Paris (Gjerlow 1986,
55- 56). Trolig var hans innflytelse medvirkende til at
broren fikk trykkeoppdraget med missalet (Karlsen og
Hareide 20194, 3). Ogsa pé breviariets nest siste blad me-
ter vi Hans Rev med en kort rapport om trykkingen av
breviariet i Paris.

Seks ar etter trykkingen av breviariet ble Hans Rev
biskop av Oslo (1525), og som den eneste av de katolske
biskopene i Norge, gjorde han «comeback» som luth-
ersk superintendent (1541) etter forst & ha avgatt frivil-
lig i mete med danskekongens menn i 1537 og deretter
fatt noen &rs luthersk oppleering og tenkepause i sitt
opprinnelige hjemland Danmark. Som luthersk biskop
rapporterte han i 1542 at han har «bestillet allting med
sang og annen del efter ordinansens lydelse» (Ellingsen,
119-120). N4 var altsa reformasjonen av gudstjenesten
gjennomfert i Oslo, ifelge Rev.

Som ung erkebiskopsekreter «bestilte» han derimot
et vakkert Maria-bilde, «<Hans Revs Madonnay, bildet i
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breviariet med «sterst kunstverdi» ifglge Olav Sinding,
som fortsetter (Sinding 1916-17, 102-103):

Utvilsomt har billedet bidraget til, at brevi-
ariets Maria-benner er blit bedt mere breen-
dende av den norske geistlighet - kanske iszer
da reformationens storme bret lgs ogsaa over
vort land. Da er nok Reefs ben til sin Madonna
blit bedt av mangen gaammeltroende prest,
som med gru saa, at den hellige jomfrus kul-
tus blev stempet som avgudsdyrkelse og hen-
des billeder gdelagt allevegne i landet.

Ikke bare Rev dro fra Norge da reformasjonens stor-
mer raste, ogsa erkebiskop Olav Engelbrektsson dro fra
landet i 1537 pa grunn av danskekongen. Og han deltok
ogsa i arbeidet med & trykke Nidaros-bgkene. Som de-
kan ved Nidarosdomen samlet og redigerte han stoffet
til missalet i Trondheim sammen med kantoren der, for
trykkingen (Gjerlow 1986, 70). Erkebiskopen vendte al-
dri tilbake som Rev, men dede i Nederlandene aret et-
ter. Men i lasten pa skipet ut Trondheimsfjorden forste
paskedag 1537 ma han ha hatt med seg Nidaros-missalet
han hadde veert med 4 lage. Helt siden 1623 har i alle fall
Vatikanbiblioteket hatt et eksemplar av Nidaros-missa-
let i eie som etter all sannsynlighet har tilhert Norges
siste erkebiskop pa flukt fra danskekongens militeer-
makt. Og mens lutheraneren Rev huskes for sin Madon-
na i breviariet, har erkebiskop Olav pé det siste bladet i
sitt missaleeksemplar foyd til en messe pro tribulatione,
«for trengselstider» (Gjerlow 1986b, 169). Det kunne nok
trenges.
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| godt selskap

_S_F Olavsbildet som pryder den andre siden av tide-
G138 bonnene for olsok, viser oss at dette er en viktig
fest for Nidaros-provinsen. Bildet finnes ogsa pa breviar-
tittelbladets bakside, men med andre helgener nederst.
Tross olavskultens utbredelse utenfor landet i middelal-
deren, var nok likevel St. Olav en relativt ukjent helgen
for kunstneren som skulle lage bildet i Paris pa 1500-tal-
let. Hans Rev har vel hatt med seg en bennebokminiatyr
eller et reisealter til den franske kunstneren, og slik har
St. Olav fra Paris blitt til (Sinding 1916-17, 104). Ikke helt
upassende at helgenkongen i Nidaros-breviariet er blitt
portrettert i det landet der han ble dept!

Det er en verdig og majestetisk fremstilling av St.
Olav, martyr og Norges konge (S. OLAVVS MR. - REX
NORVEGIE). Han vender seg halvt til venstre, som om han
venter hjelp derfra, og slik skapes det liv i bildet. Olavs-
bildet ligner Kristus-fremstillinger i samtidige franske
bennebgker (Sinding 1916-17, 104). Han beerer martyr-
gksen i sin hgyre hand og rikseplet i sin venstre, akkurat
som Kristus i det lille bildet i midten nede. Men kongen
likner ikke bare pa himmelkongen, Kristus. Ogsa uhyret
under fottene baerer krone, og det er som om helgenen
nettopp har seiret som Kristus-lik, samtidig som han
fortsatt star i kampen mot ondskapen og hedenskapet.
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Og her har han havnet i godt selskap, ikke bare sammen
med Kristus selv, som rager opp over de andre, men ogsa
med de fire evangelister, som er fremstilt med sine sed-
vanlige attributter: loven (Markus), engelen (Matteus),
grnen (Johannes) og oksen (Lukas). Ikke bare var St. Olav
konge som Kristus, men ogsd det norske folks apostel
(Sinding 1916-17, 105).

Sammen med St. Olav er erkebiskopen sterkt til ste-
de i bildet ved sitt vapen, sitt navn og sine titler.®* Ogsa
erkebiskopen har havnet i godt selskap, men det ville
vaere urettferdig & se dette utelukkende som smiger fra
Hans Revs side, eller selvforherligelse fra erkebiskopens
(om han selv har uttrykt gnske om en slik plassering).
Her lyser det mot oss en stolthet over erkesetets store
verdighet og arven fra St. Olav. Og erkebiskopen som tje-
ner Norges evige konge pa Nidaros’ erkebispestol, han er
ogsa den som sgrger for den intime forbindelsen mellom
St. Olavs norske kirke og St. Peters etterfolger pa den
apostoliske stol i Roma (Sinding 1916-17, 104-5).

Sigurd Hareide er universitetslektor ved Universi-
tetet i Sarast-Norge og forsker pa overgangen fra
RatolsR til luthersk messefeiring pa 1500-tallet
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Noter

1 For en grundigere gjennomgang av bokstavtypene i missa-
let og breviariet, se Oluf Kolsrud: «Var eldste trykte bok. Eit
firehundrad-ars minne», i Norsk Boktrykk Kalender 1919.

2 1Paul VIs missale fra 1970 er den tradisjonelle kanonben-
nen (eukaristisk benn I, den romerske kanon) noe revidert
og dessuten supplert med flere andre eukaristiske bgnner.

3 For en oversettelse av den forste delen av kanonbennen,
frem til Fadervar, se Jan Schumacher: «Utdrag fra messens
canon i ‘Missale Nidrosiense’», iJorgensen, Torstein, Mont-
gomery, Ingunn og Schumacher, Jan: Gjer deren hay. Kirken i
Norge 1000 dr, s. 127-130 (1995).

4 Om oppdelingen av Sanctus i senmiddelalderens messefei-
ring, se f.eks. Christer Pahlmblad: Mdssa pa svenska. Den re-
formatoriske mdssan i Sverige mot den senmedeltida bakgrunden,
5. 220 ff (1998).

5  Jf. min kronikk i Vart Land p& femhundrearsdagen for den-
ne teksten, 4. juli 2019: «Historisk kalender fyller 500 &r»
(kan leses pa bloggen: sigurdhareide.wordpress.com).

6  Se Torbjern Olsen: «Pavelige legater i Norge», katolsk.no/
tro/tema/diverse/pavelig-legat-hva-er-det, lest 12. septem-
ber 2019.

7 Olav Sinding (1916-17) gar lenger i sin tolkning og hevder
at salmen «anvendes ... paa erkebispen som herved faar en
slags helgenglans om sig i levende live»: «Breviarium Nidro-
siense og dets kunstveerdy, i Kunst og kultur 1916-17, s. 100.

8  Setolkning og oversettelse over i teksten om det liturgis-
ke psalter, samt omtale av vdpenskjoldet i forste tekst om
missalets tittelblad.



AM 227 fol, bl. lv. RubriRR
til prologen (fra Historia
scholastica) i «AM 227 fol».
Hér byrjast upp su bok er
Biblea er kallat. Capitulum,
star det med raudt. Sida
er vaRRert illuminert. | den
store A-en sit den allmeR-
tige Gud, og teksten teR til
med at Almadttigr Gud, ver-
andi satt ljés («AllmeRtige
Gud, som er sant lys»). |
margen pa sida ser ein dei
gode englane @vst og dei
falne englane som fell ned i
helvetesRjeften. | den nedre
margen ser ein sRapinga.
Manuskriptet er skrive pa
Island ca. 1350.




Elise Kleivane

Sgormn

P3 Riksarkivet i Oslo, oppe ved Sognsvann, ligg det sekRs sma pergamentbitar med teRst fra Farste
MoseboR, Ferste Samuelsbok og Andre KongeboR. Teksten er pd norrent og pergamentbitane
er fragment etter starre manusRkript som blei skrivne pa 1300-talet. Det er ei vanleg oppfatning i
nyare tid at Bibelen berre kunne vere pa latin i mellomalderen. Ein Ran ofte stayte pa utsegner om
at det var Luther som gav oss Den heilage skrifta pa vart eige sprak. Det er pa eitt vis noRo sant i

det, men ei sanning med store modifirasjonar.

_S_F Ein slik modifikasjon er at det ikkje var ulovleg
G med bibeltekst pa folkesprak i mellomalderen.
Dei dema ein kjenner pa forbod, er knytt til personar og
grupper som var kjende vranglaerarar. Eitt slikt deme
er knytt til John Wycliff og lollardistane kring ar 1400
i England. Dei hadde mellom anna eit syn pa naturen
til bredet og vinen under nattverden (konsubstansiasjon)
som var annleis enn det som var det ortodokse synet. D4
kom det eit forbod i England mot omsetjingar der det var
fare for at denne vrangleera var med, ikkje eit generelt
forbod mot bibeltekst omsett til engelsk.

Fragmenta

Pergamentbitane med norren bibeltekst pd Riksarkivet,
er deme pé at omsetjing fra latin til det spraket folk snak-
ka i Noreg og pé Island, var i orden. Desse fragmenta er
bitar av sterre omsetjingar, omsetjingar som i dag saman
gar under namnet Stjérn. Stjérn er eit norrent ord som
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tyder «styring». Namnet er ikkje brukt om desse tek-
stane i mellomalderen, sa vidt vi veit. Men i ei liste over
eigedomane som i 1588 blei overfert til Oddur Einarsson,
den nye biskopen pa Skalholt pa Island, blir det nemnt
ein bibel som dei kallar Stjérn. Denne «bibelen» er tru-
leg det manuskriptet som na ligg i samlinga Stofnun
Arna Magnussonar 4 [slandi, Reykjavik, og heiter «AM
227 fol». Denne referansen er den eldste vi har pa «titte-
len» Stjérn. Manuskriptet «AM 227 fol» er stort og vak-
kert skrive, med flotte illuminasjonar. Den ferste delen
inneheld ei omsetjing til norrent av Ferste Mosebok til
og med Andre Mosebok kapittel 18, og den andre delen
inneheld omsetjing av Josva til og med Andre Kongebok.
Den forste delen har i nyare tid blitt kalla Stjérn 1 og den
andre Stjorn 3. Det som da blir kalla Stjérn 2, kjem eg til-
bake til mot slutten.

Omsetjinga i Stjérn er fré den latinske Vulgata-tek-
sten. Men den norrene teksten er ikkje ei enkel omsetjing
av bibelteksten. Dei ulike delane har blitt redigerte i ulik
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grad: Mange stader er bibelteksten korta ned, og delar
har bytt plass. I tillegg, og kanskje viktigast, har det blitt
lagt til kommentarar og forklaringar til bibelteksten.
Nokre delar har fatt mykje tillegg, andre delar mindre.
Dei fleste tillegga er norrene omsetjingar fra latinske
leerdomstekstar skrivne av autoritetar som St. Augustin
(ca. 354-430), Isodor av Sevilla (ca. 560-636), Honorius
Augustodunensis (ca. 1080-1154) og Peter Comestor (ded
ca. 1178). Dessutan finst det nokre tillegg og kommenta-
rar som truleg er lagt til av omsetjaren sjglv. Eller, sidan
dette er meir enn berre ei enkel omsetjing av bibeltek-
sten, er det er kanskje meir rett a kalle han redakteren.
Og vi har heller ikkje a gjere med berre éin.

Bibelen med tillegg

Stjorn 1 har mange og lange tillegg til bibelteksten. Seer-
leg skapingsforteljinga har blitt smykka med utgreiingar
om dei symbolske tydingane som forteljinga har, i tillegg
til dei historiske hendingane han fortel om. Og i den
norrgne omsetjinga blir dette formidla til folk som ikkje
kunne gjere bruk av dei latinske versjonane sjglve. Det
var mykje  ta av i den latinske leerdomslitteraturen for &
greie ut om det som skjedde dé Gud skapte verda. Og det
var mykje a ta av for 4 forklare kva for seinare hendingar
og moralske verdiar som skapinga vitnar om, altsd dei
symbolske tydingane. Det ser ein tydeleg i denne delen
av Stjorn. Det same ser ein 0g til demes i Bible du XIIle siécle
fra 1200-talet. Det er ei kommentert omsetjing til fransk
av den latinske Bibelen. Her er det 0g i Forste Mosebok,
og saerleg skapingsforteljinga, at ein finn aller mest kom-
mentarar og forklaringar.

I Stjérn er det ikkje berre kommentarar til bibeltek-
sten som er lagt til. Det finst 0g lengre stykke som bryt
opp kronologien i bibelforteljinga. Eitt slikt stykke er
ei forklaring av langfasta, og eit anna handlar om geo-
grafiske forhold, dyr og framande land. I tillegg er det to
prologar - éin som er skriven seerskild til Stjérn 1, og éin
som er ei omsetjing av Peter Comestors prolog til Historia
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Scholastica. Dette var eit svaert populeert og vidt spreidd
verk frd 1170-ara som forklarar utvalde delar av Bibelen,
og er mellom dei viktigaste kjeldene for forklaringane i
Stjérn.

Den farste delen

Prologen som er skriven til Stjérn 1 spesielt, fortel at det
var kong Hakon Magnusson som gnskte 4 fa bibelteksten
pa norrent, skriven i ei bok. Det er Hikon V Magnusson
(1270-1319), som blei krona til konge i 1299, det er snakk
om. Hakon hadde tidlegare fatt omsett tekstar om heila-
ge menneske og deira festdagar for dei som ikkje forstér
latin, star det i prologen. Vidare star det at na ville han
0g la dei gode menn som sit ved hans bord, fa leere om
dei heilagdagane som ikkje blir feira til minne om ein
seerskild helgen, men til sjglve Guds ere. Kongen vil at
det i hans eige hus, der han sergjer for sine beste menn,
skal bli lest ljésliga (det tyder «klart», «tydeleg», «open-
bert» og heng saman med [jéss, «lys») frad Guds hus for
alle gode menn - og Guds hus er Den heilage skrifta som
Gud sjelv mettar sine gode menn med. Men andre ord:
Det skal bli lest fra skrifta i ei form som er forstaeleg for
tilhgyrarane. Dei som sit ved kongens bord, skal fa bade
kroppsleg og dndeleg fode. Omsetjaren, eller som nemnt
heller redakteren, skriv at han har gjort som kongen
gnskte fordi han blei beden om det, trass i at han sjolv
meiner at han ikkje er dyktig nok. Derfor bed han om at
alle gode menn ma vere overberande med han der dei
finn at han ikkje har strukke til. Men det er eit stort og
gjennomgaande godt arbeid han har gjort, denne ukjen-
te leerde som var knytt til kong Hakon.

For Lova

Sett med eit moderne blikk verkar det merkeleg at om-
setjings- og tilretteleggingsprosjektet i Stjérn 1 stoppar
etter Andre Mosebok kapittel 18. Det er ennd 22 kapittel
att av Andre Mosebok, for ikkje & snakke om tre etter-



folgjande mosebgker - og resten av Bibelen for den
delen. Er det eit uferdig verk vi sit att med? Dei fleste som
har studert Stjérn, meiner det. Det har blitt foreslatt at
prosjektet stoppa opp da kong Hikon, som bestilte ver-
ket, deydde i 1319. Ein har 0g tenkt seg at framhaldet av
omsetjinga har gatt tapt, og at det er derfor det tek slutt
mellom kapittel 18 og 19. Fleire har peika pa at struktu-
ren i Stjorn 1 er lagt opp etter dei seks tidsaldrane. Nar
bibelforteljinga nar fram til Noa og den forste verds-
alderen med det er over, kjem innskotet med preika om
langfasta. Deretter gar handlinga vidare med syndfloda
og framover, heilt fram til Abraham, som markerer slut-
ten pa den andre verdsalderen. D4 blir det ei ny «pause»,
denne gongen med delen om geografi og framande dyr og
land. Sé& gar handlinga pa ny vidare, men sluttar da midt
i den tredje verdsalderen, den som varar fram til kong
David. At omsetjinga sluttar midt i den tredje verdsalde-
ren, har og blitt sett som
eit argument for at pro-
sjektet er uferdig.
Inndelinga av dei seks
verdsaldrane i tradisjo-
nen etter Augustin, altsa
Adam-Noa-Abraham-Da-
vid-det babylonske fan-
genskap-Kristus, er den
aller mest vanlege i europeisk mellomalder. Men det
finst deme pa ein variant der inndelinga er Adam-Noa-
Abraham-Moses-David-Kristus. Denne finst det mellom
anna eitt deme pa i det norrgne mellomaldermaterialet,
i eit islandsk manuskript som heiter «<AM 764 4to» og
som inneheld ei verdshistorie. I tillegg finst det ei anna
inndeling, ei tredeling av verdshistoria: ante legem-sub
legem-sub gratia («fer lova-under lova-under nideny),
altsa «fer Moselova- under Moselova-i tida av frelse». Og
det kan godt tenkjast at dette siste er eit avgrensings-
prinsipp for omfanget av Stjérn 1: verdshistoria fram
til Moses for Dei ti bodorda pé Sinaifjellet. For i Andre
Mosebok kapittel 19 har israelittane komme seg bort fra

_%,F [Pergamentbitane med norrgn bibelteRst
S8 D3 Riksarkivet, er deme pa at omsetjing
fra latin til det spraket folk snakRa i Noreg og
pa Island, var i orden. Desse fragmenta er bitar
av starre omsetjingar, omsetjingar som i dag
saman gar under namnet Stjorn.
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Egypt og gér inn i Sinai-gydemarka, og Gud openberrar
seg for Moses pa Sinai-fjellet. Da verkar ikkje avsluttinga
like abrupt. Stjérn 1 kan ein da sj& som ei verdshistorie
ante legem, der framstillinga er organisert etter dei forste
tre av dei seks verdsaldrane. Det er med andre ord ikkje
nedvendig & ga ut ifrd at Stjérn 1 er ufullstendig.

Bibelen som bokR

Bibelen som bok var ikkje ein like fast og eins storleik i
mellomalderen som han er i dag. Fram til 1200-talet var
pandektar («full-biblar») sjeldsynte, og ein fullstendig
bibel med alle bokene strakk seg med fa unntak over flei-
re band. Det var vanleg med manuskript som inneheld eit
utval av bibelbgkene. Bibelteksten var pa latin. Ofte var
det lagt til leerde kommentarar og forklaringar til bibel-
teksten. Desse var 0g pa latin. Dette er akkurat slik vi
finn det i Stjérn, med unn-
tak av at der er alt kledd
i norren sprakdrakt. Ein
annan skilnad er at i Stjérn
er dei ulike tekstene inte-
grerte i kvarandre og blir
ikkje skilde fra kvarandre
visuelt, medan det i dei
latinske manuskripta var
vanleg & markere skiljet mellom dei ulike tekstane ved &
bruke ulik skrift og skriftstorleik.

I lgpet av 1200-talet blei det gjort framsteg i ma-
nuskriptteknologien slik at det blei enklare & produsere
tynnare pergament, og ein utvikla ein knettliten skri-
vestil. Desse nyvinningane blir brukt mellom anna til
a produsere ei mengd pandektar i eitt band, sa sma at
dei lett kan berast rundt. Desse biblane blir kalla «pa-
risbiblar», utan at dei nedvendigvis er produserte i Pa-
ris. Men dei fekk sine seertrekk fra scriptoria i Paris: ei
fast rekkjefolgje pa bibelbgkene, eit sett med prologar til
kvar bibelbok, ei liste over hebraiske namn og tydinga
deira, samt ei attkjenneleg utsmykking. Desse biblane
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fekk stor etterspurnad og blei produserte i stor skala,
og er dei bekene det er bevart aller flest av frad mellom-
alderen. Men likevel produserte ein framleis biblar med
utval av bibelbgkene. Og sjelv om den bibelteksten som
skulle vere utgangspunkt for eksegese og teologiske ar-
beid, skulle vere pi latin, sé finst det ei mengd deme pa
omsetjingar av delar av Bibelen, og unntaksvis av heile,
til mange sprék i mellomalderen. Desse omsetjingane
blei likevel ikkje rekna som sjelve Den heilage skrifta.
Dei er omsetjingar og dermed forklaringar av Den heilage
skrifta, ikkje Den heilage skrifta sjglv. Og som forklarin-
gar tener dei andre foremal.

Den tredje delen og Kongespeilet
Den delen av Stjérn som dekkjer Josva til og med An-
dre Kongebok og blir kalla Stjérn 3, er eldre enn Stjérn 1.
Stjorn 3 har ingen prolog
som fortel om nar, kvar og
kvifor omsetjingsarbeidet
har blitt gjort. Derimot
har Stjorn 3 fleire parti
som liknar mykje pa par-
ti i eit anna stort norrent
verk, nemleg Kongespeilet
(Konungs skuggsjd). Det er
nd stor semje om 4 datere
Kongespeilet til 1250-1260-4ra og om at det har blitt til i
miljget rundt kong Hakon 1V Hakonsson og hans hoff.
Det har vore mykje diskutert korleis forholdet mellom
dei partia som liknar kvarandre i dei to verka, skal for-
stdast: Har Stjérn 3 lant fra Kongespeilet, eller er det mot-
sett? Argument har blitt sett fram for begge synspunkta,
men det sentrale er vel likevel at dei liknar, og at ein kan
rekne dei for & ha blitt skrivne i same tid og i same eller
liknande milje.

I forskinga pa Stjorn har det vore eit problem for
mange at den delen som er den eldste, altsa Stjorn 3, tek
til med Josva. Det eldste manuskriptet med Stjérn-tekst

.S_F Saerleg skRapingsforteljinga har blitt

S8 smyRRka med utgreiingar om dei
symbolske tydingane som forteljinga har, |
tillegg til dei historiske hendingane han fortel
om. Og i den norrgne omsetjinga blir dette
formidla til folkR som iRRje Runne gjere bruk av
dei latinske versjonane sjalve.
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er datert til ca. 1300-1325 og heiter «<AM 228 fol». Her er
det berre Stjérn 3 som er med, og det er ikkje spor et-
ter nokre mosebgker der. Gustav Storm skreiv i 1886 om
denne eldste teksten: «Imidlertid kan dette ikke anse-
es for en naturlig Begyndelse, da jo, som enhver bibel-
kjender ved, Josva Bog er den direkte fortsattelse af
Mosebggerne og ikke kan skilles fra disse.» Dette synet
har vore delt av dei som har forska pa Stjorn seinare, og
dei har gétt ut ifra at det ma ha eksistert ei like gamal
eller eldre omsetjing av Mosebgkene som Stjérn 3 kun-
ne vere eit framhald av. Men dersom ein ser pa korleis
omsetjingar av bibeltekst blei brukt i mellomalderen, sa
er det ikkje nedvendig & foresetje at ei kvar omsetjing
og omarbeiding av bibeltekst ma ta tatt til med Ferste
Mosebok. Ikkje eingong alle latinske bibelmanuskript
gjer det. Derimot stir avgrensinga i Stjérn 3 fram som ei
logisk eining nér ein jamferer med nettopp Kongespeilet.

P4 midten pa
1200-talet var Hakon IV
Hakonsson  (1204-1263)
konge i Noreg. Borgar-
krigstida var over, og Ha-
kon kunne fokusere pa &
konsolidere kongemakta,
mellom anna ved a inn-
fore arverett til eldste
ektefedde son. Han var og
interessert i 4 etablere det norske kongedemet som like-
verdig med dei store europeiske kongedema. Dette gjer
han mellom anna ved ha gode relasjonar til Kyrkja, ved
4 opne for at aristokratiet kunne auke sin intellektuelle
kapital og ved & lofte fram prinsippet om rex iustus («den
rettvise kongen). Kongespeilet er eit element i dette. Det
er eit lerdomsverk som bade handsamar Norden og nor-
diske forhold og gjer greie for utstrekninga og avgren-
singa av kongen si makt.



Gud som gvste autoritet
Stjorn 3 pa si side tek til med at israelsfolket, under leiing
av Josva, legg under seg Kanaan, og alt gér bra s lenge
dei folgjer Guds bod. I Domarane blir det fortalt kva som
skjer nar dei vender seg bort fra Gud. Gud straffar dei,
men hjelper dei nar dei bed om nade, og innferer eit sty-
re ved domarar. Rut har handling frd domartida, og ho
blir framstilt i Stjorn 3 som eit bilete pa dei kristne som
er fort bort frd heidendomen. Samuelsbekene fortel om
Samuel, den siste domaren, og dei etterfglgjande konga-
ne som israelittane nd vil ha til & styre over seg: Forst far
dei Saul og deretter David - med dei styrkjer og svak-
heiter dei hadde. Det er sarleg i dei delane som handlar
om David, at ein finn parallellar i Kongespeilet, til demes
der nettopp arverett blir drefta. I Kongebgkene er det
Salomo som er konge, men nér han og dei etterfelgjande
kongane vender seg bort fra Gud, ender det med at kon-
gedemet blir splitta. Israel, kongedemet i nord, blir ut-
sletta av fiendane sine, og Juda i ser blir til slutt leidd inn
i fangenskapet i Babylon. Med det er det slutt pa Davids
hus, pa den fjerde verdsalderen og like eins pé Stjérn 3.
Det er med andre ord ikkje ngdvendig 4 sja pa Stjérn
3 som ei ufullstendig eller usjelvstendig bibelomsetjing.
Derimot fungerer det som ei fullstendig og tilrettelagd
drefting av kva Bibelen seier om statsdanning og om
gode og darlege leiarar, med ei understreking av kva som
er det viktigaste av alt: & rette seg etter det Gud seier. Slik
stir bade Stjorn 3 og Kongespeilet fram som to samtidige
og ganske samstemte handsamingar av verdsleg makt,
med Gud som gvste autoritet.

Bibelen var meir enn bibel

Slik Stjérn-materialet foreligg, ser vi altsé spor etter kor-
leis bibeltekst i omsetjing har hatt ulike funksjonar. Det
vi har bevart, ser ut som ei drefting - i Stjérn 3 fra midten
av 1200-talet - av kongemakt tufta pa kva Bibelen seier.
Litt seinare, i dei forste tidra av 1300-talet, har verds-
historia for Lova blitt greidd ut i ei (relativt) underhal-
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dande form i Stjérn 1, med oppleering og danning som
mal.

Dei bevarte manuskripta og manuskriptfragmenta
som inneheld Stjérn 1 og Stjérn 3, er fré 1350 og seinare -
med unntak av manuskriptet «<AM 228 fol» med Stjérn
3, som er fré ca. 1300-1325, og eitt av fragmenta i Riks-
arkivet som er fra ca. 1300-1350, som 0g har tekst fra
Stjorn 3. Alle dei bevarte avskriftene har blitt skrivne pa
Island, eller i alle fall av islendingar. Men kven det var
som omsette og sette saman Stjérn 1 og Stjérn 3, det veit
vi ikkje.

Tre av dei bevarte manuskripta («<AM 225 fol»,
«AM 226 fol» og «AM 227 fol») har med béde Stjérn 1 og
Stjorn 3. Der er dei plassert saman kring ar 1350, hegst
sannsynleg fordi dei begge er omsetjingar fra Bibelen,
og til saman dekkjer dei stersteparten av dei historiske
bokene i Det gamle testamentet. Dei blir ei verdshisto-
rie frd skapinga til det babylonske fangenskapet. I eitt
av manuskripta, «AM 226 fol», ser ein funksjonen som
verdshistorie ekstra tydeleg. Der har tre andre tekstar
fatt plass etter Stjérn 3: Rdmverja saga, Alexanders saga og
Gydinga saga, med andre ord romarane si historie (basert
pa verk av Sallust og Lucan), historia om Alexander den
store og jedane si historie (basert pd Makkabearbgkene
og Historia scholastica). Til saman fortel dd «AM 226 fol»
verdshistoria fra skapinga til ca. ar 44 e.Kr.

Delen i midten

Men 100-150 r etter at «AM 226 fol» blei skrive, har no-
kon tenkt at det vel strengt tatt er noko som manglar.
Dermed har atte blad med ei omsetjing av «resten» av
Mosebgkene blitt sett inn mellom Stjérn 1 og Stjérn 3. Des-
se atte blada er det som blir kalla Stjérn 2. Og denne tek-
sten finst berre her, s& spersmalet er om den omsetjinga
har blitt gjort fordi nokon i siste halvdel av 1400-talet
syntest den mangla, eller om det er ei omsetjing som er
eldre, men berre er bevart her. Mange forskarar meiner
dette er ein rest av ei svaert gammal omsetjing av alle
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Mosebgkene, eller meir. Men det er like truleg, og ei en-
klare forklaring, at dette er eit resultat av at bibelsynet i
seinmellomalderen kanskje har endra seg noko jamfert
med tidlegare i mellomalderen. Na har ein meir ei opp-
fatning av Bibelen som ei fast eining med ei fast rekkje-
folgje beker, og derfor har ein kjent det som eit tomrom
mellom Stjérn 1 og Stjérn 3. Men kvifor hadde ikkje Andre
Mosebok 19 til Femte Mosebok vore relevant tidlegare?
Truleg pa grunn av innhaldet. Denne delen av Mose-
bokene handlar om dei forti ara israelsfolket vandra
rundt i gydemarka. Gud gjev dei lover og reglar som dei
mange gonger bryt mot, og deretter blir folket straffa for
brota. Desse foresegnene er for det meste spesifikt ret-
ta mot livet i orkenen, eller meir generelt knytt til jode-
domen. I alle fall er det ikkje mykje som er relevant for
skandinaviske kristne i mellomalderen. Dei levde under
andre lover, bade kyrkjelege og verdslege. Det er nok
grunnen til at denne delen ikkje var relevant - som anna
enn ein del av Bibelen.

Etterpa

Dei seks pergamentbitane med Stjérn-tekst pa Riksarkivet
er dei einaste fysisk bevarte spora etter Stjorn i Noreg i
mellomalderen. Mykje meir av Stjorn er bevart fra Island.
Det er fordi spraket der ikkje endra seg like mykje som i
Noreg, slik at ein kunne lese dei gamle omsetjingane len-
ger - heilt til manuskripta fekk antikvarisk verdi. I No-
reg blei det norrene spraket etter kvart uforstaeleg. Dei
norske fragmenta er berre bevarte fordi dei blei brukte
til & binde inn rekneskapsbgker og liknande pa 16- og
1700-talet. Resten av manuskripta som dei var del av, er
borte for alltid. Men Stjérn har hatt innverknad likevel.
I 1550 fekk Danmark - og Noreg - si danske bibelomse-
tjing. Den danske bibelteksten hadde stor innverknad
pa norsk skriftsprak og religiost sprak i hundredra som
folgde. I siste halvdel av 1800-talet tok ein til for alvor
med & omsetje Bibelen til norsk. I dette arbeidet var flei-
re norrgnfilologar involverte, blant andre Carl Richard
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Unger. Den same Unger gav ut Stjérn, samt apostelsagaer
og helgensagaer, pd norrent i 1860- og 1870-ara. Gjennom
han og filologane som arbeidde med religiose tekstar pa
norrgnt, og med bibelomsetjing til moderne norsk, fekk
Stjorn vere med & forme det nye norske bibelspraket.

Stjorn er ennd ikkje omsett til moderne norsk eller
noko anna moderne sprak.

Elise Kleivane (f. 1975) er ph.d. i norren filologi fra
Universitetet i Oslo og leier forskningsprosjektet
BoRstavar mellom runer og manusRript same stad.
Oversatte teRstane til bokRa MessusRkyringar. Norra-
ne messeforkRlaringer i norsk oversettelse (St. Olav
forlag 2014).

Dei to utgavene av den norrgne teksten

Unger, C.R.: Stjorn. Gammelnorsk Bibelhistorie fra Verdens Skabelse til
det babyloniske Fangenskab (Kristiania, 1862)

Astas, Reidar: Stjérn. Tekst etter hdndskriftene (Oslo: Riksarkivet,
2009), to band

Manuskriptfragmenta i RikRsarRivet

Oslo NRA 60 A, ca. 1350
Oslo NRA 60 B, ca. 1350
Oslo NRA 60 C, ca. 1300-1350

Manuskripta i ReyRjavik og IKebenhavn
(dei viktigaste)

Kebenhavn AM 225 fol, ca. 1400

Kebenhavn AM 226 fol, ca. 1350-1370 og ca. 1450-1500
Reykjavik AM 227 fol, ca. 1350

Kebenhavn AM 228 fol, ca. 1300-1325

Kebenhavn AM 229 fol I-11I (fragment), ca. 1350 og 1350-1400

Denne artiRRelen er delvis bygd pa forfattaren sitt arbeid i artiRkRelen
«There is more to Stjorn than biblical translation», som er publisert

i Speculum septentrionale. Konungs skuggsja and the European
Encyclopedia of the Middle Ages (red. K.G. Johansson og E. Kleivane,
Novus forlag, Oslo 2018). Ein meir djuptgaande diskusjon og
referansar til andre forskarar og deira synspunkt finst der.
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Per Arvid Asen

Klosterplanter

| lgpet av arene 2003 til 2014 ble floraen pa 31 norske RlosterloRaliteter underseRt, fra Kastelle
Rloster i Bahuslen til MunkReby Rloster i Levanger. Sammenlignet med opplysninger hentet ut
fra de offentlige herbariene og Artsdatabanken, relevant litteratur og arkReologiske utgravninger,
har vi funnet over hundre planter som Ran ha veert dyrket i norske Rlosterhager. Dette var farst
og fremt legeurter, men ogsa Rrydderplanter, grannsaker, baerbusker, frukttraer og enkelte pryd-

planter som hadde symbolverdi.

St. Benedikt (480-547) regnes som grunnleggeren

I av det vestlige munkevesenet og far til den vest-
lige klosterregelen. Det antas at han forfattet Regelen
pa klosteret Monte Cassino, mellom Roma og Napoli.
St. Benedikt hentet mye inspirasjon fra regelen til
Johannes Kassian (d. ca. 430) fra Marseilles, og han bygde
sikkert pa sin erfaring fra klosterfelleskapet han hadde
organisert - for Monte Cassino - nar han skrev felgende
i kapittel 66, som regulerte munkenes atferd i klosteret:

Klosteret skal om mulig veere anlagt slik at det
har alt som er ngdvendig; det vil si vann, mel-
le, hage og verksteder, slik at de forskjellige
arbeider kan utferes innenfor klostermurene.
Da er det ungdvendig for munkene & ferdes
utenfor, noe som ikke pd noen méte er bra for
deres sjeler.!
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Med hage mener vi her kunsten & dyrke planter eller dri-
ve hagebruk pa et inngjerdet omréde, gravd med spade
eller greip - til forskjell fra jordbruk, hvor sterre avlinger
ble dyrket pa apent land bearbeidet med et plogredskap.
Plantene i de eldste hagene var for det meste legeurter,
selv om noen busker og trar kunne inkluderes fordi de
hadde stor medisinsk verdi. Frukttraer stod som regel for
seg selv i en frukthage.? Klosterhagene 1a utenfor den
indre klostergdrden - klosterfirkanten - trolig ordnet i
symmetriske bed.

Norske middelalderRlostre

Til sammen ble det opprettet 31 klostre i Norge i lopet
av middelalderen, stort sett langs kysten fra Konghelle
(Kungdlv) i Bahuslen til Trendelag i nord. Alle ble opplast
og nedlagt som folge av reformasjonen. Noen av klostre-
ne byttet ordener, serlig mot slutten av middelalderen.
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I denne gjennomgangen er det ordenen ved grunnleg-
gelsen som gjelder.

Benediktinerne. De eldste benediktinerklostrene i
Norge ble sannsynligvis grunnlagt fra England omkring
ar 1100, med klosteret pd oya Selja som et av de forste.
De to andre var Nidarholm like utenfor Trondheim og
Munkeliv i Bergen. De resterende fire var nonneklostre:
Bakke kloster i Trondheim, Nonneseter i Bergen, Nonne-
seter i Oslo samt Gimsgy kloster i Skien.’I tillegg har
Olavsklosteret i Stavanger sannsynligvis veert et bene-
diktinerkloster. I England spilte benediktinerne en bety-
delig rolle i praktiseringen av medisin fer universitetene
ble etablert, og det er kjent urtehager i tilknytning til
flere klostre her.

Cistercienserne. Ogséd cistercienserne kom til Norge
fra England, og vi kjenner bade aret for opprettelsen av
klostrene og hvilke som var moderklostre: Fountains
Abbey grunnla i 1145 Lyse
kloster, som igjen var
moderkloster for Tautra
i 1207 (med Munkeby
som forlgper?). Kirkstead
Abbey, et datterkloster
av Fountains Abbey, grunnla Hovedgya kloster i Oslo i
1146.° Cistercienserne ville leve et enkelt liv hvor de fo-
kuserte pa benn og arbeid. Derfor ble klostrene gjerne
lagt pa ede og utilgjengelige steder som kunne utvikles
og dyrkes opp. Cistercienserne var pionerer innen hage-
bruk og fruktdyrking, og grennsaker var en viktig del av
kostholdet.

Augustinerkannikene. Augustinerne bygde pa Augus-
tins regel med benn, fattigdom, kyskhet og arbeid,
men de norske fellesskapene har nok hatt et varierende
siktemal.° Bredrene kunne ogsa spesialisere seg innen
pleie av syke, gamle og fattige, og i forbindelse med et
augustinerhospital som ble utgravd pa grensen mellom
England og Skottland, hevdes det at dette var del av et
pan-europeisk nettverk av augustinere hvor medisinsk
og farmakologisk kunnskap, beker, fre og planter ble delt

_5+E_ Cistercienserne var pionerer innen
98 hagebruR og fruktdyrRing, og grennsaRer
var en viktig del av Rostholdet.
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og sirkulert.” I alt ble det grunnlagt fem «sikre» augusti-
nerklostre i Norge mellom ca. 1150 og 1280-arene: Kas-
telle kloster i Konghelle, Elgeseter kloster i Trondheim,
Jonsklosteret i Bergen, Halsney kloster i Sunnhordland
og Utstein kloster pa Klostergy i Rennesgy kommune.?
Premonstratenserne. Denne ordenen ble grunnlagt
i 1120 av St. Norbert ved Prémontré, nar Laon i Frank-
rike. Den ekspanderte veldig raskt over hele Europa og
talte anslagsvis over tusen klostre i lgpet av de forste
to hundre arene.’ Medlemmene var ikke munker, men
kanniker (lat. canonici, prester som lever etter en regel,
en canon). De var kjent for misjon og sin rene tro og bi-
dro til en kirkelig fornyelse i Europa. Ordenen fulgte
Augustins klosterregel, og Augustins apenhet overfor
vitenskap og kunst hadde innflytelse pa premonstraten-
serne.®Olavsklosteret i Tonsberg ble grunnlagt omkring
1170 og Dragsmark kloster i Bdhuslen i forste halvdel av
1200-tallet.
Dominikanerordenen.
Dominikanerne kom til
Norden tidlig i 1220-are-
ne, forst til erkebispesetet
i Lund."* T Norge etabler-
te de seg ved domkirkene i bispebyene, trolig for 1234 i
Trondheim. Olavsklosteret i Oslo ble opprettet i 1239, og
i Bergen skjedde grunnleggelsen mellom 1243 og 1247.
tillegg var det sannsynligvis et dominikanerkloster pé
Hamar, men dette er bare nevnt én gang i samtidige kil-
der (1511)."2 Dominikanerne (OP, Ordo Praedicatorum) eller
prekebredrene var primert opptatt av a utbre Guds ord
ved evangelisering. Etter skildringen av Olavsklosteret i
Hamarkreniken «med sine frukthager, eple- og kirsebeer-
hager, humlehager»®, inngikk ogsé& hagebruk i domini-
kanernes daglige gjoremal. Dette er for gvrig den eneste
norske omtalen vi har av klosterhager.
Fransiskanerordenen. Frans av Assisi (1182-1226)
grunnla sin orden i dr 1210. Etableringen var en reak-
sjon mot de etablerte ordenene som hadde samlet seg
store rikdommer, fjernt fra fattigdomsidealet. Til Norge



kom fransiskanerne trolig fra Danmark eller Tyskland."
Pa 1230-1240-tallet ble de to forste klostrene etablert i
Tensberg og Bergen. Siden kom grébradrene til Konghelle
i 1260-arene, til Marstrand og Oslo omkring 1290 og
endelig til Trondheim ganske sent i middelalderen.
Dette kan ha veert utpa 1300-tallet, eller enda senere, pa
1400-tallet.” Til hvert fransiskanerkloster herte et lite
stykke land hvor bygningene stod pé. Ordenens fem-
te generalminister (1240-1244) formante brgdrene til &
dyrke frukt og grennsaker til eget bruk. Vi kjenner til
hager ved femten danske fransiskanerklostre, tre nor-
ske (Oslo, Tensberg og Bergen) og fem svenske klostre.
Hagebruk er saledes kjent fra omtrent halvparten av
fransiskanerklostrene i Norden. En erkleering fra pave
Clemens V i 1312 sier uttrykkelig at det ikke bare skal
veere nytteplanter i hagene, men de skal ogsé tjene som
rekreasjon.!®
Johannitterne.  Johan-
nitterridderne fikk sitt
eneste kloster i Norge pa
kongsgarden Veerne, i na-
veerende Rygge kommune
ser for Moss. Trolig skjed-
de etableringen en gang
mellom 1170 og 1270." Or-
denen ble etablert i Jerusalem p& midten av 1000-tallet,
med pleie og omsorg for fattige og syke som sitt frem-
ste ideal. Johannitterne skulle ogsa bistd og beskytte
pilegrimene. I dag er ordenen viderefert under navnet
Malteserordenen.' Johannitterne drev hagebruk.

gjeremal.

Reliktplanter

Reliktplanter er levende fortidsminner, fortrinnsvis
knyttet til spesielle lokaliteter - i vart tilfelle middelal-
derlokaliteter - som pa forskjellig vis har overlevd her
helt siden middelalderen, da de ble dyrket som nytte-
vekster. Dette er medisinplanter, giftplanter, farge-
planter, duftplanter samt krydder- og grennsakplanter.

EF Etter skildringen av OlavsRlosteret |

SN Hamarkreniken «med sine frukthager,
eple- og Rrisebaerhager, humlehager», inngikkR
0gsa hagebruR i dominikanernes daglige
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Seerlig urter, men ogsé enkelte vedplanter kan vere re-
liktplanter, for eksempel berberis (Berberis vulgaris) og
surkirsebzer (Prunus cerasus).

Flere reliktplanter er betegnet som dvaleplanter,
hvis frg er bevart i jorden og kan spire pa samme plass
etter mange hundre ar. Eksempler pé disse er bulmeurt
(Hyoscyamus niger) og giftkjeks (Conium maculatum).® An-
dre er flerarige og overlever med sin foryngelsesevne pa
stedet i arhundrer bare de far anledning til & gjennom-
fore sin arlige utvikling, for eksempel akeleie (Aquilegia
vulgaris) og legepestrot (Petasites hybridus).

De aller fleste av disse plantene herte opprinnelig
ikke med i Norges flora, de ble innfert av klostervesenet,
men noen fa kom fra norsk natur, det beste eksempelet
er kvann, og et lite antall var kjent og innfert allerede i
vikingtiden eller enda tidligere, for eksempel bulmeurt.

Gjenstaende Rloster-
planter

En botanisk vandring i
klosterruinene setter oss
straks i en egen stem-
ning. Jakten pd mulige
klosterplanter som virke-
lig kan ha statt her helt siden middelalderen, pirrer var
nysgjerrighet og ansporer til ekstra innsats. Vart opp-
merksomme blikk saumfarer bade ruiner og omradene
omkring. Sprekker med rester av gammel kalkmertel er
gode vokseplasser, men ikke gunstig for bevaring av rui-
nene, da ma helst all plantevekst fjernes. Rottene spren-
ger steinene fra hverandre. Derfor blir plantene fjernet,
og vi ma lete langs bakken og utover i terrenget. I det fol-
gende skal vi omtale noen f4 utvalgte planter som trolig
ble dyrket i norske klosterhager.
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AReleie (Aquilegia vulgaris)

Blomsten er meget spesiell og bestar av fem kronblad-
lignende og utsperrede, fargede begerblad. Hver av de
fem egentlige kronbladene innenfor er traktformede
og ender i en oppstdende, grasigs honningspore. Den
brennende, skarpe smaken gjor at de fleste dyr unngar
planten.

Hildegard av Bingen er en av de forste urtebokfor-
fattere som nevner akeleie (1100-tallet). Hun forteller
om bruk som et beroligende middel og til behandling
av kjertelsyke. Sammen med honning hjalp den mot for
mye slimutsondring, og saften fra moset akeleie - blan-
det med vin - var febernedsettende.”? Akeleie ble en
populeer plante i Europa mot slutten av middelalderen,
og den finnes pa mange samtidige avbildninger som
en viktig kristen symbolplante, bade pa Jesus Kristus
og jomfru Maria. Honningsporene ble sett p4 som fem
vanndrikkende duer, og
blomsten ble tydet som et
bilde pa Den hellige 4nd.”
Dominikaneren  Alber-
tus Magnus (1193-1280)
beundret den vakre bla-
fargen og den merkelige
blomsten og anbefaler den i blomsterbedet i sin lysthage.
Ikke rart at den hardfere akeleien ble dyrket i de norske
klosterhagene.

I dag vokser planten sparsomt i ruinene pa Selje klos-
ter i Sogn og Fjordane ogi stort antall i klosterruinene pa
Tautra i Nord-Trendelag. Andre voksesteder er Munkhol-
men ved Trondheim, Bergen, Halsngy kloster, Klostergya
i Skien, Domkirkeodden pa Hamar, Hovedgya i Oslo og
Veerne kloster, Dragsmark kloster og gatene i Marstrand.
Ser vi ut over klosterlokalitetene, finner vi at akeleien
har en relativt vid utbredelse i Norge. Nylig er det rap-
portert funn av akeleiefrg i middelalderlige avsetninger
i Sverige, noe som absolutt taler for at plantet ble dyrket
i Skandinavia pa denne tiden.

_S_F Den norske botanikRprofessoren Axel
I8 Blytt bemerRet berberis pa Helgaya |
Mjgsa i 1863 og mente at den her «turde veere
indfart ved Munkene i Klostertiden»
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AsR (Fraxinus excelsior)

Ask inngikk i flere middelalderlige legemidler, og vi tror
at treet ble dyrket i klosterhagene. Vanlig levealder for
ask er oppgitt til 200-300 ar, men treet kan bli opptil
500-600 ar gammelt.?? Vi har opplysninger om store as-
ker fra klosterruinene pd Tautra, Munkholmen, Gamle-
hagen pa Reins kloster, veldige asketreer i klostergarden
pé Nonneseter i Bergen og fra Vaerne kloster. Men det
er den sdkalte Gamleasken med en minimumsalder pa
525 &r pa Halsney kloster som har aldersrekorden. Den
norske presten Peder Claussgn Friis (1545-1614) skriver
at hoggormen ikke finnes i askeskogen, «thi hand iche
kand fordrage det Trae», og heller ikke skyggen av det.

Berberis (Berberis vulgaris)

Berberis er en to-tre meter hay busk, rikt greinet med
gra kvister som er forsynt
med treflikete torner ved
bladfestene. Veden har en
karakteristisk gul farge
som skyldes det giftige
alkaloidet berberin. I sma
doser virker det stimule-
rende pa kretslopet, mens store doser kan gi pustestans
og dermed veere dedelig.”* Gule blomster med en kval-
mende lukt henger i tallrike klaser over hele busken. De
sure og spiselige baerene er avlange og rede. Alle deler
av planten, unntatt baerene, er giftige i storre mengder.

Berberis er trolig kommet inn i europeisk medisin
via det blandete europeisk-arabiske miljeet i middel-
havsomrédet pa 1000-tallet.?* I skriftene etter den dan-
ske legen Henrik Harpestreng (ded 1244) leser vi at ber-
beris slukker feberpasientens torst, styrker leveren og
kjoler byller.

Forste gang vi herer om berberis i Norge, er i Chris-
tian Gartners hagebok fra 1694. Her nevner han den
sammen med roser, rips og stikkelsber og anbefaler den
som kantplante langs hagegangene.? 1 1762 blir berberis
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foreslatt til syltetay: «De ere dertil meget skignne, liflige
og behagelige, og giver andre delikate Syltetgier sande-
lig intet efter i Smag og Liflighed.» Dessuten er saften
ypperlig til punsj og blant annet «overmaade sund for
syge Folk».?¢ Den norske botanikkprofessoren Axel Blytt
bemerket berberis pa Helgoya i Mjosa i 1863 og mente at
den her «turde veere indfert ved Munkene i Klostertiden,
noget som ogsaa synes at veere Tilfaeldet ved Christiania,
hvor de iseer ere hyppige paa Hovedgen og Egeberg». (Det
14 et kapell og herberge ved Hovinsholm pa serspissen
av Helgoya; beliggende midt i vannveien pa Mjesa, mel-
lom Minnesund og Lillehammer, var det et naturlig
overnattingssted for pilegrimene som skulle til Nidaros.
Slik ble Helggya et midtpunkt i praktisk og religiost liv i
middelalderen.) I dag kjenner vi berberisen gjenstdende
pa mange steder som kan knyttes til middelalderen, fra
Tautra i nord til Bdhus festning i ser.

Bulmeurt . S fortrinnsvis Rnyttet til spesielle
(Hyoscyamus niger)
Under gunstige vekst-

vilkar kan bulmeurt ut-
vikle seg til en mannshey
vekst. Etter blomstring og
fruktsetting der planten,
men den blir stdende med terre vinterstengler hvor de
opprette frekapslene sitter tett i tett, fulle med tusen-
vis av fre. Hele planten er klissete og kjertelharet, luk-
ter vondt og er svert giftig. Bulmeurten er en utpreget
dvaleplante, og trolig kan freene overleve omkring 600-
800 4r i jorden og fortsatt vaere spiredyktige.?”’
Bulmeurten er blant de legeplantene som er hyppigst
nevnt i litteraturen. Alt fra antikken blir det fortalt om
sinnsforvirring og opphisselse ved inntak av bulmeurt.
Arabiske leerde pédpeker i middelalderen bulmeurtens
bedgvende og giftige virkning: Inntak av fire gram fre
medferer deden - etter forst & ha bergvet «pasienten»

nytteveRster.

SE ReliRtplanter er levende fortidsminner,

loRaliteter — i vart tilfelle middelalderloRaliteter —
som pa forsRjellig vis har overlevd her helt
siden middelalderen, da de ble dyrket som
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forstanden, fremkalt kulde, blekhet og en raserilignende
tilstand.?®

Naturlig utbredelsesomrdde for bulmeurten er Mid-
delhavsomradet og Vest-Asia, men mange funn peker pa
at planten ble innfert som medisinvekst til Norden alle-
rede i forhistorisk tid, fer 1000 f.Kr. Funn av bulmeurt fra
vikingtiden i Kaupang i Norge viser sannsynligvis at ar-
ten var kjent og kanskje dyrket allerede for klostertiden.
I utgravningene i Oslo, Tensberg, Stavanger og Trond-
heim ble det funnet bulmeurt i middelalderlag. Dette
viser at planten i alle fall fantes i byene, som ugress eller
dyrket i hagene, kanskje helst begge deler. Den smerte-
stillende virkningen var trolig tidlig kjent hos oss. I et
fragment av en estlandsk legebok fra 1300-tallet heter
det at bulmeurt deyver smerten ved isjias.”

Bulmeurten er i dag sjelden i Norge og er oppfert
som truet pa redlisten. Planten finnes sporadisk som et
slags ugress pa strender
og brakkmark til Nord-
Troms. Men i tillegg fin-
nes den som dvaleplante
og reliktvekst, med ure-
gelmessige  forekomster
pd middelalderlokaliteter
som Marstrand, Fest-
ningsholmen (Bahus
festning), Oslo (Hovedeya), Storgya gérd i Tyrifjorden,
Hovinsholm pd Helgoya i Mjesa og Tensberg (Slotts-
fjellet). Da det ble gravd i forbindelse med bispeborgen
pd Hamar, spirte bulmeurten i gravingene. Forekom-
stene pa disse lokalitetene kan helt klart tolkes som
middelalderrelikter, selv om ikke alle er i direkte forbin-
delse med klosterruiner.

Humle (Humulus lupulus)

Humlen er en flerarig, hurtigvoksende slyngplante i
hampefamilien. Hunnblomstene sitter i store, kongle-
lignende blomsterstander, «<humlekopper». Disse er tett



besatt med sma gule, aromatiske kjertler som utskiller
et bitterstoff. Det er dette som setter smak pé olet og
gjor det mer holdbart og skummende. Inntil 1200-tallet
var pors (Myrica gale) det ledende elkrydderet innen sitt
naturlige utbredelsesomrade, mens humle dominer-
te utenfor. Senere ble det sterk konkurranse i bruken
av de to krydderne. Humle ekspanderte inn i porsens
bruksomrader, og bruken av pors tok slutt p& midten av
1700-tallet.*

Etter hvert spredde bruken av humle seg ut av
kjerneomrédene i Tyskland og nordover til Norden. His-
torisk sett var el ikke bare et brygg for a slukke torsten,
men ogsa kaloririk mat, et slags «flytende bred».*

Forste gang vi herer om dyrkning av humle i Norge,
er i et brev fra 1341, hvor det blir omtalt en humlehage
som skal anlegges ved Klemenskirken i Trondheim.*
Vi kan vel regne med at bruken av planten var allment
kjent pa denne tiden. Al-
lerede i tidsrommet 1000-
1100 kan humle ha veert
dyrket pd Nidarneset.” I
tillegg er det funnet fro i
Kaupang i Vestfold, datert
til 800-tallet.’* Dette kan
tyde pa mulig dyrkning og bruk allerede i vikingtiden
i Norge. Den eldre Frostatingsloven (1260) omtaler straff
for tyveri av humle pa marken, men av sammenhengen
gar det frem at dette sannsynligvis gjelder vill humle. I
Aslak Bolts jordebok av 1432 heter det at hver leilending
under erkebiskopen var pliktig & rydde jord og sette ti
humlestengler arlig.

Selv har vi funnet humle pa Selja, pé en varm plass
hvor munkene kunne ha hatt sine humlehager, men
hvorvidt denne virkelig er en reliktplante fra middel-
alderen, er vanskelig & si. Fra Bergen og Stavanger er
det gjort arkeologiske funn av humle fra mellom 1200
0g 1600, og sa tidlig som i 1282 har vi en byvedtekt som
regulerer brygging og salg av ol i Bergen. I Tensberg er
det funnet humle i middelalderlag, og det er kjent minst

_S;F Farste gang vi hgrer om dyrkning av

SI8 humle i Norge, er i et brev fra 1341, hvor det
blir omtalt en humlehage som skal anlegges
ved KlemensRirken i Trondheim.
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fire eller fem humlehager fra senmiddelalderen, flere av
disse var knyttet til klostre og kirkelige miljger. I Oslo er
humle funnet i lag tilbake til 1000-tallet, og planten var
sannsynligvis dyrket allerede for klostertiden. Hamar-
kaupangen hadde trolig mer jordbruksaktivitet sammen-
lignet med de andre norske middelalderbyene,* og ifel-
ge Hamarkreniken — som beskriver byen i sitt beste flor
omkring ar 1300 - var det ikke bare Olavsklosteret som
hadde humlehager. Bispegarden hadde sin egen hage, og
alle gérdene pa begge sider av Klosterstredet hadde hver
sin.** 1 1574 er det omtalt dkere og humlegérder i tilknyt-
ning til kannikgardene.”” P4 1700-tallet hevdet Jonas
Ramus i Norriges Beskrivelse at humle fra Hedmarken var
den beste i Norge, og utsagnet kan muligens reflektere en
viss tradisjon omkring denne dyrkningen. Humlen som
kranser inngangsportalen til urtehagen p4 Domkirkeod-
den pa Hamar, kommer fra en forekomst pa Grefsheim.
Det er hevdet at denne har
veert i kultur p4 Grefsheim
gard pa Nes i Hedmark si-
den middelalderen.® Fra
klosteret pa Tautra er det
oppfert to tenner humle i
en fortegnelse fra 1532,%
og pa inventarlister fra Kastelle kloster i 1484 forekom-
mer humle sa rikelig at det kan ha oversteget klosterets
behov til egen glbrygging.*

Vanlig hunderot (Ballota nigra)
Vanlig hunderot er en meterhgy, mykharet urt med
hjerteformede, korsvis motsatte blad pé en firkantet og
greinet stengel. De redfiolette blomstene sitter i kran-
ser. Hele planten lukter vondt og er brukt blant annet
mot hundebitt og som sirlegende urt. Artens naturlige
utbredelsesomrade er trolig det estlige middelhavsom-
radet og Vest-Asia.*

I Norge er hunderot nevnt forste gang skriftlig av
Ramus i 1735. Vi kjenner to reliktlokaliteter av den, en
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mulig middelalderlokalitet er beliggende innmed fest-
ningsmuren ved Munks tarn pa Akershus festning. Det
herer med til historien at gresstorv fra Hovedeya ble
brukt til vollene pa Akershus. Vi holder det derfor gan-
ske sannsynlig at hovedkilden for lokaliteten er cister-
cienserklosteret pa Hovedgya. Den andre lokaliteten er
pé Festningsholmen, ved foten av Bahus festning, rime-
ligvis er dette ogsa en middelalderrelikt.

Isop (Hyssopus officinalis)
Isop er en halvmeterhgy, flerarig halvbusk med bla
blomster i tette, ensidige aks. Isop blomstrer til ut i ok-
tober og setter modne, spiredyktige fre i Ser-Norge.
Hele planten er kjertelprikket og har en god, aromatisk
duft. Foruten & veere en krydderplante, hadde isop en
sveert allsidig anvendelse, blant annet mot hoste, tann-
verk, brystverk, hjerte- og
lungesykdommer.

Tradisjonelt er isop en
hellig urt, spist av jedene
ved deres paskefest, og det
hebraiske navnet «éz6b»
eller «esov» betyr «& ga
forbi, forlate».** Det greske ordet hyssopos som kommer av
dette, er nevnt flere ganger i Bibelen, for eksempel i Sal-
me 51,7: «Ta bort min synd med isop, sé jeg blir ren, vask
meg, sa jeg blir hvitere enn sng.» Ingen annen bibelsk
plante har veert gjenstand for s mye strid med tanke
pa hvilken art dette er. Var isop finnes ikke i Palestina.
Den bibelske isop er en annen art, syrisk isop (Origanum
syriacum).”®

Fra Gamlebyen i Oslo er det kjent et noe usikkert
arkeologisk funn av isop fra ca. 1100. Omradet hvor
funnet ble gjort, ligger like nord for Klemenskirken,
omtrent midt mellom Olavsklosteret (dominikanere) og
fransiskanerklosteret. Trolig var planten dyrket, og man
kjenner til noen gamle herbariefunn av isop fra Oslo, pa
Abbediengen fra 1856-91 og ved Aker kirke fra 1873-94.

lungesyRdommer.

SE Foruten & veere en Rrydderplante, hadde
I8 isop en svaert allsidig anvendelse, blant
annet mot hoste, tannverR, brystverR, hjerte- og
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Begge lokalitetene kan knyttes til kirkelig virksomhet,
og en middelalderlig herkomst er mulig, men usikker.
I 1874 skrev botanikeren Axel Blytt om utbredelsen i
Christiania «hist og her paa terre Bakker i og neer gamle
Haver, udentvivl forvildet fra aldre Tider».

Den mest kjente lokaliteten for isop i Norge er pa
strandneert kalkberg nedenfor domkirkeruinene pa Ha-
mar, med forste kjente funn fra 1857. Plassen ligger like
nedenfor den opprinnelige hagen til Storhamar gérd, og
viertilbgyelige til 4 tro at isopen her virkelig er en relikt-
vekst fra middelalderen. Kanskje vokste den i urtehagen
til Olavsklosteret? Planten er ogsé er kjent fra Rudsede-
garden ved Kroksund, og forekomsten kan trolig settes
i forbindelse med aktivitet pa Storeya i middelalderen,
hvor hamarbispen hadde sin ladegérd.

Marsfiol
(Viola odorata)
Denne lille urten &p-

ner sine velduftende, bld
blomster tidlig om varen.
Fiolen sprer seg bade med
fre og lange utlepere og
danner ofte bestander i gamle gressplener og kratt i for-
bindelse med parkanlegg og eldre bebyggelse.

Dette er en sveert gammel kulturplante, hoyt skattet
for sin segte duft allerede i antikken, ofte nevnt av bade
Homer og Vergil og brukt som legeplante, duftplante,
prydplante, salve, luktevann og kandisert «slikkeri».
Bladene har en kjolende effekt nar de brukes som plas-
ter; enten alene eller sammen med byggret, sier Diosko-
rides i det forste drhundre e.Kr. De hjelper ogsa ved hals-
brann, betente @yne og prolaps i endetarmsapningen, og
det sies at selve blomsten drukket i vann hjelper ved sar
hals og ved barneepilepsi.®

Marsfiolen ble dyrket i klosterhagene i Mellom-Euro-
pa og i England pa 800-tallet. Ikke bare i urtehagen, men
ogsa som pryd- og symbolplante inne i klosterfirkanten,
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i grentarealet som korsgangen omsluttet.* Den lille, yn-
dige marsfiolen symboliserer jomfru Marias ydmykhet.
Humilitas, ydmykheten, er «alle dyders mor». Cistercien-
serne viet alltid sine klostre til Jomfru Maria, og mars-
fioler i klostergirdens grenne gressmatte minnet om
hennes ydmykhet. Maria est viola humilitatis - «Maria er
en ydmykhetens fiol» - skrev St. Bernhard.”

Forste gang vi sikkert hgrer om marsfiol i Norge, er
som prydplante i Trondheim i Christian Gartners hage-
bok fra 1694. P4 1700-tallet fantes den fortsatt «en og
andensteds» blant de «Tronhiemske Have-Planter».®
Marsfiol er ikke kjent fra dagens Trondheim, men finnes
i parken pa Reins kloster. Andre middelalderlige vokse-
plasser er Gimsgy kloster i Skien, Slottsfjellet i Tons-
berg, Loveya ved Horten og i parken omkring ruinene
pa Veerne kloster. Det blir vanskelig & si noe sikkert om
marsfiol pa disse stedene er en klosterrelikt eller om
den stammer fra etterre-

formatoriske ~ introduk- SE Vare roteRte surRirsebaerslag
sjoner i forbindelse med  ERIM h7rdangerkirsebzer, frostakirsebaer og
herregardsparkene, tro-

lig begge deler, uansett
tror vi at marsfiolen ble
innfert til Skandinavia i
middelalderen.

SurRirsebaer (Prunus cerasus)

Surkirsebeer vokser som et lite tre, tre-fire meter hoyt,
sprer seg villig med rotskudd og danner kratt. Treet
blomstrer i mai, samtidig med bladene, og det er rikelig
forsynt med knipper av tre-fire hvite blomster. Kirse-
beeret er redt og noe syrlig.

Fra England foreligger det mange arkeologiske funn
av surkirseber fra helt tilbake til romertiden. Trolig ble
de dyrket i de engelske klosterhagene, og vi tenker der-
med at det var fullt mulig for cistercienserne a ta med
seg surkirsebeer til Norge pa 1140-tallet, da Lyse kloster
og Hovedwya kloster ble grunnlagt.

glansmorell, eller liermorell pa @stlandet, er alle
sannsynligvis spredd fra cistercienserkRlostrene
Lyse Rloster — med «flial» i Opedal |

Hardanger — Tautra og Hovedaya.
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I Norge er det funnet surkirsebeer i lag fra 1300-tallet
i Trondheim,” Bergen* og Oslo,” noe som sannsynligvis
betyr at frukten ble dyrket. Fra Bergen er det dessuten
omtalt en tgnne syltede kirsebzar som ble sendt fra lens-
mann Eske Bille til erkebiskop Olav i 1530.% Rimeligvis
stammet disse fralokal dyrkning, kanskje fra frukthagen
pa Holmen. Fra Tensberg finnes det en opplysning om at
kirsebzr fantes i fransiskanernes hage «Munkelykken»
pa siste halvdel av 1500-tallet,* og ifelge Hamarkreniken
ble det laget kirsebeerdrikk pd Hamar pa 1300-tallet. I
1743 vokste det kirsebeer bade i hagene pa Tautra og pa
Reins klostergard. Frukttreet vokser pa Halsnegy kloster
i dag.**

vare rotekte surkirsebzrslag hardangerkirseber,
frostakirsebeer og glansmorell, eller liermorell pa @st-
landet, er alle sannsynligvis spredd fra cistercienser-
klostrene Lyse kloster - med «filial» i Opedal i Hardan-
ger - Tautra og Hovedoya.
Hvorvidt det dreier seg
om en enkelt sort i egent-
lig forstand eller en neer
beslektet  sortsgruppe,
vites ikke sikkert. Har-
dangerkirseber og fro-
stakirsebeer er sa like at
de vanskelig kan skilles
fra hverandre. Sannsynligvis har de samme opphav som
allmant klarbdr i Sverige, og er ansett som samme sort
som Grosse Glaskirsche (glasskirsebeer) fra Tyskland. Det
er ogsa pavist at ville kirsebeer ved Eskilsg augustiner-
kloster i Danmark var av samme slag som hardanger-
kirsebeer. Konklusjonen ma veaere at surkirsebeer ble dyr-
ket i norske klosterhager.

Svarthyll (Sambucus nigra)

Menneskene begynte tidlig a utnytte svarthyllens man-
ge egenskaper, noe tallrike arkeologiske funn i Europa
tilbake til steinalderen og frem til moderne tid viser.



SurRirsebaer (Prunus cerasus)

© Andrey KKurguzov | Dreamstime.com

Marsfiol (Viola odorata)

© Petrsalinger | Dreamstime.com

Svarthyll (Sambucus nigra)
© Photographieundmehr | Dreamstime.com
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Svarthyll er et lite tre i Norge, ofte flerstammet og med
ubehagelig lukt. Dominikaneren Albertus Magnus fortel-
ler at margen, nar den blir skrapt nedenfra og opp, bru-
kes som brekkmiddel. Skrapt ovenfra og ned blir den et
avferingsmiddel, og han sier at dette er velprovd! I ger-
mansk folketro har svarthyllen vert sett pd som et hellig
tre og brukt som tuntre siden «urtiden». Den gav men-
neskene legemidler av bade rot, stamme, blad, blomster
og beer og var et levende husapotek. Vetten som bodde
i det, var familiens gode dnd som vernet om folkene og
gav sunnhet og lykke.* Dette er ogsa nermere utviklet i
legerddene i Den eldre Edda.

Bevis for at svarthyll vokste ogsa i Norge i vikingtid-
middelalder er gitt i form av makrofossil av baersteiner
som er funnet pd Skeie i Stavanger kommune. Slike
beersteiner er robuste og kan ligge lenge i jorden uten &
odelegges.* Pollen av «hyll» er ogsé rapportert fra Tens-
bergs middelalder.”’

I Telemark er det kjent en historie fra tiden da
svartedauden herjet. Den handler om en nonne som
matte styrke seg pa beer av svarthyll for & klare seg mot
pesten. Christian Gartner hadde hyll i hagen sin i Trond-
heim 1694, P4 1700-tallet vokste det svarthyll i de fles-
te hager i Nordfjord, i tillegg var den forvillet noen fa
steder. Planten hadde en svert allsidig anvendelse som
urindrivende, svettedrivende, brekningsfremkallende
og avferende middel, og den ble brukt mot rosen, snue,
hevelser og gikt.®® Omkring 1770 vokste svarthyll pa
klostergya Tautra, som eneste plass i Trondheims stift.”
Trolig kunne dette ha veert en relikt fra klosterhagen.
I 1927 fantes den pa Domkirkeruinen pa Hamar. Andre
steder vi nd kan finne den, er pé Selja, Halsngy kloster,
Utstein kloster, Slottsfjellet i Tensberg, Hovedoya, om-
kring Dragsmark kloster, Marstrand og Béhus festning.
Siden svarthyll ogsé har en noksa vid utbredelse utenom
disse stedene, er det vanskelig & hevde at det dreier seg
om reliktvekster fra klostertiden, bortsett fra Tautra.
Uansett anser vi at svarthyll i alle fall ble dyrket i klos-
terhagene, men de arkeologiske funnene kan tyde pa en
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introduksjon allerede i vikingtiden, eller kanskje enda
tidligere, slik som i Danmark og Sverige.

Men hvor er hagene?

Vére eksempler viser at det er rimelig sikkert at klostre-
ne i Norge bidde hadde hager og drev med fruktdyrking,
men beviselige spor etter den fysiske hagen - utenom
plantene selv - er vanskelig & pavise. Sa vidt vi vet, er det
ennd ikke funnet og gravd ut en eneste virkelig kloster-
hage fra middelalderen i Norden.

I lopet av 2009-2011 undersekte vi tolv klosterloka-
liteter pa Island og konkluderte med at det hadde vert
klosterhager.®® Nye testutgravninger i bingeyrarkloste-
ret pd Nord-Island har gitt sveert interessante funn av
ruiner,” og det er nd planlagt omfattende utgravninger.
Kanskje finner vi her en klosterhage?

Per Arvid Asen er farsteRonservator i botanikR,
Universitetet i Agder.
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Else-Britt Nilsen

INRulturasjon | tekRst og toner-?

Liturgifornyelsen i Rjglvannet av Det annet vatiRankonsil innbefattet ogsa tidebgnnene.
Det ble na tillatt & feire dem pa lokale sprak og salmene fordelt over fire ukRer — og ikRRe
over én eller to — med nye teRster hver dag. Slik oppstod behovet for et omfattende over-
settelsesarbeid. Tidebgnnene skulle helst synges, dermed trengtes det nyRomponert mu-
sikRR. Det var store utfordringer for en liten Ratolsk Rirke i Norge. ArtikRelen omhandler det
naer femti ar lange arbeidet med & omsette Liturgia Horarum til norsk i teRst og toner.

At nettopp konstitusjonen om liturgien De Sacra
GIA Liturgia - mer kjent under sitt bruksnavn Sacrosan-

ctum Concilium (SC) - skulle bli konsilets forste (4. desem-
ber 1963), var ikke overraskende. Konsilet ble sammen-
kalt for & fornye Kirken. En slik fornyelse matte ta sitt
utgangspunkt i alt det arbeid som var gjort i artiene for,
og mest avansert var «en hel gjenoppdagelse av liturgi-
ens verden».! Viktige elementer var allerede tilgjengeli-
ge pa de store verdenssprak. Fra & veere et leerd kloster-
fenomen fikk den liturgiske bevegelse i Vest-Europa
etter forste verdenskrig nedslag ogsa pa menighetsniva
visse steder og i enkelte miljger.?

Men om Den katolske kirke i Vesten var godt forbe-
redt pé fornyelsen, var det langt mindre opplagt for Kir-
ken lokalt i Norge.’ Innad i Kirken ble det nok brukt mer
energi pa pastorale utfordringer og utad pa opplysnings-
arbeid om den katolske tro med en gryende skumenisk
vinkling, enn pa engasjement i liturgisk nytenkning.!
Heller ikke fantes det monastiske klostre i Norge i for-
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ste halvdel av det 20. drhundre som kunne fremme den
liturgiske fornyelse. 1 1964 ble allikevel det forste konsil-
dokumentet Sacrosanctum Concilium utgitt pa norsk.°

Det er ingen overdrivelse & si at den liturgiske forny-
else i Norge ble innledet med denne utgivelsen. I forordet
skrev p. Thomas Patfoort:

I Roma [er det né] nedsatt en sentralkommi-
sjon til & utarbeide nye mensterutgaver av
de liturgiske beker. I tillegg [skal det] ifolge
konstitusjonen i hvert bispedemme (...) opp-
rettes kompetente kommisjoner som skal ga
i gang med & fremme arbeidet med overset-
telser, med nyskaping av liturgisk musikk og
med vurdering av de tilpasninger som synes
mulige og ngdvendige, nar en tar hensyn bade
til liturgiens egne iboende lover og til de for-
skjellige folkeferds mentalitet og uttrykksfor-
mer. Vi kan altsa ikke med det samme vente
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oss sensasjonelle og revolusjonerende refor-
mer. Vi skal forst gjore oss selv fortrolige med
den &nd som har inspirert denne teksten (...).
Den liturgiske reform er det forste store skritt
som Kirken tar i sitt arbeid med sin indre for-
nyelse.®

Av alle konsilets reformopplegg var liturgireformen den
som mest direkte bergrte samtlige katolikker. Leser-
innleggene i det katolske tidsskrift St. Olav i &rene 1964-
65 vitner om det, og var til tider ganske temperaments-
fulle. Enkelte ensket de nye reformer velkomne, andre
kjempet for & bevare latinens tradisjonelle plass i mes-
sen.’” Spenninger var allikevel ingen overraskelse, for er
ikke nettopp liturgi en vesentlig del av Kirkens virksom-
het - «den mest synlige, og ogsé den hvor vi kanskje best
kan kjenne dens liv pa pulsen»?®

Det var ingen tilfel-
dighet at dominikaneren
Patfoort ble betrodd opp-
gaven & formidle liturgi-
reformen til katolikkene i
Norge. Han var spesialist i
gregoriansk sang og en av
foregangsmennene i sin
orden pa liturgiens omrade.’ Hans kloke formaninger
om fordypelse og talmodighet star i en interessant, men
viktig kontrast til den hurtighet arbeidet med den litur-
giske fornyelse kom i gang og ble gjennomfert med ogsa i
Norge. En kort presentasjon som denne kan selvsagt ikke
dekke hele dette store feltet, og jeg har valgt & begrense
meg til ett: tidebennene eller officiet. Dagens katolikker
er stort sett uvitende om det store arbeid som ligger bak
reformen av de liturgiske bgker,! og tidebgnnene er in-
tet unntak.

_S_F IKonsilet ble sammenkRalt for a fornye
G KKirken. En slik fornyelse matte ta sitt
utgangspunRt i alt det arbeid som var gjort
i artiene far, og mest avansert var «en hel
gjenoppdagelse av liturgiens verdens.
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Tidebsnnene

Et viktig trekk ved konsilreformen var prinsippet om de
troendes aktive deltakelse i liturgien.!! Dette papekes
uttrykkelig for messefeiringens vedkommende (SC 48),
men ikke bare der. I konsilteksten om fornyelsen av li-
turgien stér det (SC 99):

... tidebennene er Kirkens stemme, det er hele
Det mystiske legemes offentlige lovprisning
av Gud.

Likevel bergrte reformen av tidebgnnene sarlig kloster-
fellesskapene, og i Norge var det deres medlemmer som
engasjerte seg i arbeidet. I 1960-arene fantes to domi-
nikanske kommuniteter med gjensidig utfyllende kom-
petanse i liturgi, musikk og sprak i Norge: sestrene pa
Sta. Katarinahjemmet og
brgdrene i St. Domini-
kus, begge i Oslo og begge
grunnlagt fra Frankrike."?
I motsetning til landets
ovrige klosterfellesskap
hadde hver kommunitet
omtrent like  mange
norskfgdte som franskfedte medlemmer. Det siste frem-
met deres inkulturasjon.’

Allerede for Det annet vatikankonsil kom enkel-
te liturgiske bennebgker utformet pd morsmaélet, etter
menster av de offisielle tidebgnnene. Norden var intet
unntak. I 1960 bidro St. Josephsestrene av Chambéry i
Danmark med en forkortet utgave av det romerske bre-
viar, som dret etter ble utgitt pa norsk." I forordet skrev
den danske biskop Theodor Suhr:

Méske er vi her inde i en udvikling, som vil
komme til at seette sine spor i liturgien frem i
tiden, iseer hvis det lykkes vore kirkemusikere
at finde frem til melodier, der passer til folke-



sproget, som den gregorianske sang passer til
latinen.”

Biskopen - opprinnelig benediktiner - var godt inn-
forstatt med det liturgiske arbeid i Tyskland, Belgia og
Frankrike, og ikke minst innenfor sin egen orden. (Nor-
ge hadde ingen benediktinere.) At dominikanere skulle
komme til & spille en viktig rolle i det liturgiske refor-
marbeid i Norge - og da spesielt for officiet -, var kanskje
mer overraskende. Da overser man imidlertid domini-
kanerordenens dype forankring i tidebgnnenes liturgi.
Sammen med studier og den apostoliske virksomhet er
den en av stettepilarene i bredrenes og sestrenes liv.
Men ordenens gamle konstitusjoner ba uttrykkelig om at
officiet skulle synges breviter et succincte, det vil si kort og
raskt - ingen clunyansk utbrodering og langtekkelighet.®

I middelalderen preget dominikanerne liturgien i
Norden, og noe overlev-
de reformasjonen.”” Verdt
a merke seg er ogsd at
ikke bare bredrene i St.
Dominikus kloster, men
ogsa sestrene pa Katari-
nahjemmet og nonnene
i Lunden kloster, alltid
ba «det fulle officium»
pa latin ifelge dominikansk forordning. Slik hadde nok
denne ordensfamilien en viss egeninteresse i arbeidet,
selv om modellen na ble den romerske ritus. En annen
drivkraft var trolig en generell entusiasme for det som
na skjedde i Kirken. I mangt fremstar 1950- og -60-drene
som et hgydepunkt for dominikansk liv i Norge.

De franske dominikanerne spilte en viktig rolle som
forlgpere til konsilet og som akterer under kirkemgtet.
Bédde Yves Congar og Marie-Dominique Chenu hadde gvd
stor innflytelse pd bredrene fra 1930-arene og utover
som leerere ved studieklostret Le Saulchoir like utenfor
Paris. Nevnes kan ogsa Marie-Alain Couturier, som flere
ganger oppholdt seg i Oslo for og etter annen verdens-

temperamentsfulle.

_S_F Av alle Ronsilets reformopplegg var

G138 liturgireformen den som mest direkte
bergrte samtlige RatoliRRer. Leserinnleggene
i det Ratolske tidsskrift St. Olav i drene
1964-65 vitner om det, og var til tider ganske
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krigiarbeidet med utsmykkingen av St. Dominikus kirke
og Katarinahjemmets kapell.

I desember 1964 overtok den norske cistercienser
John Willem Gran Oslo katolske bispestol. For ham ut-
gjorde dominikanerne en stor ressurs, og bade bradre og
sostre ble medlemmer av bispedemmets nyopprettede
kommisjoner for henholdsvis liturgi og sprak, i tillegg til
mange andre verv. Allerede siden 1959 hadde to domini-
kanere - Hallvard Rieber-Mohn og Erik Gunnes - delt re-
daktgransvaret for det katolske tidsskriftet St. Olav, den
gang et organ av stor betydning for informasjon om og
implementering av Det annet vatikankonsil. En annen -
Albert Raulin'® - fikk ansvar for oversettelsen av konsil-
tekstene til norsk og var biskopens teologiske radgiver
under konsilet.” En av sgstrene pa Katarinahjemmet, sr.
Mary Reginald Farrelly, ble biskopens privatsekretaer.”

Den hellige sRrift

I denne sammenheng er
konsildokumentets  un-
derstrekning av Skriftens
betydning for feiringen
av liturgien sentral: «For
fra Skriften hentes dens
lesninger, som ogsa blir
forklart i homilien, og fra den kommer salmene” som
synges» (SC 24).2 En ny og epokegjorende oversettelse
fra gresk til norsk av Det nye testamentet (med innled-
ninger og kommentarer) foreld akkurat da. Dette var pa
sett og vis tilfeldig, men ble et viktig utgangspunkt for
arbeidet.

Gunnes hadde startet arbeidet med oversettelsen i
1955, mens han var student i Le Saulchoir.”® En klar inspi-
rasjonskilde var utvilsomt hans medbredres banebry-
tende bibelforskning og oversettelsesarbeid ved Ecole
Biblique i Jerusalem.” Ingen ante at et konsil var neer
forestdende selv om fornyelsen 14 i kortene. Davaeren-
de biskop i Oslo, Jacob Mangers, hadde den gang tenkt
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seg en nyutgivelse av en Vulgata-oversettelse fra 1938.
Biskopen var i utgangspunktet skeptisk til Gunnes’ pro-
sjekt, men ga til slutt grent lys.

Den forste utgave kom i 1968, men hadde da allere-
de i upublisert form blitt standard for de nytestament-
lige tekstene - ikke bare for tidebgnnene, men for de li-
turgiske bekene generelt. Og ndr man for tekster for Det
gamle testamentet anvendte Bibelselskapets overset-
telser, justerte man norsken slik at den samsvarte med
Gunnes’ relativt konservative, men klare sprakbruk.?
Selv kommenterte han sitt oversettelsessprak slik:

Jeg har tatt sikte pa & vaere sa enkel og forstae-
lig som mulig. Men det ma ikke gé ut over inn-
holdsfylden i grunnspréket. Og [oversettelsen]
maé vere folkelig i ordets beste forstand - det
gjelder i hvert fall for store deler av Det nye
testamentet at spra-
ket er enkelt. Men
vil en ri folkelighets-
prinsippet som en
kjepphest, virker det
paradoksalt nok mot
sin hensikt. En enkel sprakfering kan ogsa ha
et tilsnitt av verdighet og heytid, og den dis-
tanse som dette markerer, virker faktisk til &
skape en sterre neerhet.”

Oversettelsen vakte oppsikt blant norske ikke-katolske
teologer. Kirkehistorikeren og skumenen Einar Molland
skrev:

Hittil har det - nar vi bortser fra arven fra
middelalderens kirke - neppe eksistert ro-
mersk-katolske bidrag hos oss til den nasjona-
le felleskirkelige kultur, i form av salmedikt-
ning, kirkemusikk eller bildende kunst, som
ogsd andre kirkesamfunn har kunnet gjore

;_F Det var ingen tilfeldighet at dominikRaneren
S8 Patfoort ble betrodd oppgaven a formidle
liturgireformen til RatoliRkRene i Norge.
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bruk av. Med ett slag er dette forholdet blitt
et annet.”

Det led som en oppfyllelse av biskop Grans ord da han
overtok som katolsk kirkeleder: «vVi ma ikke veere et
fremmedelement, men del av den norske kultur».?

Siden Kirkens forkynnelse ma neeres av og underkas-
tes Den hellige skrift, ma all annen fornyelse av Kirken
ha sitt opphav i en dypere kunnskap om Bibelen, og da
seerlig om Det nye testamentet.”® Gunnes’ bidrag - i dag
utdatert - var derfor et uvurderlig redskap i den store
liturgiske fornyelsen.

Tidebsnnene pa norsk

1 1965 begynte en gruppe sostre fra Katarinahjemmet &
arbeide med en oversettelse av breviaret for & kunne be
tidebennene pé norsk og
gjore dem mer tilgjengeli-
ge for alle.” Sr. Liv Due Ro-
bak (1926-2007), som etter
hvert ble primus motor i
dette arbeidet, forteller:
«Vi startet med en oversettelse/bearbeidelse av de bi-
belske salmer og hymner til en mer sangbar sprakform.
Ettersom behovet meldte seg, utvidet vi med antifoner,
responsorier og hymner.»*

To av sestrene hadde universitetsgrader i norsk og
nordisk, andre solid innsikt i teologi, liturgisk liv og na-
sjonal kultur. Alle var de norske.** Likesom Erik Gunnes
var sgstrene inspirert av Jerusalembibelen - si vel den
franske (1956/1973) som den engelske (1966) utgaven® -
og av andre nyere oversettelser, norske inkludert. For-
di tilfanget var sa vidt, kan en vanskelig vise til én be-
stemt salmeversjon som grunnlag for dette arbeidet.
Ambisjonen var ikke en nyoversettelse fra grunnspra-
ket - teksten skulle selvsagt verifiseres i forhold til ori-
ginalspraket i tvilstilfelle - men snarere et arbeid slik



p. Raymond-Jacques Tournay formulerte i en samtale jeg
hadde med ham i Jerusalem 1981:*

For & uttrykke rytmen i disse gamle tekstene
er det nedvendig 4 benytte seg av hvert enkelt
spraks egenart. Vi mé ikke glemme at salme-
ne er laget for a synges, danses - og ikke for &
leses! Det hgrer musikk med, og det er derfor
viktig at ikke bare eksegeter, men ogsa poeter
og musikere deltar i et slikt arbeid.*

Dans var ikke sé aktuelt i vir nordeuropeiske del av ver-
den, men musikk, ja.” P. Thoralf Norheim (1912-1984)
sorget for den. Norheim var egentlig pianist, ikke kom-
ponist. Komponist ble han da Kirken trengte det.

11939 - to ar etter sin konversjon til Den katolske kir-
ke - holdt Norheim sin debutkonsert i Oslo. 11945 dro han
til Paris for & slutte seg til
dominikanerordenen. «En
prest med et ganske spe-
sielt apostolat - musikk»,
led en intervjuoverskrift i
St. Olav. Fra 1958 tilbragte
hani alt tre r som pianist
on the road i USA, Canada og Syd-Amerika. Pa 230 kon-
serter spilte han inn en anselig sum til klosternybygget
i Oslo.*

Norheim komponerte etter hvert som oversettelse-
ne forela. Allerede i den stille uke 1965 skriver sgstrenes
kroniker: «Gudstjenestene hos patrene er vakrere enn
noen gang! Det norske sprak brukes i stor grad i seremo-
niene» (14. april 1965).% Aret etter gjelder folgende kom-
mentar Tenebrae:*® «Sammen har vi oversatt lesningene
og antifonene for den stille uke for & prgve ut en mer
norsk liturgi. Sestrene er tilfreds med det forste resulta-
tet» (7. april 1966). Fire dr senere er man tydeligvis kom-
met i mal nar kronikeren konstaterer: «Vi synger hele
Tenebrae sammen med patrene i St Dominikus kirke pa
norsk etter p. Norheims melodier» (27. mars 1970).

er intet unntak.

SE Dagens RatoliRRer er stort sett uvitende
S om det store arbeid som ligger bak
reformen av de liturgiske bgRer, og tidebgnnene
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Tenebrae var en slags preveballong, men parallelt ble
det ogsa arbeidet med de gvrige tidebgnnene. Laudes og
vesper var forste mal - farst for uke I, siden de andre.
Teksten var redigert av Liv Due Robak, og melodiene til
salmer, antifoner og andre tekster var komponert av
Thoralf Norheim. Dominikanernonnene pa Lunden bi-
dro etter hvert med oversettelse av antifonene til lesnin-
gene for arets alminnelige uker og for en del av drets fes-
ter. Og Norheim komponerte. I utgangspunktet ble dette
dominikanske teamarbeid gjort ut fra egne behov, men
andre klosterfellesskap og lekfolk var interessert. Domi-
nikanerbrgdre og -sestre stod ogsa sentralt i formidlin-
gen av bade tekst og musikk.

Norske tidebgnner 1982

En stadig voksende mengde stensiler og permer ga et-
ter hvert et noksd uover-
siktlig lgsbladsystem.
Behovet for a samle det
ferdige materialet i én
bok - tekst og musikk -
var patrengende, og resul-
tatet ble Norske Tidebenner
i1982. Dette var ikke et fullstendig breviar, men et skritt
pa veien. Og de som sto bak publikasjonen, forsikret «at
den [allikevel] i sin ndveerende form er tilstrekkelig vari-
ert til & markere hele kirkearets rikdom»."!

Kort etter denne utgivelsen dede Norheim. Sr. Anne
Lise Strem, tidligere priorinne pd Lunden, som fulgte
ham pa neert hold hans siste ti 4r - han var klosterets
kapellan - bekrefter at for ham var musikken i ordets
tjeneste og ikke motsatt.* Slik var det ogsa for de gam-
le mestere i middelalderen: «Musikken er tekstens tje-
ner.» I disse arene arbeidet Norheim med messens pro-
prium og ordinarium* og med tidebgnnenes antifoner og
responsorier:
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Prinsippet var at det skulle vere enkelt og
sangbart, alle skulle kunne synge det. Musik-
ken var gjennomkomponert og metrisk, ak-
kompagnement fulgte. En gang ble Norheim
spurt av provinsialen om han kunne uttrykke
i to ord hva hans liv som dominikaner gikk ut
pa, han svarte: «Bgnn og liturgi.» Hele hans
liv gikk ut pa 4 skape sangbar liturgi.*

For komponisten Norheim innebar dette at han maitte
legge band pa seg. Melodiene etter konsilet skulle ikke
bare vere enkle og sangbare, men de skulle ogsa skille
seg fra den gregorianske og modale tradisjon. I hans for-
ste utkast ser man faktisk at Norheim i stor grad bygger
nettopp pa den modale arv, men i senere (og endelige) ut-
kast er melodiene i sterre grad tilpasset den tonale tra-
disjon. Sr. Ragnhild Marie Bjelland* utdyper dette slik:

Norheims  melodi-
er fglger den tonale
(dur/moll) trenden

som var det som var
onsket etter Det an-
net vatikankonsil. I
noen av melodienes
forste utkast ser man imidlertid at hans kjeer-
lighet til den modale arven ferer til at melodi-
ene far et modalt og ikke tonalt preg. Etter rad
fra sine samtidige «retusjerte» han melodiene
til en mer tonal profil. De fleste av Norheims
melodier er dog tonale, i stil med datidens me-
lodiske tonesprak.

lige for alle.

Et fullstendig breviar

11995 - da 1982-utgaven av Norske Tidebenner var nesten
utsolgt - kontaktet biskop Gerhard Schwenzer bokens
redakter sr. Liv Due Robak med oppfordring til ny inn-
sats for tidebegnnene. Hennes mandat var & fullfgre

_S_F | 1965 begynte en gruppe s@stre fra

S8 [<atarinahjemmet & arbeide med en
oversettelse av breviaret for & Runne be tide-
beznnene pa norsk og gjere dem mer tilgjenge-
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arbeidet og gi ut et komplett breviar pa norsk.* Gode
hjelpere var ngdvendig. Oversettelsen av salmene og de
bibelske hymnene métte bearbeides,” og alle tekstene til
lesningsofficiet métte oversettes - en oppgave Per Bjorn
Halvorsen (1939-2007) i St. Dominikus patok seg. Kompo-
nisten Wolfgang Plagge (1960-) ble hentet inn for & kom-
ponere melodiene, assistert av Ragnhild Marie Bjelland
(Katarinahjemmet). Det dominikanske innslag var med
andre ord fortsatt sterkt.

I arbeidet med musikken har Plagge, med hjelp av
gode rad fra p. Patfoort, forsgkt & fere enkelte av Nor-
heims melodier tilbake til hans utgangspunkt. Interes-
sen for den modale arv, det vaere seg i gregoriansk mu-
sikk eller norske folketoner, er stor i var tid.* De fleste
av Norheims melodier ble beholdt der hvor det ikke var
kommet inn tekstlige endringer siden Norheims arbeid.
For & skape et helhetlig tonesprak innenfor ett og samme
officium, ble nye melodier
komponert. Plagges stor-
ste bidrag var utvilsomt
komposisjon av melodier
til alt som manglet melo-
dier fra for.

I sin musikk gikk Nor-
heim langt i 4 integrere
impulser fra norsk folkemusikk og salmetoner, men ut-
viklingen er gatt lengre etter hans tid. Det meste av det
som blir komponert av kirkemusikk i Norge i dag, bade
i lutherske og katolske miljger, gjengir bade strofer og
tonalitet fra folkemusikk og populeermusikk. De modale
toneklangene fra middelalderen blir mye mer brukt i dag
enn hva man forutsa i 1960-arene. Det kunne man for sa
vidt ha ventet seg, ettersom den internasjonale kulturel-
le pavirkning i var tid ogsa gjelder musikk.

I arbeidet med det norske breviaret har alle disse
impulsene veert viktige. Norheims pionerarbeid ble fort
videre, men er ogsa integrert i ny musikk, i overens-
stemmelse med moderne behov. Det viktigste av alt var
at musikken skulle stotte og styrke tekstens hellige inn-



hold. Wolfgang Plagges nyeste komposisjoner er typisk
pavirket bade av modaliteten i middelalderens kirkemu-
sikk og av spesifikt norske impulser.

I drene 1999-2007 utga Norsk katolsk bisperdd Tide-
bonnene, en serie med tidebenner i fire store bind. Dette
var en komplett utgivelse av det romerske breviar, med
tilfoyelse av officium for lokale helgener og festdager for
religigse ordener virksomme i landet. Senere er disse fire
tidebennbekene blitt supplert med tekster til lesnings-
gudstjenesten® og melodier (i fire bind Antifonarier). Det
betyr at vi i Norge har fatt et komplett sett av beker for
tidebenner, bade til personlig bruk og i kommuniteter.

Som en legkvinne kommenterte denne utviklingen:
«... klosterfolk har ikke lenger monopol pa tidebenne-
ne.»* For oppmuntret ikke konsilfedrene nettopp leg-
folket ogsa til & lese tidebennene, enten sammen med
prestene, seg imellom eller til og med alene?!

«InRulturasjon» i tekst
og toner?
Liturgispesialisten ~ Rita
Ferrone papeker vel fem-
ti ar etter konsilet at Sa-
crosanctum Concilium stettet inkulturasjon og tilpasning
av liturgien til de enkelte folkeslags mentalitet og tra-
disjoner verden over. Dette var noe nytt og enestdende.
Dokumentet vedgdr i prinsippet at liturgien ikke vil se
lik ut alle steder, og det til og med oppmuntrer utviklin-
gen av ulik praksis i overensstemmelse med forskjellige
og unike kulturelle kontekster.>

Ordet «inkulturasjon» forkommer ikke i konsil-
dokumentene. Det er et antropologisk begrep, forst
brukt i teologien av jesuitten Joseph Masson i arene
1959-1962.% «Inkulturasjon» er en utvidelse av begrepet
«kultur». Jesuittlederen Pedro Arrupe skrev et brev om
emnet i 1978. Hans beskrivelse er blitt klassisk:

;F For oppmuntret iRkRe Ronsilfedrene
S8 nettopp legfolRet ogsa til d lese
tidebgnnene, enten sammen med prestene, seg
imellom eller til og med alene?
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Inkulturasjon er inkarnasjonen av kristent liv
og det kristne budskap i en spesiell kulturell
kontekst, pa en slik mate at denne erfaringen
ikke bare blir uttrykt gjennom trekk som er
seeregne for den kultur det gjelder. Det blir
ogsa et prinsipp som besjeler, styrer og smel-
ter sammen [med] denne kulturen; omdanner
og omskaper den slik at en «ny skapelse» fin-
ner sted.*

Aret etter opptrer ordet «inkulturasjon» for ferste gang
i et offisielt pavelig dokument.” Det ble anvendt i et
misjonsperspektiv. I konsildokumentets apenhet «for et
legitimt mangfold, for tilpasninger til forskjellige grup-
per, omrader og folkeslag» (SC 38), var ogsé poenget &
tilpasse liturgien til ikke-vestlige kulturer pad misjons-
marken. Det ble gjentatt i instruksen om inkulturasjon
og romersk liturgi i 1994.%
Hvorfor ikke tillate an-
vendelsen av de samme
prinsippene ogsd i Ves-
ten?”’” Uten a vere spesielt
fortrolig med fagdisipli-
nen inkulturasjon - og
kanskje nettopp derfor!*® -, mener jeg det dominikanske
samarbeid om officiet i Norge ikke er annet enn et frem-
stdende eksempel pa inkulturasjon «i ord og musikk».

I en omtale av Norske Tidebonner (1982) skrev den
norske musikkforsker og folkemusikkspesialist Liv
Greni (1919-1916) det folgende under overskriften «Et
pionerarbeid»:

Etter 4 ha lest og sunget meg gjennom den-
ne utgaven av Norske Tidebgnner, har jeg fatt
en trygg folelse av kvdlitet. Det finnes me-
lodier som er sma perler, og alle er enkle og
sangbare. Sma streif av gregoriansk sang gir
en god folelse av sammenheng med Kirkens
arhundregamle melodier. Enkelte vendinger



minner om norsk folketone og understreker
at na synger vi tidebgnnene pa norsk!*

Liv Grenis ord er fortsatt aktuelle, og de kan na utvides
til & gjelde hele det store arbeidet med Liturgia Horarum til
norsk i tekst og med toner.

Sr. Else-Britt Nilsen OP (f. 1946) er dominiRanerin-
ne ved Katarinahjemmet og generalpriorinne for
Rongregasjonen Notre-Dame de Grace.
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Albert Raulin (1919-2003) ankom Norge i 1945 og utevet
stort sett sin prestetjeneste i landet. Et viktig avbrudd var
arene 1975-1979, da han som leder for dominikanernes
franske provins oppholdt seg i Paris.

Han oversatte trolig mange av dem fra latin til norsk. Dess-
verre har de fleste navn pé konsildokumentenes oversette-
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https://nbl.snl.no/Mary_Farrelly, lest: 2018-08-19

Det siktes til Davidssalmene.

SC kan leses i tilknytning til Dei Verbum for & f4 en klarere
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studieinstitusjon i Jerusalem, grunnlagt av p. Marie-Joseph
Lagrange i 1890. Formalet med Ecole biblique var den gang
a fornye bibelstudiene i en tid da moderne bibelkritikk
utfordret den tradisjonelle forstielse av hellige tekster. Den
sakalte Jerusalembibelen er det resultat av institusjonens
innsatsomrader som har nadd lengst ut til allmennheten.
Cf. http://www.ebaf.edu/en/

P4 St. Olav forlag. Aret etter fulgte en billigutgave pa
Gyldendal i serien «Kjempefakler».

Oversettelsesarbeidet pagikk gjennom flere tiar, og Bibel-
selskapet utga flere bibelutgaver i perioden, som har vert
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fiske bokery), 1988.

Gunnes om arbeidet cf. Stavanger Aftenblad, julen 1969.

St. Olav 1969, s. 22.

St. Olav 1965, s. 7.
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1961 en forkortet utgave av det romerske breviar pa norsk,
tidligere benyttet de «Var Frues lille officium» i tillegg

til andre faste benner, cf. Constitutions des Religieuses de
Saint-Joseph de Chambéry (Maison Généralice, Roma 1951),
kap. XIV. St. Franciskussgstrene fulgte samme menster. Det
er neerliggende 4 tro at ogsa de svrige sesterkongregasjo-
ner (med unntak av Katarinahjemmet) virksomme i Norge i
forste halvdel av 1900-tallet, gjorde det. Etter liturgirefor-
men ble alle bedt om & bruke det romerske breviaret.
Robak, Liv Due (1982): «Forordy, i Norske Tidebenner: Tekster
fra Kirkens Breviar oversatt og bearbeidet av dominikanerinner
ved Sankta Katarina-hjemmet Oslo (Oslo: Sankta Katarina,
1982).

Marie Kristin Steen (1922-2001) nedla et betydelig arbeid
gjennom arene i arbeidet med tidebgnnene sa vel som i
«Sprogkommisjonen». Andre sgstre var bl.a. Karin Gullerud
Johansen (1935-1978), Marie Louise Pettersen (1909-1998)
og Mette Andrésen (1940-).

11956 ble Jerusalembibelen for forste gang publisert i ett
bind; La Sainte Bible (Paris: Traduite en francXais sous la
direction de I’Ecole biblique de Jérusalem, cerf 1956); The
Jerusalem Bible, red. Alexander Jones (London: Darton,
Longman & Todd, 1966). Bade den franske og den engelske
utgaven er senere blitt revidert og kommet i nye utgaver.
For sgstrenes arbeid var trolig den franske utgaven fra 1973
seerlig aktuell; Paris: cerf 1973.

Tournay (1912-1999) var tidligere leder av Ecole Biblique

og har oversatt salmer og andre gammeltestamentlige
poetiske tekster i Jerusalembibelen. Han var ogsa den siste p.
Lagrange hadde rekruttert til institusjonen.

St. Olav 1983, s. 3-6.

SC 99; cf. Musicam Sacram (1967).

St. Olav 1964, s. 216f.

Alle sitatene i dette avsnittet er hentet fra Katarinahjem-
mets klosterkronikk.

Tenebrae betyr «morke» og er navnet pa tidebennene ma-
tutin og laudes skjeertorsdag, langfredag og paskeaften.
Robak i bokens forord. Det som ikke bemerkes, er at sgs-
teren selv hadde hdndtegnet notematerialet i boken. Hun
ble - sies det - tilbudt ansettelse hos Fabritius, som trykte
boken! Utgiver var Santa Katarina Konvent.

Strem i melding til meg, april 2015.

Proprium er ledd av messen som har varierende tekst; ordi-
narium er messens faste ledd.
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Strem 2015.

Ragnhild Marie Bjelland (1956-), sester ved Katarinahjem-
met, mastergrad i musikk fra Universitetet i Stavanger og
ditto fra Statens Operahgyskole i Oslo. Hun har utfert et
stort arbeid i annen fase av tidebgnnprosjektet og i den
forbindelse utforsket Norheims ferste/originale manus-
kripter. Bjelland er i dag medlem av dominikanerordenenes
internasjonale liturgiske kommisjon (CLIOP) s& vel som av
Den katolske kirkes liturgikommisjon i Norge.

For sitt store arbeid i liturgiens tjeneste mottok hun i 2005
den pavelige orden Pro Ecclesia et Pontifice.

Et neerliggende spersmal er kanskje: Hvilken oversettelse
tok man utgangspunkt i? I forordet til ferste bind i den full-
stendige norske utgaven av Liturgia Horarum (1999) fremgar
det at «oversettelsen og musikken bygger videre pa den
utgaven som allerede har veert i bruk i mange ar, Norske
Tidebenner utarbeidet av en gruppe sgstre ved Sankta
Katarinahjemmet i Oslo, og med musikk av avdede Thoralf
Norheim, o.p». Da gjelder det fortsatt at man heller ikke i
den nye fasen kan spore én salmeoversettelse. Oversettel-
sen av Salmene og de gammeltestamentlige hymner ble
imidlertid revidert av prof. Hallvard Hagelia med tanke

pé det hebraiske og p. Halvorsen med henblikk pa norsk
sprakdrakt. Oversettelsen av de nytestamentlige hymner
er ny, det samme gjelder de patristiske lesningene med
responsorier.

Opplysningene i dette og de to neste avsnitt bygger helt pa
informasjon fra Bjelland.

Bind I-III av tidebgnnene har fullstendige tekster til
lesningsgudstjenestene. I bind IV, for det alminnelige
kirkeéar, er lesninger og responsorier bare skrevet inn for
hgytider. Resten av lesningene og responsoriene er utgitt

i fem supplementsbind, det siste i 2016. Det ligger et dug-
nadsarbeid bak oversettelsene i supplementsbindene, og
de fleste tekstene er nyoversettelser fra grunnsprékene. Sr.
Ina Andresen OCSO har koordinert denne del av arbeidet.
Susanne K. Koch i St. Olav 2000, no. 1-2, s. 24.

SC100; cf. John Paul 11 Spiritus et Sponsa (2003), s. 11-15.
Ferrone 2007, s. 33ff; cf. SC 37-40.

Chigere, Nkem Hyginus M. V.: Foreign Missionary Background
and Indigenous Evangelization in Igboland (Miinster: LIT, 2001),
S. 435-457.

Arrupe, Pedro: Letter to the Whole Society on Inculturation,
1978.

Johannes Paul IT: Catechesi tradendae (1979), no. 53.

Ferrone 2007, s. 38. Det samme gjaldt i 1994; cf.: Congrega-
tion for Divine Worship and the Discipline of the Sacra-
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ments: Inculturation and The Roman Liturgy. Fourth instruction
for the right application of the Conciliar Constitution on the
Liturgy (1994).

Selvsagt i fortsatt respekt for Kirkens sentrale myndig-

het til & godkjenne eller forkaste enhver tilpasning av
liturgien.

Begrepet og forventningene/mulighetene forbundet med
det, favner langt videre enn «bare» misjonsmarken. Skjent
er ikke hele verden i dag en stor misjonsmark? Dominika-
nersgster Katrin Amell bruker f.eks. meget bevisst ordet in-
kulturasjon nar hun presenterer sin kongregasjons historie
i Sverige; cf. Systrar i kyrkan (Angelholm: Fredestad Férlag,
2017).

St. Olav 1982, no. 20, s. 10-11.



_S_F Uten bann Runne vi ikRRe fortsatt.
S Bonn er like viktig for sjelen som pusten er for Rroppen.

Dorothy Day



Benn ved et veialter. Lithofani, «lysbilde» av porselen i Tollboden Porselensmuseum, Porsgrunnsmuseene.
Foto: Aasmund Beier-Fangen.



Aasmund Beier-Fangen

[Porsgrunds-porselenet og RatoliRkRene

Likesom porselenet fra [Porsgrunn Porselaensfabrik, landets eneste, er blitt byens identi-
tetsmerke, har ogsa Den Ratolske Rirke og St. Josephsastrene gitt byen identitet. Historien
om porselensfabrirRkRen og Var Frue menighet er et lite stykRRe industri-, innvandrer- og

syRehushistorie.

Porsgrunds Porselansfabrik ble etablert i mai

I8 1885. Tidens ekspansive industriutvikling preget
ogsé Porsgrunn. Sjefarten var i omstilling, og det var
behov for ny industri og arbeidsplasser. Men det var
sveert modig, stort tenkt og stort gjort & vage a oppret-
te en porselensfabrikk. Fabrikkens grunnlegger, skips-
reder Johan Jeremiassen, hadde sett at tyske porselens-
fabrikker importerte kvarts og feltspat, som er to av
bestanddelene i porselen, fra neere distrikter, fra Bamble
og Arendal. Da var det kort transport til Porsgrunn. Den
storste bestanddelen - kaolin - og kull til driften matte
hentes utenlands, men dette var det kurant a ta hjem
som ballast pa skuter fra Porsgrunn.

FagfolR fra Rontinentet

Pa under to ar klarte man a reise fabrikkbygningene, fa
pa plass maskiner og utstyr og ikke minst finne dyktige
fagfolk til a lage «det hvite gull» i Porsgrunn. Fagfolke-
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ne matte sekes fra kontinentet. Porsgrunds Porselans-
fabrik averterte blant annet etter modellgr i Coburg-
avisen Sprechsaal 25. mars 1886; kandidaten métte veere
«spesielt dyktig med bruksservisemodeller (...). Bare se-
kere med beste referanser ber melde seg.» Det er verdt a
merke seg at det her ble sgkt etter modeller. Et sortiment
av modeller matte pa plass for man kunne starte produk-
sjonen. Dette skjedde i 1887, og til minne om denne histo-
riske begivenheten ble kopper padmalt teksten «Porsgrunds
Porseleensfabrik 1ste. Breending 10. februar 1887».

Det forste europeiske porselen ble laget i Meissen
omkring 1710. I lgpet av 1700-arene ble det opprettet en
mengde porselensfabrikker som videreferte tradisjone-
ne fra Meissen med prestisjefylte modeller og dekorer.
1 1775 kom Kongelig Dansk Porcelainsfabrik, i 1853 Bing
& Gregndahl, og altsa Porsgrunds Porseleensfabrik i 1885.
Fagfolkene som innvandret til Porsgrunn fra Tyskland,
Schlesien, Behmen og @sterrike, bar med seg gammel
fagkunnskap nedarvet gjennom generasjoner. Allerede



Historie

de forste produktene var av ypperste kvalitet og perfek-
te i gods, glasur og dekor.

Var Frue menighet opprettes
Porselensinnvandrerne fra Sentral-Europa satte uten
tvil farge pa byen med tysk sprak og egne skikker. Folk i
sjofartsbyen hadde i generasjoner reist ut i verden, sett
det meste og leert, men med den nye industrigrunnleg-
gingen og porselensfabrikken flyttet «verden» til Pors-
grunn. Det virkelig eksotiske med porselensarbeiderne
var uten tvil deres katolske trostilhgrighet. Samfunnet
de mgtte, var preget av den statlige, lutherske religion
og de frikirkelige menigheter som ogsé hadde og har en
sterk posisjon i Porsgrunns- og Skiens-distriktet. Un-
der slike nye og fremmede forhold savnet de katolske
porselensarbeiderne neerveret av sin egen kirke og ka-
tolsk kirkeliv.

Den katolske kirke
i Norge opplevde en ek-
spansjonstid etter at den
forste menigheten ble
opprettet i Christiania i
1843. Men det fantes in-
gen menighet mellom Kristiania og Bergen for menig-
heten i Porsgrunn ble opprettet i 1889, og den er dermed
blant de «gamle» menighetene i Oslo katolske bispedem-
me. Plasseringen av menigheten kan ha vert strategisk
motivert som en «misjonsstasjon», men utgangspunktet
var & ivareta det pastorale behov hos de katolske innvan-
drede handverkerfamiliene. For menighetsopprettelsen
ble de katolske familiene betjent med besek av prest til
messer og sjelesorg. Den 25. juni 1889 ble det kjopt tomt
til kirke og prestebolig, men inntil videre leide menig-
heten seg inn i Vauverts gird, Storgaten 174. Her ble det
bolig for sognepresten, og 14. september 1890 ble det inn-
viet et kapell til «Vor Frue av det gode Raad». Aret etter
flyttet ogsa St. Josephsostrene inn i huset. Slik ble Kir-
ken fast etablert i byen med kapell, skole for de katolske

_S_F Fagfolkene som innvandret til Porsgrunn
S8 fra Tyskland, Schlesien, Behmen og
@sterrikRe, bar med seg gammel fagkunnskap
nedarvet gjennom generasjoner.
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familienes barn og sesterkommunitet. Det skulle fa store
fremtidige virkninger i bysamfunnet.

Den forste presten og grunnleggeren av Var Frue
menighet var pastor Henrik Blom. Han ble etter hvert
en kjent og kjeer person i Porsgrunn og virket her frem
til 1913. Hans distrikt var stort, hele «Bratsberg Amt og
Laurvigs Fogderi i Jarlsberg og Laurvigs Amt». Han skulle
betjene de spredtboende katolikkene langs hele fjorden
ned til Kragerg, i Telemark og til Larvik i Vestfold, men
menighetens kjerne var og ble porselensarbeiderne og
deres familier.

Blant navnene i kirkeboken for den nyopprettede
Vor Frue menighet per 31. desember 1890 finner vi:

Karl Fischer, oberdreier 33 ar; Hugo Gruber, maler, 47
ar; Karl Knoblich, dreier, 32 ar; Adolf Tyll, maler 25 ar;
Urban Ludwig, maler 21 &r; Raimondus Linke, maler 24
ar; Wenzel Pacek, dreier 30 ar; Frantz Leistner, maler 20
ar; Franz Knobloch, drei-
er, 26 ar; Johannes Kreutz,
maler 25 ar; Joseph Floth,
dreier 29 ar; Antonius von
Haffenbriadl, oberdreier
33 4r; Dominicus Voith,
dreier, 26 ar; Joseph Prins,
dreier, 36 ar; Joseph Urner, maler 24 ar; Frans Kerkner,
maler 24 ar.

Fra 1895 og fremover berer de barna sine til dépen,
og vi finner Antonius Johannes Ambrosius von Haffen-
bradl som far og nd benevnt «Porcelainsoberdreier».
Nye navn er Nicolaus Hellerich, «Porcelainsbraender. 1
1901 mgter vi Joseph Partusch, «Porcelainssliber». 1 1907
er fgrnevnte von Haffenbridl blitt «Teknisk Bestyrer af
Porsgrunds Porcelansfabrik». I 1910 gifter «Porcelains-
maler» Maximilian Kopp seg med Victoria Voith, datter
til fernevnte porselensdreier Dominicus Voith.



En blandet arbeidsstoRR
De utenlandske arbeiderne med sin porselensfaglige
kompetanse ble fra starten ledere pa fabrikkens verk-
steder og avdelinger. Men i arbeidsstokken totalt var de
norske i flertall. Ved forste lonnsutbetaling 29. januar
1887 var det fem utlendinger mot 16 norske. I mai var det
33 utlendinger, hvorav 31 menn og to kvinner, men av
norske var det totalt 91, hvorav 71 menn og 20 kvinner.
Utlendingene leerte opp de norske. Miljeet ble preget av
tyske hidndverkstradisjoner, tysk blandingssprak og tys-
ke faguttrykk som ennd lever. For eksempel fikk ordet
«hank» flertallsformen «henker». Dette er et gjengs ord
i Porsgrunn den dag i dag. Broget eller flerfarget trykk
heter i porselensmiljget «bunttrykk», som er hentet di-
rekte fra tysk Buntdruck.

Nar porselensarbeidernes katolske tro kom til syne
i tegn eller tale, satte det sikkert noen spor hos deres
norske lutherske fagfeller
og vakte kan hende ogsa
nysgjerrighet. Men det er
ukjent om dette satte noe
preg pd arbeidsmiljoet pa
porselensfabrikken.  Det
finnes imidlertid noen fa
produkter som er direk-
te knyttet til katolsk trosliv. Disse er sdkalte litofanier,
«lysbilleder» i porselen, der det er relieffet som danner
bildet nar platen gjennomlyses. Platene kunne stilles i
vinduene eller henges opp foran lys eller lampe. Eksem-
plarene som finnes i porselensmuseet pa Porsgrunn By-
museum, viser i hovedsak tyske folkelivsmotiver. Blant
alle disse finner vi ogsa motiver der mor og barn kneler
i benn ved et veialter eller hviler i benn ute pa marken.
Alle motivene hadde tyske navn, og formene til litofani-
ene var meget mulig ogsa innkjept fra Tyskland.

_S_F [Plasseringen av menigheten Ran

S ha veert strategisk motivert som en
«misjonsstasjon», men utgangspunktet var a
Ilvareta det pastorale behov hos de Ratolske
innvandrede handverkRerfamiliene.

229

Historie

Et nasjonalromantisk Rirkebygg

Behovet for a reise en kirke var stadig patrengende. Men
man sa ingen mulighet til & skaffe penger. Historien for-
teller at biskop Fallize meotte et irsk ektepar som hadde
kjopt eiendom i Langesund, og disse ville gjerne bidra til
byggingen av kirke. Biskopen gnsket at man skulle bygge
i nasjonalromantisk dragestil.

Porsgrunnsarkitekten Halldor Bgrve ble utpekt til &
tegne kirken. Berve hadde lenge onsket 4 tegne en et-
terligning av de norske stavkirkene, og da biskop Falli-
ze viste ham noen skisser, utbrgt han: «Min drem, min
drem skal ga i opfyldelse.» Stavkirkeformen er en frukt
av den daveerende nasjonalromantiske begeistring for
var middelalderske bygningskunst. «Dragestil» er et be-
skrivende begrep, og det var ogsa i samtidens Tyskland
en sgken mot en slik nordisk og germansk «rotekte»
arkitekturform. Til Porsgrunds Porselensfabrik laget
arkitekt Henrik Bull en
prektig servisedekor i
dragestil. Valget & byg-
ge en ny stavkirke har
utvilsomt vert tidsriktig
og verdsatt.

Men det er ogsd et
nasjonalt kirkehistorisk
element i stavkirkevalget. Den katolske kirke hadde veert
utestengt fra landet siden reformasjonen, og hva kunne
vaere mer riktig enn & ta utgangspunkt i norsk kirkearki-
tektur fra middelalderen nar Moderkirken skulle gjen-
reises pa norsk grunn? Arkitekt Berve hadde tegnet ikke
bare et stavkirkelignende skall, men etterlignet neye
elementene i de gamle stavkirkene, sa som stolpereisnin-
gen, andreaskorsene og takstolene med saksesperrer.
Kirken ble bygd p& tomten som var innkjept til formalet,
der Folkets hus na ligger, men i 1937 ble den flyttet hel til
sin ndveerende plass.
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St. Josephsastrene og deres sykRehus

En annen og fruktbar felge av Porsgrunds Porselans-
fabrik og opprettelsen av Var Frue menighet, ble at Pors-
grunn fikk sitt katolske sykehus. Etter sigende anmodet
dr. Munk, som var formann i byens Sundhedskommisjon,
gjennom pastor Blom om at det matte sendes St. Joseph-
sostre til byen. 11891, allerede éret etter at pastor Blom
tiltradte, kom de forste fem St. Josephsgstrene til Pors-
grunn og tok bolig i Vauverts gird. Det fantes ikke noe
offentlig organisert helsestell i byen. Amtssykehuset,
som ble opprettet pa Osebakken i 1776, var i 1830 flyttet
til Faret i Solum.

St. Josephsestrene kunne ikke innrede noen syke-
stue i gdrden hos Vauvert, men drev ambulerende syke-
pleie og pleiet de syke i deres egne hjem. Dette fortsatte
de med samtidig som de i 1892 fikk leid et lite hus der
de innrettet sykestuer i to veerelser og hadde fire senger.
Den ene fullt utstyrte stuen var foreert av Gunnar Knud-
sen. Hospitalvirksomheten var ordnet slik at byens leger
behandlet sine pasienter som var innlagt hos sestrene.
Lokalene ble snart for smé, og i 1893 kjepte St. Joseph-
sestrene Simon Heeghs gard i Heegh-alleen. Bygningen
finnes fremdeles, men eksterigret er blitt modernisert.
Her fikk sestrene innredet sitt eget kapell, som ble vigs-
let 14. oktober 1894.

Sestrene vant alles hjerter med sin uegennyttige
innsats, men den nyopprettede katolske menighet og St.
Josephseostrene ble fra statskirkelig luthersk hold gjen-
stand for stor mistenksomhet. Som et mottiltak ble det
stiftet et luthersk sykehus, og Porsgrunns sogneprest
Krogh pésto at katolikkene forsekte & bringe menighets-
lemmene til frafall fra kirken. Det protestantiske kirke-
miljoet fryktet katolsk pavirkning.

Porselensarbeiderne og deres familier har sikkert
fatt merke dette pa ulike vis. Det toppet seg da menig-
hetens nybygde kirke skulle innvies i 1899. Avisen Gren-
mar skriver:
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Det ser ut til at det er opferelsen av den smuk-
ke lille kirke som med en gang har sluppet alle
hatets belger los mot denne menighet, og man
far inntrykk av at det na planlegges et forme-
lig stormlep pé dette farlige kirkesamfunn.

Men noen sindige borgere bemerket:

Vi ma veere forsiktige ellers kunne resultatet
bli at vi mister vart utmerkede hospital med
dets fortrinlige sykepleie og ikke far noe som
er tilneermelsesvis s& godt i stedet.

Sestrenes innsats og oppofrelser overvant all motstand
og kritiske rester.

ERspansjon og avvikling

St. Josephsgstrenes virksomhet vokste, og i 1913 métte
de bygge pa den gamle Hoegh-garden for 4 fa et tidsmes-
sig hospital. Beskrivelsen i Porsgrunds Tidende gir et

tidsbillede:

(..) en hel etasje er bygget paa, der er tilveie-
bragt rummelige korridorer og indlagt vand-
klosetter i alle tre etager. Rommene er holdt i
lyse farver, og gjennom de store vinduer veel-
der lyset ind (...) og til Pasienternes brug er to
verandaer opfert. Operasjonssalen er flyttet
op til anden etage og forsynet med det mest
mulig tidsmaessige arrangement med sterili-
seringsrum og laboratorium. Fra kjelder til
loft elektrisk lys, (...) hospitalet nu drevet i 20
ar (...), det har optil 100 pasienter om aaret, (...)
den nuvearende gjennemgripende forandring
koster kr. 22.000,-.

N& kom det tre nye sestre, og de ble i alt dtte stykker
til alle arbeidsoppgavene pa hospitalet, hagestellet og



menighetens skole, samt & bistd sognepresten. Dess-
uten fortsatte sgstrene med ambulerende sykepleie i
hjemmene.

Sestrenes sykehus utviklet seg videre, og i juli 1930
startet nye byggearbeider med utsprengning av berg-
grunnen. I avisen kunne man lese: «I gér aftes kl. 9
kjendtes et Jordskjelv pa St. Hansasen uten at det anret-
tet noen skade.» Av den stedegne stenen fra tomten ble
de flotte murene, som enné star, bygd opp. I 1953 ble hos-
pitalet ytterligere utbygget.

Sestrene ble eldre og feerre. Sykehusloven av 1969 ga
fylkeskommunene ansvaret for sykehusdriften i landet.
Da sgstrene solgte hospitalet i 1976, trodde de a ha sikret
fortsatt drift gjennom avtale med fylket. Men sykehuset
ble tvert imot styrt mot avvikling. Krusifiksene som
hang i alle veerelser, ble fjernet. Denne pietetslasheten
opprerte befolkningen, som fglte stor takknemmelighet
overfor St. Josephsestrene og hospitalet. Det ble samlet
mer enn 25 000 underskrifter mot nedleggelse av «St.
Joseph», og det pa et tidspunkt hvor Porsgrunns inn-
byggertall var dreyt 30 000. I streng vinterkulde i januar
1981 gikk tusener i fakkeltog for & protestere mot ned-
leggelsen. Det ble ogsé forsekt rettslige skritt.

Selv om ingenting av dette vant frem, uttrykker det
en umatelig stor respekt for og takknemlighet overfor
St. Josephsgstrene, samt folks gnske om at verket skulle
drives videre. Sgstrene var Kirkens fremste brobyggere
til samfunnet. Deres tro og kall til medmenneskelig tje-
neste var fundamentet og drivkraften. I desember 1982,
etter 90 ars drift, ble pasientene flyttet og hospitalet
nedlagt. De siste St. Josephsgstrene forlot Porsgrunn og
menigheten i 2004, etter 113 ars virke i byen.

Midlertidig fredning

Den lille begynnelse med de tyskspréklige innvandrerne
har lagt pa seg. Na i 2019 er det 3660 registrerte med-
lemmer i Var Frue menighet, og de representerer 87
nasjonaliteter.

23]
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I seneste tid er St. Josephs Hospitals bygninger blitt
foreslatt revet og eiendommen «utviklet» med nye bo-
ligblokker. Kulturminnevernmyndighetene i Telemark
har reagert med midlertidig fredning bade av hospi-
talet og av kirken, prestegarden og Villa Lekken, som
er i menighetens eie. I historiefortellingen herer de
katolske bygninger og eiendommer sammen, slik ogsa
fredningsbegrunnelsen uttrykker:

Her har vi viktig nyere norsk religionshistorie,
innvandrerhistorie og helse- og sosialhistorie
samlet pa et usedvanlig kompakt og godt be-
vart omrade. De fysiske kulturminnene som
forteller disse historiene, har forst i de sene-
re arene blitt leftet frem som viktige. Det er
fa steder i Norge hvor disse fortellingene trer
klarere frem enn ved St. Joseph i Porsgrunn.

Aasmund Beier-Fangen er tidligere Ronservator
ved Porsgrunnsmuseene — [Porsgrunn bymuseum
og Sjefartsmuseet i Porsgrunn og tilharer Var Frue
menighet.

Kilder

Véar Frue menighets kirkebeker

St. Josephspstrene av Chambéry. Den norske historie 1865-1915;
1915-1940; 1940-2009, (Snorre forlag 2009)

J.W. Gran, Gunnes E. og L.R. Langslet (RED.): Den katolske kirke i
Norge, Aschehoug 1993

Alf Bee: Porsgrunds porselensfabrik: bedrift og produksjon gjennom
dtti dr: 1885-1965, (Porsgrunds Porselaensfabrik 1967)
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Wilhelm Wedel-Jarlsberg i188

iRledd sin pavelige Rammerherrehabitt:
.0

Foto: digitaltmuseum.no | CC BY-S,




Jan FrederiR AnRer Solem

—ra Bogstad til [’lazza

—arnese

Alle norske RatoliRRer som valfarter til Olavsalteret i Roma, har hert om Wilhelm Wedel-Jarlsberg,
den norske baron som ble pavelig Rammerherre pa slutten av 1800-tallet. Katolske historiebgRer
nevner ham bare Rort — og enda Rortere hans hustru, den danske baronesse Edle Frederikkre
Rosengrn-Lehn. Men Kirkens historie i Norge hadde sett helt annerledes ut om det iRkRe hadde
vaert for deres Ronversjon, fremfor alt hennes Ronversjon og engasjement. Der star Rvinner baR!

11852 ble Wilhelm Wedel-Jarlsberg (1852-1909) fadt
I8 pa Veekerg gard - et underbruk av familiegodset
Bogstad, - som senn av baron Herman Wedel-Jarlsberg
(1818-1888) og Nini Heftye (1827-1897). Familien flyttet
inn pa Bogstad i 1854, etter omfattende reparasjoner av
hovedbygningen.!

Et innblikk i hans oppvekst far vi gjennom hans tre
ar yngre slektning Fritz Wedel-Jarlsberg (1855-1942),
som ble Norges betydeligste diplomat. Han skriver i sin
selvbiografi Reisen gjennem livet:?

Mine forste erindringer er knyttet til et opp-
hold mine foreldre med min sgster og meg
gjorde pa Bogstad, hos onkel Herman og tante
Nini. Under hele min ungdom var disse alltid
gjestfriheten selv, og deres yngste sgnn, Karl
Wedel Jarlsberg [Wilhelms to ar yngre bror
(1854-1924)], ble min trofaste venn sé lenge
han levde. Bogstad var for oss barn et lys-
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punkt i vinteren. Sne og akning, sledefart og
bjelleklang, og s& den store sal hvor vi lekte og
danset, alt det tenker jeg ennu pa med takk-
nemlighet. (...)

I min barndom og ungdom var Kristiania en
liten, men pen og hyggelig by. Det var for et-
hvert hus hadde fatt en eller flere etasjer pa og
sdledes karakteren av denne lille residensstad
var blitt forandret. For det meste kjente folk
hverandre av utseende eller navn. Man had-
de stor respekt for myndighetene. Nar stats-
minister Stang spaserte pa Karl Johans gate,
stilte de fleste seg opp og hilste, og nar ba-
ronen pa Bogstad kom kjerende til byen med
sine fire brune hingster, skulle man ut og se
padem. (...)
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Alle husene langs Karl Johans gate, og for den
saks skyld pa hele vestkanten, visste man
hvem som bodde i. Om vinteren gav de som
kunne, store selskaper, og istedenfor som nu
at gi dem pa hoteller, hadde de sine egne hus
med dansesaler. (...) Alle hadde de baller, sa
vi hadde nok av moro. Kristiania var gjestfri-
hetens by; nar det kom utlendinger til byen,
gav det anledning til sterre festligheter, og
de svenske herrer som kom til Kristiania med
kongen, ble s& vel mottatt at de reiste begeis-
tret tilbake til Stockholm.

Min familie var meget tallrik. Omtrent hver
sendag samledes vi hos den ene eller den an-
nen, og det gjorde at vi kjente hverandre og
utviklet familiesinnet.

En tallrik familie blir raskt uoversiktlig for etter-
tiden, men den hang slik sammen: Fritz’ mor Juliane
Wedel-Jarlsberg (1818-1872) var baron Hermans kusine.
En annen kusine var Adelaide Wedel-Jarlsberg (1821-
1877), som i 1858 giftet seg pa Bogstad med hr. Baldur
Nansen. Sennen Fridtjof Wedel-Jarlsberg Nansen (1861-
1930) inngar saledes ogsd i denne familiekretsen.

Den bla gard - HvidRilde

I 1879 ble sekondlgytnant Wilhelm Wedel-Jarlsberg ut-

nevnt av kong Oscar II til kammerjunker ved det norske

hoff. Samme ér giftet han seg med den 19 ar gamle lens-

baronesse Edle Frederikke Rosengrn-Lehn (1860-1921).
Hun forteller:?

Oppdratt av min fromme mor i ensomheten
pé den store herregard Hvidkilde i Danmark,
var jeg konstant omgitt av gode forbilder, og
jeg hadde alltid kjent og elsket Gud. Vi var
seks sostre, et helt lite pensjonat; i omegnen
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ble det sagt at vi ble passet pa som i et kloster.
Vi var sveert lykkelige, og ingen sinnsbevegel-
ser, ingen sorger forstyrret vér fred.

Dagen begynte og endte med familien sam-
let i benn, og pa sendagene ble vi kjort i vogn
til landsbykirken, der den gamle pastor utla
evangeliet for oss, og hvor vi sang lovsanger
til Gud i kor med de gode bender. Man krevde
av oss mye arbeid og studier, sa jeg leerte alt
vare historiebgker hadde & fortelle om katoli-
sismen, og da jeg ble eksaminert om alle disse
grusomheter, var jeg absolutt ikke i tvil om at
Luthers religion var den sanne religion.

Edles far, baron Erik Rosengrn-Lehn (1825-1904), had-
de hatt salmedikteren B.S. Ingemann (1789-1862) som
leerer p& Sore Akademi. Selv om faren var rasjonalist
pé sin hals, det hadde han etter sin forste huslerer, el-
sket han Ingemanns salmer. Edles lillesgster Erikke Ro-
sengrn-Lehn (1871-1945) forteller:*

Jeg vet godt, at det for en stor del var hans es-
tetiske sans, som folte seg tiltalt ved en smuk
salme og en klangfull melodi; men jeg kan
ikke frigjore meg fra den tanke, at der 14 an-
net og mere bakved estetikken - dog derom
talte min far aldri. Og som han selv var full-
komment taus angdende sine religiose folel-
ser, sdledes var han ogsa avvisende overfor
religigse ytringer hos andre. Min mor har
séledes fortalt meg, at han til 4 begynne med
forbad henne a holde morgenandakt med sine
barn og den kvinnelige del av husstanden;
men hvor det gjaldt hennes religigse overbe-
visning, var min mor ukuelig; hun foreholdt
ham det inkonsekvente i a la sine barn depe
og sa ikke gi dem en fullt ut kristelig oppdra-
gelse - og hun fikk det, som hun ville.



Dotrenes huslarer var Jorgen Johansen (1838-1920) - on-
kel til den danske forfatter, konvertitt og fransiskanske
tertizer Johannes Jorgensen (1866-1956), som skriver:®

Ikke langt fra Serup 1a - og ligger ennu -
herregarden Hvidkilde, av bendene pa grunn
av sitt tak av bla, glaserte tegl kallet «den bla
gard». Hvidkilde var - og er - en stor hvitkal-
ket bygning i smuk dansk empire. Landeveien
Svendborg-Faaborg skiller den fra Hvidkilde
sjo; bak huset er en park - «store haver, hvor
kilder rislede, og springvannet suste med den
lifligste friskhet, og alle fugle sang i den dugg-
vate sommermorgeny. (...)

Der var for langt fra Hvidkilde til Svendborg,
til at barna kunne ga pa skole der. En guver-
nante ble ansatt, og da hun ikke kunne over-
komme alt, henledtes oppmerksomheten pa
den, etter hva der sagdes, usedvanlig beleste
unge annenlerer i Serup. Sadan gikk det til,
at «skolelaereren» fra landsbyskolen pa herre-
garden ble til «Hr. Johansen». Og nér jeg man-
ge ar senere i Rom herte en av detrene fra
Hvidkilde, gift med en pavelig kammerherre,
tale fransk i sin internasjonale salong, tenkte
jeg ved meg selv, at det forste jai, tu as, il a, had-
de hun dog leert hjemme pé «den bla gard».

Foruten & veere leerer ble «Hr. Johansen» ogsa
noe av en hoffpoet. Pa et gammelt, i sammen-
foldningene gulnet papir finner jeg, med da-
tum 6. juli 1873, et fedselsdagsdikt til en av
detrene pa Hvidkilde. Av de tre sonetter, som
utgjer diktet, velger jeg den beste:

Idag blir Edle meget, meget gammel.
Hvor gammel kan ej finde ud min Getten.
Er det vel tolv Aar eller er det tretten?
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Nok sagt: hun rejser sig fra Barnets Skammel

og kaster Dukketgj og alskens Skrammel

for sligt hun rerer sig ej mer af Pletten),

men blant Smaasgskende hun stiller Treetten
og viser sig nu meget klog og gammel.

Derfor jeg sender hende tre Sonetter;
med megen Mgje jeg dem sammenfletter,
og svag og skurrende er deres Stemme.

Thi under Sydens evigtgrenne Pinjer,
imellem Vinlgv i de lyse Vigner,
deér har Sonetten egentlig jo hjemme.

Edle har i sin beretning lagt vekt pa fliden og fromheten
i sin oppvekst, der «hverken fader eller moder talte, at
deres detre satt med hendene i fanget». En sjelden gang
var det dog fest, der ...

... unge menn og unge kvinner
med hinanden promenerer
mens fra slottsterrassens hoyde
et orkester musiserer.

Klosteret i Ajaccio
Om sin vei til dette syden, hvor sonetten har sitt hjem-
me, skriver hun selv videre:

Jeg neeret en vag frykt for katolikkene, blan-
det med en dyp medlidenhet for deres uviten-
het og overtro. Jeg var sa redd for dem at jeg
nesten folte meg dérlig ferste gang jeg stod
ansikt til ansikt med en katolsk prest pa jern-
banen i Tyskland.
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Forfatteren av Kristi efterfolgelse sier et sted at
de som reiser mye, har vanskelig for & hellig-
gjores. Men [han] kan definitivt ikke ha ment
de som bor i Norden; til dem kunne man ikke
anbefale nok 4 reise, forlate de land der katoli-
sismen ikke eksisterer som annet enn et min-
ne, og reise til katolske land, for & se med sine
egne gyne hvorledes de er blitt villedet med
tale om hvor uvitende og perverse katolske
prester er, og hvilke redsler og misbruk som
den romerske Kirke stér bak.

Det var ogsd pa denne tid at jeg avla et be-
sek i det store nonnekloster som ligger pa
Cours-Grandval.

«Nonneklosteret» var egentlig en lererskole drevet
av Marianistsgstre.” Sgstrene er forlengst borte, men
bygningen star der - nd med adresse 8 Cours Général
Leclerc. Blant kirkene i Ajaccio er byens barokke katedral,
der Napoleon Bonaparte ble degpt i 1771.

Baronessen fortsetter:

Den gode Gud ville at jeg skulle gis den nade
a ha felgende opplevelse: efter bryllupet ble
min manns helse mer og mer svekket, og vi
bestemte oss for & reise til Syd-Frankrike, og i
1880 dro vi til Korsika. Jeg var tyve ar gammel,
og fullstendig frihet hadde avlgst mitt alvorli-
ge liv i stillhet og avsondrethet pa landet, der
jeg hadde tilbragt min ferste ungdom. Selv om
jeg bragte med meg en tykk bibel i bagasjen,
og bevarte en viss grunn av fromhet i min sjel,
praktiserte jeg ikke mer enn noen fa andakt-
sovelser. Likevel elsket jeg & ga inn i de mange
kirkene i Ajaccio; jeg ba ikke, men jeg folte en
viss sadme i min sjel da jeg knelte pa det hvite
marmorgulv; jeg folte meg lykkelig og hjertet
fant hvile, nar jeg fikk litt tid der. Jeg gjentok
disse gvelsene sa ofte at min mann ble skremt
og forbed meg det. Det var en protestantisk
pastor, Monsieur Courvoisier, fra Chaux-de-
Fonds, som matte gripe inn pa mine vegne, og
gjorde min mann oppmerksom pa at dette var
en ganske ufarlig ting, selv om han ikke hadde
noen grunn til & ta meg i forsvar. Han gikk god
for min lutherske ortodoksi (jeg diskuterte jo
ofte med hans kone, som var kalvinist) og jeg
fikk lov.
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Det var kun nysgjerrighet som ledet meg dit,
jeg ringte pa derklokken ved porten og jeg
sa den gode portsester komme mot meg og
sperre meg om hensikten med mitt besgk.
Det var ferste gang jeg sd en nonne pé neert
hold; hun viste meg deres vakre haver som var
helt dekket av roser og liljer, og forte meg til
taleveerelset, der hun spurte meg om jeg var
katolikk. Den forskrekkelse som mitt negative
svar skapte og den medynk som jeg inspirer-
te i henne, saret min selvfelelse dypt, og da
jeg fortalte at jeg kom fra et land hvor man
hadde forlatt katolisismen for tre hundre ar
siden, vek hennes medynk for en avsky som
hun knapt klarte & skjule. Jeg begynte & fole
ubehag, og tok avskjed med henne; hun lovet &
be for meg, men jeg brydde meg lite om denne
oppmerksomhet og var lettet da porten luk-
ket seg bak meg.

Da jeg kom tilbake til hotellet, kunne mine
venner, som intet ante om min eskapade, ikke
finne sterke nok ord for 4 klandre min ube-
tenksomhet. «Takk den gode Gud for & ha be-
vart deg,» sa en anglikansk prest, og en kal-
vinist la til: «G& ut uten & fortelle oss om det
pa forhand! Og hva skulle vi gjort om du for-



svant!» «Du ville ikke vaert det forste offer,»
sa en tredje, «du kjenner ikke til de store un-
derjordiske ganger i katolske klostre; jeg har
selv, som snakker til deg, kjent flere personer
som, etter & ha viget seg ut pa eventyr slik
som du i dag, ble holdt fanget i kolde og fukti-
ge fengsler; slik presset man dem, med sult og
mishandling, til & avsverge troen.»

Jeg lyttet, helt méllgs, til sladderet om disse
vagale folk, og jeg vaget meg aldri mer bort til
klostrene alene. Jeg ble enda mer likegyldig
til katolisismen; min nysgjerrighet var stillet,
og jeg beskjeftiget meg ikke mer med den sak,
bare lo av den om anledningen bed seg. Det
lille jeg hadde sett, hadde gitt meg visshet om
at jeg visste alt til bunns, og at den overlegne
undervisning jeg hadde fatt gjorde den til en
lett motstander for meg.
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Grevinne Miilinen, som jeg nd kaller min
kjeere og gode gudmor, var en troende kato-
likk, men hun talte alltid med arbedighet og
respekt om mine religigse forestillinger, og
prevde aldri & pavirke meg til fordel for sin
tro. Vi snakket hele tiden om religion, s& snart
herrene trakk seg tilbake til rokevaerelset om
kvelden, for jeg har alltid gnsket a leere, og jeg
elsket & hore pa grevinnen, som ikke bare var
meget velutdannet, men ogsé en svert dnde-
lig, intelligent og vellykket verdensdame.

Hun unngikk alt som kunne tenkes a sjokkere
mine protestantiske eorer. Hennes godhet,
mildhet og elskverdighet var meg allerede
en veltalende forkynnelse som talte for hen-
nes religion. Hennes sgnn, den unge Miilinen,
var mindre overbaerende og mindre reservert;
han vred seg i latter nar jeg foredro om de
uhyrligheter som jeg hadde plukket opp om
katolikkene, om deres paver, deres prester,

Hétel de Russie
Det unge ekteparet reiste videre fra var pa Korsika til
sommer i Genéve, der temperaturen var mer behagelig.

deres institusjoner. Jeg kan enné se ham for
meg bryte ut i vill latter da jeg fortalte en his-
torie, ganske fantastisk mé jeg innremme, om

Fylt av disse folelser, tilbragte jeg sommeren
1881 i Sveits. Om noen forbereder seg i ensom-
het og meditasjon for & lytte til Guds stemme,
befant jeg meg i ganske andre omgivelser. Vi
bodde pé det vakre Hétel de Russie [bygget
1852, revet 1968], som ligger vendt mot tar-
nene pé St. Peterskatedralen [der Calvins stol
ennd star], sjgen og Mont-Blanc; Genéve var
som alltid metested for det glade selskap. Ved
langbordet satt engelskmannen side om side
med amerikaneren, spanjolen med tyrken; jeg
hadde min plass ved siden av en polsk familie
som viste meg ekte hengivenhet, hvilket rorte
meg dypt.
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noen nonner som, da de sd en drage, begynte a
be siden de trodde at det var Den Hellige And.
Han lo stadig vekk av min godtroenhet og
ansa meg apenbart for & veere meget enkel. Da
jeg gikk for & ga til nattverd i var kirke, lot han
aldri veere & si til meg: «God appetitt, barones-
se», for & vise sin forakt for Luthers og Calvins
sakramenter. Jeg ble litt sint pa ham, men jeg
kunne ikke la veaere & beundre hans fromhet
og overbevisning, og vi ble etter hvert veldig
gode venner.
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Monsignor Mermillod
Denne konversjonshistorie har baronessen skrevet som
et brev til mgr. Gaspard Mermillod (1824-1892), biskop
av Lausanne og Geneve, pa forespersel av ham, datert
paskemandag 1889 og utgitt dret etter av Propaganda-
kongregasjonen under tittelen Une conversion.

Mgr. Kjelstrup skriver:®

Det var under en reise i Sveits at Guds nade
brakte Wedel Jarlsberg og hans hustru inn un-
der Moderkirkens skjermende hvelvinger. En
av Frankrikes storste predikanter, den berem-
te biskop, seinere kardinal, mgr. Mermillod,
holdt nettopp i Genéve en rekke fastepreke-
ner som ble sgkt av enorme menneskemasser.
Ekteparet herte pa hotellet hvor de bodde
begeistrede lovtaler over de &ndfulle og gri-
pende prekener og lot seg til sist overtale til
4 here prekenene. (...) Naden seiret omsider
bade over fordommene og over alle menneske-
lige hensyn, og etter en grundig undervisning
avla de begge trosbekjennelsen [26. oktober
1881] for mgr. Mermillod selv, som ogsé vedble
a veere deres faderlige venn helt til sin ded.

Mgr. Mermillod var en veltalende og handlekraftig
mann. Han startet katolske blader og tidsskrifter, utgav
flyveblader, bygget kirker, dpnet seminarer, arbeider-
foreninger, aldershjem, kjempet med utrettelig iver for
ultramontanismen og turnerte med &ndelige foredrag
i hele Europa. Hans fiender i Geneve fryktet hans inn-
flytelse, hans evne til & trekke mennesker til Kirken, og
etter at pave Pius IX utnevnte ham til apostolisk vikar i
Geneve 1873, lyktes de i fa ham landsforvist idet de pabe-
ropte seg brudd pa konkordatet. Salige Hyacinthe-Marie
Cormier OP (1832-1916) nevner i sitt vita om ordensma-
gister Alexandre-Vincent Jandel OP (1810-1872) at mgr.
Mermillod - «den tapre biskop av Geneve, som siden ble
kardinal» - var en hengiven dominikansk tertiser som
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«hadde den sterste respekt for Jandel og under sistnevn-
tes sykdom kom og besgkte ham i Nyon for en siste gang
sommeren 1872. De tilbragte tid sammen med 4 diskute-
re mange sporsmal relatert til Kirken og Pavedemmet.» °

P& pave Leo XIlIs befaling hadde mgr. Mermillod
ogsa besgkt det skandinaviske Norden et par méaneder
for han mette det unge ektepar Wedel-Jarlsberg. Den be-
remte predikantens foredrag i Stockholm og Uppsala i
april 1881 vakte beundring og sympati hos alle.’®

Katolsk i hodet
For familien Rosengrn-Lehn hjemme i Danmark var kon-
versjonen en sosial skandale:

I slutningen af 1800-tallet var det ikke velsett
at veere katolik i Kebenhavn. Katolicismen ble
anset som et romantisk sydlandsk feenomen,
noget der horte til nede i Italien pa linie med
makaroni og serenader. Dem der alligevel
valgte at blive optaget i Kirken, valgte ogsa at
blive optaget i en afvigergruppe - kulturelt
adskilt fra lutheranere. De dannede mennes-
ker s& pa dette feenomen som et kuriosum
mens den brede befolkning sa pa det som en
tdbelighed. Man var ikke rigtig vel forvaret,
man var «katolsk i hovedet».!!

Erikke forteller om hvordan konversjonen ble mottatt
hjemme:"?

I begynnelsen av 1880-tallet var min sester
Edle og hennes mann, den norske baron Wil-
helm Wedel-Jarlsberg, blitt opptatt i Kirken av
biskopen av Genéve, den senere kardinal Mer-
millod. Min mor talte en del med dem da de
var hjemme pi et besek, og fikk tak i noe ka-
tolsk litteratur for a sette seg inn i, hva som s



sterkt hadde grepet hennes datter og sviger-
senn.

For hennes skarpe forstand og klare tenkning
gikk der da et lys opp, som hun métte folge.
Hun sa til min far at hun ville bli katolikk, og
han ba henne da bare om 4 vente til jeg, deres

yngste barn, som den gang var ti &r gammel,
var blitt konfirmert.

Vi vet at Wilhelm Wedel-Jarlsberg var hjemme pa besgk
pé Bogstad®® i 1882, -83 og -87, sa lenge hans far, baron
Herman, levde. Ekteparet besgkte utvilsomt Hvidkilde
ogsa pa disse reisene, og konversjonen var vel det store
tema ved besgket i 1882.

Edle og Erikkes mor Polyxene, f. Riksfriherrinne
Pechlin von Lovenbach (1834-1910) - «Polly» - vokste
opp hos sin onkel i Frankfurt am Main. Polly hadde selv
aldri hatt noe mot katolikker, selv om hun hadde fatt en
streng protestantisk oppdragelse. Hennes kjeereste barn-
domsvenninner hadde vert katolikker, og hun hadde
sett katolsk fromhetsliv."*

I det pechlinske hjem i Frankfurt samledes en
krets av datidens fremragende statsmenn og
leerde, s som Alexander v. Humboldt, general
Radowitz, fyrst Lowenstein m.fl. Sistnevntes
barn var min moders lekekamerater, og med
sennen Karl, den senere forer for det katolske
Parti i Tyskland, vedblev hun inntil sin ded nu
og da a sta i brevveksling.

Denne brevvenn var prins Karl VI av Léwenstein-Wert-
heim-Rosenberg (1834-1921). Etter & ha veert enkemann
siden 1899, tradte han inn i dominikanerordenen i 1907
og ble presteviet dret etter. P. Raymundus Maria virket
i Venlo i Nederland og dede i kloster Heiligkreuz i K6ln.
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Piazza Borghese
I 1882 flyttet ekteparet Wedel-Jarlsberg til Rom, noe
Universitetet i Oslo samme ar fikk glede av da baronen
skjenket dem fire edderkopper av arten Lycosa tarantula.’
Det er jo ogsa noe & bli husket for.

Den svenske godseier og konvertitt Claes Lagergren
(1853-1930) forteller i sin selvbiografi:

Men kort for jeg forlot Rom, gjorde jeg be-
kjentskap med to katolske konvertitter fra
Norge, Wilhelm Wedel-Jarlsberg og hans fri-
herrinne, fodt Rosengrn-Lehn fra Danmark.
De var begge blitt omvendt til den katolske
religion av monsignor Mermillod. Jeg tror at
det skjedde éret for, i Sveits. De oppholdt seg i
syden for sin helses skyld og hadde i lepet av
vinteren besgkt Korsika, men kommet til Rom
pa monsignor Mermillods oppfordring. Mer-
millod hadde underrettet meg om deres an-
komst og bedt meg veere deres venn og gjore
mitt beste for at deres visitt i Rom skulle bli
behagelig.

Wilhelm Wedel-Jarlsberg ma da ha veert en
mann i trettidrsalderen. Han var riktig sta-
selig med de vakre Wedel-Jarlsbergske fami-
lietrekk. Dog var pannen sammenpresset og
gynene savnet intelligens. Intelligens fantes
derimot hos hans hustru. Friherrinne Edle var
ikke vakker, men hadde et muntert og ener-
gisk vesen, med et smil pa leppene og de sma
bla gynene fulle av visdom.

Wedel-Jarlsbergs omvendelse hadde vakt stor
oppmerksomhet i Norge - at en beerer av det
navnet skulle bli katolikk, var uhert. Kong
Oscar hadde uttrykt sin misneye gjennom
a gi Wedel avskjed fra det norske hoff, der
han var kammerjunker. Dette kongens skritt
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hadde vakt almen misneye i Norge og innen-
for Wedel-Jarlsbergs slekt stor harme, skjont
den beklaget omvendelsen. De bitre folelser
hadde til og med Wilhelm Wedel-Jarlsbergs
mor uttrykt for dronning Sofia. At kong Oscar,
hvis begge foreldre var fadt katolikker, og hvis
mor hele livet holdt fast ved sin barnetro, had-
de gitt ham sa gode eksempler pa gudsfrykt,
kunne huse slike fglelser mot katolsk tro, vir-
ker uforklarlig. (...)

Kongens handlemate opplevdes av Wilhelm
og hans friherrinne som en fornarmelse, for
hvilken de ivrig ensket 4 fa oppreisning pa en
eller annen mate.

Jeg traff dem nesten hver dag, og de var alltid
tilstede ved messer og konferanser, der mon-
signor Mermillod viste seg. Det var naturlig
at jeg ufrivillig skulle kjenne meg trukket til
dem - de to forste katolske skandinaver jeg
hadde leert & kjenne - og de viste meg fra for-
ste bekjentskap vennskap og hengivenhet.

Etter noen maneder i Napoli kom Lagergren tilbake til
Rom i januar 1883.

Tilfeldigvis kom jeg til & treffe Wedel-Jarls-
bergs pa gaten. De virket ogsa glade for & se
meg og ba meg straks pa frokost. Der disku-
terte vi (...) hvor jeg skulle finne et sted & bo,
siden mine rom ved Via Frattina var utleid.

Det (..) ordnet seg snart, siden Wedel-Jarls-
bergs visste at der fantes to megblerte rom i
samme hus der de bodde - nr. 3 Piazza Borg-
hese. Familien Borghese var, nest etter Tor-
lonia, Roms rikeste fyrstefamilie og eide ikke
bare det kjente palasset, men alle husene
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rundt om plassen. (...) Nr. 3 var et stort, fir-
kantet hus med en gard, omgitt av arkader.
(...) Wedel-Jarlsbergs bodde i annen etasje,
tre trapper opp. I etasjen pd gateplan bodde
en prelat monsignor Bacelli. (...) Det var prela-
ten som hadde to rom til utleie. Disse var sto-
re, regelmessig firkantet og godt meblert, si
jeg bestemte meg for a ta dem, selv om de var
morke, takket veere de sma gatevinduer som
vendte midt imot Palazzo Calabrino ved Via
Ripetta. (...)

Jeg var ofte sammen med Wedel-Jarlsbergs, da
jeg bare kunne lepe opp de to trappene for a
veere hos dem. De gikk sjelden bort, aldri pa
kveldene, og deltok slett ikke i det sosiale liv.
Wedel trodde seg veere syk og 14 iblant hele
dager til sengs. Han gremmet seg over 4 ha
fatt avskjed fra kammerjunkerposten ved det
norske hoff og naeret sterk uvilje mot kongen
og hele den kongelige familie. I et fortrolig
gyeblikk, da jeg spiste middag hos dem, sa han
til meg at han snart hapet 4 fa en lysende er-
statning, og sa fortalte han meg at monsignor
Mermillod hadde lovet ham at han skulle ut-
nevnes til kammerherre hos paven.

Ifolge etterkommerne led Wilhelm Wedel-Jarlsberg av
depresjoner. Han ble virkelig, i likhet med Lagergren, i
1883 utnevnt til pavelig kammerherre - Cameriere di spa-
da e cappa, med sverd og kappe. Posisjonen som pavelig
kammerherre var normalt kun gitt medlemmer av det
italienske kongehus og aristokrati, og felgelig var det
den hoyeste erestittel som kunne gis en katolsk leg-
mann. Pavelige kammerherrer net utstrakte privilegier
som medlemmer av det pavelige hoff der de tjente som
pavens personlige assistenter ved offisielle seremonier i
det apostoliske palass naer Peterskirken. De deltok ogsa
i offisielle seremonier, prosesjoner, og gikk etter pavens



beerestol (sedia gestoria) kledd i den spesielle kammer-
herredrakten med gullkjede og sverd ved siden.
Lagergren forteller om en vanlig dag pa jobben:!°

Da Wilhelm Wedel-Jarlsberg en dag var pa
vakt i Vatikanet, hadde grevinne Apponyi
audiens. Wedel-Jarlsberg ville gjerne gjore
hennes bekjentskap, og lot seg forestille. Uten
a tiltale ham og med gynene i kryss gjennom
lorgnetten - hun var ubehjelpelig skjeloyd -
rakte hun ham venstre hénds lillefinger. We-
del-Jarlsberg ble ute av seg av forbitrelse og sa,
da han berettet saken for meg, at han hadde
veert fristet til & klype hennes lillefinger pa et
vis sa hun ikke s& snart ville stikke den frem
igjen.

Piazza Farnese
I Rom flyttet Wedel-Jarlsbergs etter hvert til Piazza Far-
nese, der Santa Brigida a Campo de’ Fiori ligger, og i vare
dager ogsé den franske ambassade og Birgittahuset.
Edle og Wilhelms datter Carmen, deres eneste barn,
ble fedt like for jul 1885. I 1886 reiste riksfriherrinne
Polyxene - «Polly», Edles mor - péd besgk til Italia med
sine dgtre og var ogsa en tur innom Assisi. Senere sam-
me ar fikk mor Polly endelig konvertere, etter at hen-
nes yngste datter var blitt konfirmert. I 1889 konverter-
te ogsa detrene Polly (f. 1862, formentlig d. fer 1951)og
Anna (1857-1915), sistnevnte etter forst & ha veert ivrig
tilhenger av indremisjonen. Erikke forteller hva som da
skjedde:”

I Kgbenhavn, hvor Far talte med mange for-
skjellige mennesker, der med hele den tids
blinde intoleranse angrep badde min mor og
mine sostre og fikk ham til & betrakte deres
overgang til den katolske Kirke naermest som
en art sosial skandale, tok han sa den beslut-
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ning 4 fjerne meg fra dem. Han satte meg i hu-
set hos sin avdede svogers sgster, froken Julie

Bielke, og mine foreldre reiste deretter alene
til tilbake til Hvidkilde.

18-aringen fikk komme hjem etter et halvt &r, da tanten
dede og foreldrene flyttet til Kebenhavn. Men hennes
mor hadde fatt streng ordre av sin mann om & ikke snak-
ke med henne om kontroversielle spersmal, og Erikke
fattet selv overhodet ingen interesse i katolisismen for
flere ar senere.

Hvorfor var gamle-Erik sa streng, s bekymret?

Det hadde seg slik at alle detrene ved sin fedsel var
blitt innskrevet som stiftsdamer i Vallg stift, et adelig
frokenkloster, og et stort pengebelgp innbetalt. Et pro-
testantisk jomfrukloster eller frekenkloster er en verds-
lig stiftelse med boliger for ugifte detre og iblant enker
fra adelsstanden. Det var ikke ngdvendigvis for livstid,
men om de senere giftet seg, matte de naturligvis forla-
te klosteret. Om de forble ugifte (og dermed uforserget),
ville dette ha sikret dem opphold resten av livet. Vallg
stift eksisterer ennd den dag i dag og har ogsa norske
stiftsdamer innskrevet fra norske familier som star opp-
fort i Danmarks Adels Aarbog.

Erik Rosengrn-Lehn var bekymret for sine dgtre for-
di det protestantiske frokenkloster ikke tok imot kato-
likker - om en freken ble katolikk, ville hun etter stiftets
statutter bli streket av rullene og henvist til a klare seg
selv, og «pensjonsinnbetalingen» gikk tapt. Men ogsé
Erikke konverterte til slutt - i Assisi 1903. Mor Polly og
yngstedatter Erikke ble ivrige medlemmer av den fran-
siskanske tredjeorden i Danmark; sgstrene Anna og Polly
ble ogsé opptatt, men avla aldri lefter.

Den 6. februar 1887 fikk Luxemburg-presten Johan-
nes Fallize en meddelelse fra Propagandaministeriet i
Rom om at han var blitt utnevnt til apostolisk prefekt
av Norge.”® Det er rimelig & anta at han fer ankom-
sten til Norge ble orientert om situasjonen i Norden av
bade mgr. Mermillod, som han ferste gang traff som
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prestestudent 20 ar tidligere,” og den pavelige kammer-
herre Wedel-Jarlsberg. Mgr. Fallize ankom Kristiania 17.
mai 1887 og fikk muligens folge av Wedel-Jarlsberg - som
nemlig besgkte Oslo og Bogstad for siste gang nettopp i
1887, &ret for hans far dede.

DominikRanske interesser
Baronesse Wedel-Jarlsberg skrev mer enn sin konver-
sjonsberetning - hun var oppdratt til flid, og hva skulle
hun na beskjeftige seg med utover & ga pa foredrag, hol-
de salong eller for eksempel avlegge visitt hos Bjernson
pa Via Gregoriana sammen med Lagergren? Hun skrev et
verk om dominikanerordenens historie i Norden, utgitt
1899.%

Boken innledes av et brev fra dominikanerordenens
generalmagister, datert juledag 1898:

Fru baronesse,

Jeg lykkegnsker Dem for & ha brukt Deres fritid
for & undersgke, for a koordinere, for & presen-
tere for offentligheten minnene etter Preke-
bradrenes apostolat i Skandinavia. Deres verk
gir ikke bare et raskt overblikk over hva St.
Dominikus’ barn gjorde for Troen i disse vid-
strakte egne; det er en kilde til interessant
materiale for de leerde, til megen oppbyggelse
for de enkle troende.

Ved & se tilbake pd denne fordums glans og
disse katolisismens uforlignelige velsignelser,
blir man uten tvil tvunget til 4 ta mal av, med
et sorgfullt blikk, alle de edeleggelser og alle
de ulykker som fulgte. Men Guds kraft og god-
het er fortsatt der, istand til atter 4 la blom-
stre i Nordens skjgnne trakter, troen fra sol-
skinnsdagene. Det er mitt inderligste gnske, at
det ved vére felles bgnner ma bli snart, over-
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bevist om at der vil bli, spesielt for Dem og for
deres hjerte som barn av Den katolske kirke,
en kilde til den seteste og rettmessigste trast.

Matte det behage Dem, fru baronesse, dette
uttrykk for min oppriktige erkjentlighet og
heyaktelse, med hvilken jeg har den ere a
vaere i Var Herre og i St. Dominikus

Deres ydmyke og hengivne Fr. André Frii-
hwirth, Generalmagister for Prekebredrene.

I baronessens eget forord takker hun p. Thomas Esser
OP (1850-1926), som har vist serlig interesse for hennes
arbeid og hjulpet henne med 4 finne dokumenter i domi-
nikanerordenens arkiver. P. Esser var pa denne tid orde-
nens store ekspert pé rosenkransens historie.

Olavsalteret
Mgr. Kjelstrup forteller: 2

Den Wedel-Jarlsbergske heim i Roma ble snart
et samlingssted for skandinaviske katolik-
ker som gjestet kristenhetens hovedstad,
og mange kan takke Wedel-Jarlsberg for at
de oppnadde en audiens hos paven eller fikk
veere til stede ved store hegtideligheter i St.
Peters-kirken. Iseer var han en oppofrende
venn for de skandinaviske prestestudenter i
Propagandakollegiet. Ogsa forfatteren av dis-
se beskjedne minneord kan tenke tilbake pa
mange uforglemmelige stunder i den gjestfrie
norske heim ved Piazza Farnese.

Som en varm venn av den norske misjon tok
Wedel-Jarlsberg alltid levende del i alle kirke-
lige begivenheter her heime, og han gledet
seg som et barn over hver ny misjonsstasjon



som ble grunnlagt. Da pave Leo XIII i 1892
feiret sitt gylne prestejubileum, lot han som
representant for de norske katolikker avduke
et stort, praktfullt alterbilde av Hellig Olav i
kirken San Carlo al Corso. (...) For norske his-
torikere som skulde granske de pavelige arki-
ver, var Wedel-Jarlsberg en uvurderlig stotte
og hjelper, og det var han som i 1905 av den
norske regjering fikk i oppdrag & overrekke
pave Pius X. kong Hékons meddelelse om at
han hadde besteget den norske trone.

En trone som vi vet ble gjort rede av Wilhelms to tremen-
ninger - den store norske diplomat Fritz Wedel-Jarlsberg
og nasjonalhelten Fridtjof Wedel-Jarlsberg Nansen. Den
fra det svenske hoff avskjedigede kammerjunker har nok
«gledet seg som et barn» ogsé over dette - slik han ma
ha gjort da Olavsalteret etter sigende vakte svensk irri-
tasjon 13 ar tidligere, som den sterke norske markering
dette jo var.

Deres siste ar og etterkRommere

Etterkommerne forteller at Wedel-Jarlsbergs vanligvis
gikk til messe i Santa Maria sopra Minerva, domini-
kanerkirken der Katarina av Siena er skrinlagt, og
Sant’Ambrogio e Carlo al Corso med Olavsalteret.

Deres datter Carmen (1885-1957) giftet seg somme-
ren 1909, bare noen uker for far Wilhelm etter lang tids
sykdom dede pé ferie i Sveits - i Einsiedeln, der vi finner
det kjente valfartssted, benediktinerkloster og nade-
bilde. Han ble bragt tilbake til Rom og begravet pa den
tyske kirkegard i Vatikanet - Campo Santo Teutonico.
Baronesse Edle dade i 1921 og ligger begravet sammen
med ham.

Carmens ektemann, Antonio Boggiano Pico (1873-
1965), ble en kjent skikkelse i Italia - professor, hayes-
terettsadvokat, senator og visepresident i Europaradet.?
De bodde i Genova, var begge fransiskanske tertieerer;
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de fikk syv barn, en av dem ble jesuitt - don Valdemaro
Boggiano Pico (1920-2002). Kontakten med Norge ble
alltid holdt ved like, og familien lot frem til 1987 sine
arlige renter fra et norsk familielegat overfore til fran-
siskanerne i Oslo - som ikke ante hvorfor de mottok disse
pengene!

Jan Frederik AnRer Solem er spesialradgiver ved
Norges forskningsrad og legdominikaner.
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SE Del er lenge siden jeg Rom il erkRjennelsen av at mennesker
G918 iRke mener halvparten av det de sier, og at det er best d se bort
fra deres snakk og bedemme deres handlinger alene.

Dorothy Day
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En viktig funksjon ved teologien er & holde religionen Rnyttet til
fornuften og fornuften til religionen. Begge deler er av vesentlig
betydning for menneskeheten.

Pave emeritus Benedikt XVI | 23. november 2013

Brev til matematikReren og ateisten Piergiorgio Odifreddi






EriR Andreas Heyerdahl Holth

L eid, milde |jos!

John Henry Newman holdt sin farste preRen etter ha ha mottatt sin angliRanske diakon-
vigsel pa midten av 1820-tallet. | lzpet av hans angliRanske prestetid ble mange av preRe-
nene hans utgitt og lest. De fylte etter hvert hele atte bind. Fra 1843 til 1847 var det stille pa
preRenfronten for Newmans del. Han hadde lagt ned sitt embete | Church of England. To
ar senere Ronvertere han. Det skulle ga enda to ar fer han igjen prekRet — na som RatolsR
prest og for en helt annen type menighet: Oratoriet i Birmingham overtoR etter universi-
tetskirken i Oxford. Mye ble annerledes, annet forble det samme, selv om ogsa dette had-
de utviRlet seg: Newmans stadige sgken etter sannhet og fordringen om a leve hellige liv.
Ser vi her den rgde trad i hans gjerning som forkynner?

'S'F Hosten 2019 er det duket for helligkdring av
I8 ham som er blitt kalt «Det annet vatikankon-
sils far». Fa eller ingen enkelt teolog fikk prege de ulike
konsildokumentene slik som Newman, og i Den katolske
kirkes katekisme (1992) er det ingen autoritet fra nyere tid
som siteres flere ganger enn ham.! Det at hans tanker
vant gjenher i konsil og katekisme, ville nok ha gledet
den gamle kardinal, selv om jeg er i tvil om han ville ha
satt pris pa tittelen «Det annet vatikankonsils far». Enda
mindre ville han tenkt pé seg selv som en kandidat for
helligkaring.

Isin preken i Newmans saligkaringsmesse i Birming-
ham 19. september 2010 gir Benedikt XVI ham like fullt
en plass blant de mange engelske helgener:

Han er verdig til & ha sin plass i en lang rek-
ke av helgener og laerde fra disse oyer: sankt
Beda, sankt Hilda, sankt Aelred, den salige
Duns Scotus, bare for & nevne noen fa. I den
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salige John Henry har denne tradisjon av hey-
verdig leerdom, dyp menneskelig visdom og en
grunnleggende kjerlighet til Herren baret rik
frukt, som et tegn pa Den hellige dnds stadi-
ge naerveer dypt i hjertet av Guds folk, der den
frembringer utallige gaver av hellighet.

Det hadde veert mye blest om Newman mens han levde -
bade for og etter konversjonen i 1845. Da han dede i 1890,
nesten 89 ar gammel, skrev The Times at «A great Eng-
lishman has just died». Hva var det med denne Kirkens
mann som gjorde ham stor i samtiden? Hva er det med
ham som gjer ham til mer enn en historisk skikkelse og
til en kirkeleerer ogsé for var tid?

Det er umulig i en enkelt artikkel & gi full oversikt
over alt det Newman skrev i sine teologiske skrifter,
prekener, bgnner og salmetekster. Til det er hans litterae-
re produksjon for omfattende, og det han skrev, favner
for vidt og stikker for dypt. I denne omgang vil jeg derfor



Teologi og spiritualitet

la felgende viktige sider av hans forfatterskap ligge: tan-
ken om at Kirkens tilegnelse av dpenbaringen utvikler
seg med Den hellige dnds hjelp (An Essay of a Development
of Doctrine, 1845); hans tanker om universitetsutdannel-
sens form og innhold; og ogsa hans religionsfilosofiske
tanker, slik disse i seerlig grad blir presentert i An Essay in
Aid of a Grammar of Assent (1870).

Store tanker og dypsindig refleksjon i seg selv
gjor likevel intet menneske til en helgen. De ma veere i
overensstemmelse med Kirkens tro og lere, men ogsa
veere integrert i et levd liv. Newman var ikke bare teolog,
kirkehistoriker, religionsfilosof og universitetsmann.
Fra han i sin ungdom ble ordinert til diakon og prest i
Church of England og til han midt i livet konverterte og ble
ordinert til katolsk prest, var han seg bevisst sin oppgave
som sjelehyrde og forkynner. Brorparten av hans litte-
reere produksjon bestar av prekener, formulerte bgnner
og religigs diktning.

Kallet til hellige liv,
det & sgke Sannheten og
i lydighet la seg prege av
denne, var alllerede fra
begynnelsen av viktig for
Neman, noe bade hans
prekener, diktning og eget
liv gjenspeiler. Dette hdper jeg a gi en orliten smakebit av
i det folgende.

var tid?

«Leid milde ljos» — en benn for livsreisen
Selv om Newman ikke er sa kjent pa norsk mark, har en
av hymnene hans i Peter Hognestads gjendiktning fatt
plass i bade Norsk Salmebok og i var katolske salmebok Lov
Herren. Vi kjenner den under navnet «Leid milde ljos».?
«Lead Kindly Light» (1833) handler om etterfglgel-
se, selv om den kanskje oftere er blitt sunget i forbin-
delse med gravferd. Hymnen - som kunne gitt stoff nok
til en egen artikkel - markerte i sin tid starten for den
bevegelse innenfor Church of England som fikk betegnel-

'S'F Hva var det med denne Kirkens mann
S8 som gjorde ham stor i samtiden? Hva

er det med ham som gje@r ham til mer enn en
historisk sRikRelse og til en Rirkeleerer ogsa for
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sen «Oxfordbevegelsen», men inneholder ogsé elemen-
ter som peker fremover mot Newmans senere teologiske
arbeid.

Allerede i denne hymnen fra de forste &r av hans
livslange tjeneste, finner vi et sentralt tema i Newmans
liv, tjeneste og forfatterskap: en tro som inneberer ly-
dighet mot de glimt av Guds plan som Gud lar ham f3
se. I lgpet av livet gjorde bgnn og studium denne planen
tydeligere og forte ham til slutt fra Den anglikanske kir-
ke til en prestetjeneste i Den katolske kirke. Han hadde
ikke hele oversikten, men skrev i tro og gikk i lydighet:
«eg treng ei sjd sd min veg sa langt og vidt - eitt steg er
nok at megy.

«Den praktiske andelighet»
Det er forst og fremst prekenene som avslgrer Newmans
spiritualitet. ~Prekenene
fra bade hans tid som
anglikaner og som kato-
likk er samlet og utgitt
i flere opplag. Gjennom
forkynnelsen ble tankene
hans formidlet og bidro
til & forme dem som herte
pa, enten det na var den intellektuelle menighet under
prekestolen i universitetskirken St. Mary i Oxford, der
han i flere ar var sogneprest, eller den mer blandede me-
nigheten som samlet seg til messe i Birmingham de ar-
tier av livet han virket som katolsk prest og sjelesgrger.
Sammen med de kortere eller lengre traktater om
teologiske og kirkelige tema som ble skrevet og utgitt
av ham og andre som tilherte den samme hgykirkeli-
ge kretsen, bidro Newmans prekener til utbredelsen av
hjertesakene i den bevegelsen som pa grunn av traktate-
ne fikk navnet «The Tractarians». Gruppen ble ogsa kalt
«Oxfordbevegelsen», da forfatterne alle var knyttet til
universitetet i Oxford.



Ytre sett var Newman ingen karismatisk taler. Han
leste sine prekener, alle ngye gjennomtenkt og skrevet
ned: «Prekenene var lest med et nesten uforandret to-
neleie og uten noen gestikulering fra predikantens side.
Han hadde @ynene festet pa teksten foran ham.»* Like-
vel ble de kjent og elsket p& grunn av sitt innhold og sin
dybde. I en tidstypisk, romantisk uttrykksform beskri-
ver den samtidige litteraturkritikeren Mattew Arnold
Newmans preken som ...

.. en fortryllelse av en andelig &penbaring
som gled gjennom sideskipene pa St. Mary’s i
den matte ettermiddagssolen, og som sa steg
opp pé prekestolen. Og sa ble stillheten brutt
av en meget betagende stemme, som med ord
og tanker var som religigs musikk - utsekte,
myke og klagende.’

En av var tids kirkehistorikere, Owen Chadwick, karak-
teriserer Newmans forkynnelse slik:

Selv om prekenene var fulle av Kirkens lere,
var ikke leeren kald og uten liv. Den er omgitt
av eerefrykt, aldri skilt fra en moralsk fordring
og alltid praktisk i sitt siktemal.°

For Newman var malet & formidle det praktiske og jord-
neere i et si enkelt sprak som mulig. Spréket hans var
derfor fritt for fromme klisjeer og vage banaliteter, noe
han i sin tid som anglikansk prest derimot mente preget
forkynnelsen hos de evangelikale. De kunne ikke si noe
«pa en naturlig mate», slar han fast:

Inntil vi forstar at nadens gave er usynlig,
overnaturlig og et mysterium, har vi bare &
velge mellom & bortforklare Skriftens opp-
hoyde og gledende uttrykksform eller a for-
klare den pa en mate som er uveren og irrele-
vant og slik gjer en selv viktig.’
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Predikantens utfordring var ifelge Newman ikke a be-
skrive Kristi person pa «en mate som ikke var realistisk -
som bare en idé eller et bilde», men derimot 4 male Kris-
tus levende for tilhereren, hans gjerninger, hva han sa
og hva han gjorde; den Jesus menigheten leste om i sin
bibel. I Newmans forkynnelse fikk menigheten mete en
Kristus «som i dag i forakt ville bli kalt en landstryker».?
Abstrakte leeresetninger om Kristi frelsesgjerning skul-
le ikke f4 dominere over det som pekte pa Jesus Kristus
som person, ham enhver kristen skulle folge etter.’ Be-
nediktineren Denis Robinson betegner innholdet i New-
mans forkynnelse som «inkarnatorisk», og han skriver:

Newman bruker alle de sider innenfor homile-
tisk retorikk som stod til hans disposisjon, for
oppildne de som herte til & «<innse» det som er
kjernen i kristendommen, det vil si sannheten
om Ordet som ble menneske. I Newmans voka-
bular inneberer verbet «4 innse» nermest en
teknisk term som betegner hvordan den enkel-
te kan gripe realiteten av et bestemt innhold
eller en sannhet, en forstdelse sd grunnleg-
gende at det driver den troende til handling.*

Kirkens gudstjeneste var derfor ikke stedet for & dvele
ved folelser eller isolerte trossannheter, den skulle vaere
et mgte med en levende Kristus. Kirkens tro var et mys-
terium, et intellektuelt merke. I tro kunne likevel lyset
fra Kristus skimtes gjennom Kirkens orden og ved dens
benner og sakramenter. Det var ikke nedvendigvis et
sterkt lys, men sterkt nok til & gé nok et skritt «gjennom
skoddeeimy.

Prekenen skulle derfor veere en veiviser henimot sa-
kramentene. Den skulle fore menigheten inn i en sam-
menheng der «den guddommelige ordningen med sakra-
mentene» skulle f& omdanne menneskene til et hellig
liv." Pa en meget klar og konkret mate forkynte Newman
sitt ideal for menigheten: «Vaer ikke forngyd med annet
enn 4 veere fullkomne», sier han fra prekestolen:
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Vi lever i Evangeliets fulle lysskjer og ved
sakramentenes fulle ndde. Vi ma veare like
hellige som apostlene var! Det er ingen an-
nen grunn enn var egen villedede moralske
fordervelse som gjor at vi ikke her og né gar
i fotsporene til St. Paulus eller St. Johannes og
folger dem som de fulgte Kristus.*

For Newman var sannheten hele tiden mélet for ens sg-
ken, slik vil leter etter en skatt eller en perle. Dette tren-
ger tid, ja, kan hende hele livet. Méalet er hellighet, veien
mot malet lydighet. Forkynnelsen skulle inspirere til &
ga denne veien:

Salige er de som gir det beste av sine ar, styr-
ken i bade sjel og legeme til Ham; salige er
de som i sin ungdom vender om til Ham som
gav sitt liv for dem,
og som gjerne ville
gi dem livet og inn-
plante det i dem, s

SE [Kirkens tro var et mysterium, et
S8 intelleRtuelt merke. | tro Runne likevel lyset

ekstraordinere: «Ga til sengs i rimelig tid, og du vil vaere
fullkommeny, kunne han skrive.

Pa tross av heye idealer var Newman likevel realis-
tisk i sitt syn pd menneskets manglende vilje og mulig-
het til & nd sann hellighet. Det han s, var en stor klgft
mellom ord og gjerning, ideal og praksis. En realistisk
benn var derfor ikke & be om hellighet, men heller en
benn om vilje til «a& arbeide med frykt og beven pa sin
frelse», for & bruke ordene til apostelen Paulus. En vilje
av en slik karakter ma imidlertid utvikles og oppeves,
og dette vil kreve en stadig gjentakelse: «Er ikke hellig-
het resultatet av mange tdlmodige forsek i lydighet som
gradvis arbeider med oss, forst ved a rere ved og senere
ved & forandre vare hjerter?»"

Disiplin i kristenlivet betyr at vér lydighet blir pre-
vet, skriver Newman. Det er ikke de sterke sidene vare
som blir prevet, men tvert imot de svake. For & st& godt
rustet mot fristelsene, ma
derfor de svake sider ved
personligheten styrkes.

Newman slar fast at

de matte leve for
evig. Salige er de
som holder fast ved

fra Kristus skRimtes gjennom Kirkens orden og
ved dens banner og sakramenter. Det var iRRe
nedvendigvis et sterkt lys, men sterkt noR til &

det ikke er mange som
overgir seg helt til Kristus.
De fleste vil alltid ha «en

at Han er deres Her-
re og Mester, deres
Konge og Gud - det veere seg i det gode som i
det onde, i sol som i storm, @re eller vaneere.
De skal motta evig liv og til slutt fa fred.”

Om lydighet er navnet pé veien mot malet, er ydmykhet
og enkelhet vandringens kjennetegn. For Newman var
ekte andelighet preget av at den helt igjennom var be-
skjeden og uten store krav:"* «Den selvforsakelse som er
etter Kristi behag, bestar i de sma ting (...) i den stadige
utevelsen av de ringe forpliktelser som for oss er usma-
kelige.»* For ham var «utholdenhet» og «konsekvens»
kjennetegnet pa et dndelig menneske. De legger like stor
flid i & gjore de sma og dagligdagse ting som de store og

ga noR et skritt «gjennom skRoddeeimpy.
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rest» igjen som kan sikre
en «personlig frihet», der
en kan «vaere seg selv». Disse menneskene griper bare
kristentroens «ytterside», skriver han. Det egentlige
innhold, «substansen», far de aldri tak i. Derfor forblir
de uforandret.”

Newman oppfordrer til selvransakelse, men advarer
mot & bruke selvransakelsen ukritisk. Veien fra sunn
selvinnsikt til usunn selvsentrering er kort, og det men-
neske som faller i den groften, kan stille seg selv i veien
for Kristus: «Han blir fange for sine egne tanker (...) i ste-
det for selv & tre til side slik at han kan leve ved Ham som
taler i evangeliene.»'®

Det Newman karakteriserte som «ekte tro», er en tro
som gjennomsyrer den troendes folelser, tanker, tale og



gjerninger. Den tro som ikke gjorde dette, var «passiv»
og «uekte».

I prekenen som har fatt tittelen «Unreal Words» -
eller «Uekte ord» - advarer han sin menighet mot & bruke
ord man ikke kan std inne for, ord som er meningsbee-
rende enten man tror det eller ei. Derfor skriver han: «A
bekjenne [dvs. troen] er & leke med skarpe redskaper om
vi ikke er oppmerksomme pa det vi sier.»"

Newman undergikk selv en utvikling fra & vere pa-
virket av en evangelikal vekkelseskristendom til han un-
der innflytelse av kirkefedrene og de anglikanske divines
fra 1600-tallet ble overbevist om at omvendelsen ikke var
en engangshendelse, men mer en livslang utvikling mot
malet.”® Dette foregrep det han senere skulle forkynne
som katolsk prest. Kjerligheten til Gud og mennesker
bestod ikke i flotte ord og vendinger, men i 4 la alt det
vi gjer, skje i lydighet mot Kristus. De mennesker som i
praksis reduserte kjerligheten til bare & veere fine fraser
fra prekestolen, fikk fole Newmans bitende sarkasme:

Dette er ikke 4 elske mennesker, men 4 snakke
om kjeerlighet. Den ekte kjeerlighet til men-
nesker er avhengig av praksis, og derfor mé
en begynne 4 gve seg i forhold til vire venner
rundt oss, ellers vil den ikke veere til.!

Mennesket er kalt til & veere hellig, skriver Newman, men
virkelig hellige mennesker er de «<som bekjenner seg som
de storste syndere. De prover alltid & vaere Ham til be-
hag, men foler at de aldri gjor det. De er fulle av gode
gjerninger, men det er botsgjerninger.»*

Som vi ser, legger Newman vekt pa den kristne livs-
forsel. Man var kalt til & leve hellige liv. For ham var hel-
lighet ulgselig knyttet til troen pa at Den hellige &nd har
tatt bolig i et menneskehjerte.
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A forRynne Evangeliet

Newmans bok Lectures on (the Doctrine of) Justification? ble
utgitt hele fire ganger i lopet av hans liv, den forste i 1838
og den siste i 1890. I avslutningsdelen av skriftet tar han
for seg hva det vil si & preke, i et kapittel som han gav
navnet «On preaching the Gospel».

For at det enkelte menneske skal motta Kristus, skri-
ver han, trengs et medium. Skriften er en felles eiendom,
men er likevel ikke det som formidler Kristus, for Skrif-
ten «snakker til et menneske like mye eller like lite som
til dets sidemann». Han fortsetter:

Den sanne forkynnelse av Evangeliet er a for-
kynne Kristus. Dagens mote er blitt & forkyn-
ne omvendelse i stedet; 4 forsgke 4 omvende
ved & overtale til omvendelse; & oppmuntre
mennesket til & bli forandret; 4 si at de ma
veere sikre pa at de ser Kristus, istedenfor rett
og slett & vise dem Kristus;  fortelle dem at de
ma tro, istedenfor & gi dem tilgang til troens
kjerne; a rore ved folelsene og 4 f4 dem til &
arbeide med sjel og sinn istedenfor & la dem
bli merket av ham som kan utfere sin frelses-
gjerning i dem ...2

Det ironiske ved det hele, skriver Newman, er at de hele
tiden terper pa viktigheten av «troen pa Kristus alene»,
men feorer mennesket bort fra Kristus og over i et fan-
genskap under egne folelser og et krav om en rett type
omvendelse. Han konkluderer sarkastisk: «A se pa Kris-
tus er a bli rettferdiggjort ved tro; & tenke at man er rett-
ferdiggjort ved tro, er a se bort fra Kristus og & falle ut av
nddens stand.»”

Selv beskriver han troen som «noe som ikke har
farve, lik luft eller vann. Den er bare det middel hvor-
igjennom sjelen ser Kristus. Like lite som blikket kan se
luften, er troen hverken sjelens hvile eller noe den kan
betrakte.»?

Den sanne tro ser Kristus i alt; den meter Kristus i
Kirkens sakramenter, den ser ham i Kirkens liturgi og i
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dens benner, i kunsten og det liturgiske utstyret, i korset
og i alteret fremme i koret ...

... idet de stadig har Kristus for seg; hans tan-
ke er i deres sjel, hans merke for deres blikk,
hans navn er i deres munn, hans tjeneste sit-
ter i deres kroppsholdning, idet de opphayer
ham og kaller pa alt som lever, for & opphaye
ham, forenet med englene i himmelen og hel-
genene i paradiset i sin velsignelse og lovpris-
ning av ham for evig og alltid.”

Ut fra sitt studium av Bibelen og kirkefedrene slar New-
man fast sin hovedtese: Guds gave bestar av at Guds And
har tatt bolig i mennesket. Det han kaller en «meddelt
rettferdighet», er derfor ikke «bare at Gud betrakter oss
pa en ny mate, som det skinn en blek og gusten vintersol
bringer oss», skriver han,
«men det er at Gud selv
har tatt bolig i oss».?®

Nar Guds And bor i
mennesket, gitt dem i
dépen, blir menneskets
gode gjerninger «velbehagelige for Gud», det vil si at
gjerningene far en ny karakter og lydigheten blir av en
annen art. Dette skjer ikke automatisk, pdpeker New-
man. Gud ensker ikke en lydighet som er basert pa ufri-
villighet, derfor gjer Guds And oss i stand til & adlyde
som frie mennesker som handler ut ifra et fritt valg.”

Det at Guds And tar bolig i mennesket i dapen, er ut-
gangspunktet for Guds tilgivelse, var tro og var hellig-
gjorelse. I dapen «blir vi et tempel for Guds And» og blir
ved Anden en del av Kristi legeme. Det er Anden som er
utgangspunktet for fornyelse av sjelen og gjer mennes-
ket rettferdig, ikke fornyelsen i seg selv. Det er Anden
som skaper troen i mennesket og far troen til & vokse.

_S_F_ ..den troende sjel Rommer iRRe videre og
S8 dypere ned i materien fgr den har aRseptert
0g er lydig mot det den allerede har innsiRti.
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Andelig vekst, bevis pa andelig liv

Troen befinner seg ikke alene, men er knyttet sammen
med og formet av kjaerlighet. Troen er ifelge Newman
et instinkt, fremelsket av lydighet mot en indre moral-
lov - samvittigheten. A kjenne denne loven, sier han,
er «begynnelsen til all sann religios kunnskap».*® Dette
instinkt forer mennesket mot Kristi rike, der det finner
hvile i Kirkens ordninger og apostlenes vitnesbyrd. Det
skjer fordi troen finner harmoni og sammenheng mel-
lom den lov vi finner i oss selv, det Kirken forkynner og
det Kirkens hellige menn og kvinner formidler ved sitt
liv. Troen seker her hverken tegn eller fornuftsargumen-
ter, men blir berert av Kirkens sannheter: «Dette herer
til religionens private omrade; det er selv 4 ta stilling,
ikke tilfeldig og formet av ens egen smak eller behag,
men samvittighetsfullt og med pliktfelelse.»*

P& samme mate som et barn blir eldre og kan for-
holde seg til vanskeligere
stoff, vil ogsa sjelen etter-
hvert kunne hanskes med
mer innflgkte problem-
stillinger. Ved 4 ta imot
neering gjennom Kirkens
forkynnelse og leere, vokser troen fra & veere viljens ly-
dighet mot en indre morallov til en tro som ved hjelp av
fornuften kan gjore rede for seg. Det som for var en sg-
ken, blir en reell overbevisning, som pa tross av at den
ikke bygger pa bevis etter de vitenskapelige kriterier,
likevel ma ansees som logisk og fornuftig.’? Overbevis-
ningen har stadig lydigheten som uttrykk; den troende
sjel kommer ikke videre og dypere ned i materien for den
har akseptert og er lydig mot det den allerede har inn-
sikt i.

Til nd har fokus vert rettet mot innholdet og hen-
sikten med forkynnelsen, slik Newman sa det. Her kan
det passe ogsd & peke pa forkynnelsens «hvordany. I
Newmans ar som prest i Church of England kunne de faste
prekenene hans i universitetskirken sendag ettermiddag
vare i hele 45 minutter, og de var preget av at menig-



heten var universitetsfolk. Som katolsk menighetsprest
i industribyen Birmingham mette han en menighet for
en stor del bestdende av arbeidere. I hans protestantiske
tradisjon var prekenen en vesentlig del av gudstjenesten.
Forkynnelsen i kirken som tilherte Oratoriefedrene, der-
imot, var pd Newmans tid ikke en del av messen, men
foregikk etter messens avslutning. Forkynnelsens kilder
forble de samme: Skriften og vitnesbyrdet fra de hellige
gjennom Kirkens historie. Forkynnelsens mal vedblev
ogsé & veere det samme: a forberede tilhgrerne pa a ven-
de om, felge etter Kristus og 4 leve et hellig liv.

I The Idea of a University, boken som inneholder sam-
lingen av foredrag Newman skrev flere dr etter sin ka-
tolske prestevielse, i forbindelse med forsgket pé & opp-
rette og drive et katolsk universitet i Dublin, nevner han
tre viktigere premisser for & kunne oppnd malet med
forkynnelsen. For det forste ma en preken ha et klart al-
vor, som for Newman var
knyttet til at forkynneren
selv var troverdig. Under
henvisning til Aristoteles
insisterte Newman pa at
evnen til & kunne over-
bevise var forbundet med
predikantens egen etiske standard. For det annet matte
predikanten ha et klart mal med det han ville si. Endelig
matte predikanten kjenne dem han skulle forkynne for,
slik at det som ble sagt, kunne gi menigheten det den
trengte 4 hore.>

Det siste punkt viser hvilken vekt Newman la pa
prestens kjennskap til den menighet har var satt til
a tjene. Helt fra tiden som ung anglikansk kapellan til
hans ar som eldre katolsk prest, forble husbesgk, sjele-
sorg, sykekommunion og etter hvert ogsa skriftemal en
vesentlig del av hans virke.

egen etiske standard.

SE Under henvisning til Aristoteles insisterte
S8 Newman pa at evnen til 8 Runne
overbevise var forbundet med predikRantens
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Kirken som Kristi legeme

For Newman sto ikke den enkelte sjel alene med sin tro.
Som allerede papekt, er Kirken der med hjelp i og til tro-
ens vekst. Med sine benner og sin trosbekjennelse skal
Kirken bade gi troen uttrykk og innhold. Newman skri-
ver i sin dndelige selvbiografi, Apologia Pro Vita Sua, at han
allerede fra sitt sekstende ar hadde bygget sin tro og teo-
logi pa fundamentale dogmatiske prinsipper:

Jeg har endret meg i mange henseender. I det-
te har jeg ikke forandret meg: Fra jeg fylte
femten, har dogmet vert det grunnleggende
for min tro: Jeg kjenner ingen annen tro. Jeg
kan ikke tenke meg en annen tro. En tro som
bare er meninger, er for meg bare en drom og
en parodi.**

N& var det ironisk nok
ikke lesning av katolske,
men evangelikale forfattere
som i Newmans ungdom
skulle befeste hans tro pa
dogmenes betydning. Det
var denne grunnleggende
vekt pa dogmene som forte ham ut til en livslang agita-
sjon mot liberalismen. I midten av 20-arene skulle New-
man vende den evangelikale teologi ryggen, til fordel for
en mer hgykirkelig teologi.

Newmans praktiske virke som prest bidro til & lede
ham bort fra sin tidligere dndelige oppfatning av Kirken.
Det er interessant a legge merke til at det er gjennom
prestegjerning, prekenforberedelsene og det daglige ar-
beidet i menigheten at hans syn pé Kirken grunnfestes
og utvikles. Kirkesynet er derfor forst og fremst av prak-
tisk karakter, ervervet gjennom studier av Skriften og
kirkefedrene, neeret i arbeidet i menigheten i St. Mary og
annekset Littlemore og senere som katolsk sjelehyrde i
Birmingham. Derfor kunne han skrive:
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Med ordet «Kirke» (...) er det bare én ting som
er ment i Skriften, nemlig ett synlig legeme,
utrustet med usynlige privilegier. Skriften ta-
ler ikke om to legemer, et synlig og et annet
usynlig - hver med sin besetning medlem-
mer.”

I ddpen far det individuelle menneske del i Den hellige
and. Anden er ikke bare den enkeltes «pant» pa evig liv,
men binder menigheten sammen til ett legeme.
Gjennom sitt studium av kirkefedrene ble Newman
oppmerksom pa at den oldkirkelige diskusjon ikke bare
dreiet seg om ord og definisjoner av Kristi person og Kir-
ken, men om Kristi reelle narver i Kirken. Kirken som
Kristi legeme fikk sin berettigelse nettopp fordi Kristus
var narverende i Kirken ved Den hellige 4nd. Ved An-
dens virke var Jesu fremdeles til stede i kjott og blod i sin
Kirke og utferte sin gjerning. Andens reelle nerver er
forutsetningen for Kristi frelsesgjerning i og ved Kirken
og for det enkelte menneske, og kilden for all hellighet.*
I prekenene stresset Newman ofte behovet for & ga
i kirken regelmessig for a delta i «den offentlige guds-
tjeneste», og da selvsagt ogsé ga til kommunion. Dette av
to arsaker: For det forste var kommunionen et nddemid-
del og derfor det sted der den dede og Oppstandne selv
meddelte sin nade og salighet til kommunikantene. «The
Lords’ supper is to make them good», skriver han.”” For
det annet: I kommunionen fegres den troende av Kristus
frem for Guds trone, for der & lovprise Gud i enhet med
den himmelske heerskare, usynlig, men likevel virkelig:

Anta at dere ogsa visste at i samme stund blir
Herren deres lovsunget av engler og erke-
engler, kjerubim og serafim, som selv om
dere ikke herte det, var til stede. Det var ogsa
apostler og profeter og helgenene (...). En slik
fantastisk inntreden inn i den synlige verden,
selv om de naturlige sansene deres ikke opp-
fattet noe? Og sett at dere etter alt dette plut-
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selig ble brakt tilbake til der dere for var, og
sent ut blant mennesker igjen?

Ville ikke dette ha veert et privilegium sa
stort at selv om erefrykten ogsa var stor,
ville lengselen etter dette overvunnet fryk-
ten, i den grad at dere hadde veert villige til &
gjennomleve det?*

«Fra sRygger og forestillinger mot sannhet»

For Newman var ikke Kirken begrenset til de mennesker
som sgkte den lokale gudstjeneste sendag formiddag.
For ham var den enkelte kristnes hellighet det bind som
knyttet denne til hele Kristi kirke, til alle tider og pé alle
steder.

De er fa, de har fa pé jorden til & veere enige
med dem eller til & ta del med dem. De ser ut-
over denne verden for trest og stette. I sann-
het er de medlemmer av et stort og mektig
skjult fellesskap: den usynlige Guds kirke.*

«Den skjulte kirke» fant sitt sanne uttrykk i den synlige
kirke: Kirkens orden med biskoper, prester og diakoner
og liturgien med sin bekjennelse skulle i ord og handling
vise hen til Kristi skjulte naerver i sitt folk - ikke bare
i ord og forkynnelse, men gjennom sitt blotte naerver.
I og gjennom Kirken skulle ethvert troende menneske
veere «nddemidler» for Kristus ved Den hellige 4nd. Gjen-
nom tro og hellig livsforsel forkynner disse Guds vilje til
menneskene.

Newman forkynte et kirkesyn der Kristi neervaer ved
Anden er grunnlaget og den indre virkelighet, i Kirken
som i den enkelte kristne. Sakramentene som frelsens
midler, kirkens struktur og medlemmenes hellige livs-
forsel er de ytre kjennetegnene.

Allerede som anglikaner var Newmans kirkesyn
preget av en helhetstanke om at alle de troende gjen-
nom & motta Den hellige dnd i dapen, ble knyttet til



Kristi kongelige, profetiske og prestelige gjerning. Han
var overbevist om at Kirken var ufeilbarlig fordi den var
gudvillet og gudinnstiftet. Det var Kirken som pé Guds
oppdrag definerte og avgrenset troen gjennom sine dog-
mer. For anglikaneren Newman var dette et privilegium
knyttet til den universelle kirke. En viktig &rsak til New-
mans vei mot Rom var at han i alt skende grad sa Kirkens
universalitet legemliggjort i nettopp Den katolske kirke.
Det fikk ham til ferst 4 tvile p4, sé & forkaste tanken om
Den anglikanske kirke som en gren av The Church Catho-
lic, der de andre grenene var De ortodokse kirker og Den
romersk-katolske kirke.

Synet Newman hadde pa Kirkens rolle, utviklet seg
i arene som anglikaner, og forst etter de studier som re-
sulterte i skriftet An Essay on the Development of Christian
Doctrine, fant han grunnlag for & ta neste skritt pa sin
trosvei. Fra 1845 av, da han 9. oktober skriftet for og kon-
verterte hos den italienske presten Domenico Barberi,
var han kommet til tro paat at den oldkirkelige bekjen-
nelse til den ene, hellige, katolske og apostoliske kirke
bare var oppfylt i og ved Den romersk-katolske kirke.

Som en oppsummering av hva som kjennetegnet
Newmans forkynnelse som en del av hans pastorale
virksomhet, tror jeg han selv ville ha referert til et ut-
sagn fra en av sine leerere i ungdomsarene, som ogsa ble
en ledetrad for ham selv: «Hellighet heller enn fred, og
vekst som det eneste bevis pa liv.»

Prekenene hans avslerer likevel en dyp og menneske-
lig innsikt i de andelige, psykologiske og praktiske van-
skeligheter pa veien mot hellighet. For ham selv, som for
andre, var derfor ikke kristenlivet en reise med sjumils-
stovler mot helligheten. Veien dit innebaerer & ta ett steg
av gangen, sa langt som tro, tanke og samvittighet lar
en ga. Slik kan Herren lede vare steg «gjennom skygger
og forestillinger henimot sannheteny, for a lane ordene
Newman valgte til 4 std pa korset over sin grav.

P. EriR Andreas Heyerdahl Holth er Rapellan i
St. Paul menighet i Bergen.
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SE Nar det gjelder Kirken, hvor sRal vi ellers ga om iRRe til Kristi
S brud, som er ett Rjgd med Kristus? Selv om hun noen ganger er
en skjege, sa er hun var Mor.

Dorothy Day






Ole Christian Kvarme

Jean Vaniler (1928-2019) RIP

«Livet er iRRe en fluRt fra smertens og materiens
verden, men et Rall til & ga inn i den, til 3 elske
menneskene slik som Jesus elskRer dem.»

Gjennom et langt liv gikRR lederen og medvandreren, tenkReren og praktiReren Jean Vanier
foran i fellesskap med mentalt handikRappede, fattige og lidende. Noen maneder fgr han
dede i Paris 7. mai i ar, naer 91 ar, utgav St. Olav forlag hans betraRtninger over Johanne-
sevangeliet. | det norske forordet nevner VVanier sine besgR i Norge og haper at «boken vil
hjelpe mange til & fa et naert vennskap med Jesus gjennom den hayt elskRede disippelen
Johannes». Med denne hilsen blir Inn i Jesu mysterium — betraktninger over Johannes-
evangeliet i en viss forstand hans testamente til oss i vart land.

-S_F Jean Vanier var kanadisk katolikk og senn av en
S8 ambassader som senere ble Canadas guverner. Un-
der og etter andre verdenskrig gjorde han tjeneste som
marinesoldat, og etter krigen deltok han i hjelpearbeid
for overlevende fra nazistenes konsentrasjonsleirer. I
1950 avbret han sin militeere karriere, studerte, tok en
doktorgrad i filosofi i Paris og underviste ved universitet
i Toronto.

1 1964 bret han ogsa opp fra sitt akademiske virke.
Tilbake i Frankrike inviterte han to mentalt handikappe-
de menn, Raphael Simi og Philippe Seux, til 8 bo sammen
med seg i Trosly-Breuil, og Vanier snakket ofte om dem.
Det som begynte som et gnske om & gjore noe for dem, ble
til en dypere erkjennelse og forpliktelse: & leve sammen
med dem og veere deres venn. Det er nar vi tar var svakhet
og sarbarhet pa alvor, at tillit og fellesskap far vokse.

Det lille huset i Trosly-Breuil ble begynnelsen av
LArche: Arken-fellesskapene for mennesker med men-
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tale handikapp og de som velger & leve sammen med
dem. Siden den gang har bevegelsen vokst til naermere
150 Arken-sentre i 37 land. 1 1971 grunnla Vanier Tro og
Lys-bevegelsen, ikke kommuniteter, men grupper som
samles og gir stette til personer med utviklingshem-
ming, deres familier og venner. I dag er det slike Tro og
Lys-grupper i mer enn 80 land, ogsa i vért.

Med sin forankring i fellesskapet i Trosly-Breuil var
Vanier ofte pd reisefot som veileder og foredragsholder.
Han kom til Norge og ledet retretter for Tro og Lys-grup-
per og besgkte Mariahuset pd Frogner i Oslo, et lite
fellesskap inspirert av UArche. Han holdt hovedforedra-
get ved Den norske kirkes Kirkemegte i 1999 og ved en kir-
kelig storsamling pa Hellerudsletta utenfor Oslo i 2002.

Med sitt lange liv i hengivenhet til «de minste» ble
Vanier en rost vi lyttet til. Hans forfatterskap omfatter
et trettitalls engelske titler. P4 norsk fikk vi Jeg mater
Jesus i 1999 (St. Olav forlag) og i 2003 Den brutte kroppen
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(Verbum). I 2018 utgav St. Olav forlag Michael W. Higgins’
biografi om ham, Hjertets tenker, og né foreligger ogsa
hans betraktninger over Johannesevangeliet.

Evangeliets beretninger — var historie
Vanier beskriver Johannesevangeliet som historien om
hvordan ...

... Det evige Ord ble menneske, ble jode,
vokste inn i den jediske kulturen.

Det er historien om hvordan han ferer oss

ut av barrierer av frykt og likegyldighet

og til en ny enhet, en ny fred

som utgdr fra Gud og ferer oss til Guds hjerte.

Med denne doble tilnermingen til evangeliet, som en
fortelling om noe som
skjedde og samtidig var
historie, folger Vaniers
betraktninger en klassisk
tradisjon i sin bibelles-
ning: forst selv a flytte inn
i den bibelske beretning
og ga i samtale med personene og det som skjer der, og
dernest la beretningen flytte inn i eget liv og egne om-
givelser med den veiledning det gir for tro og praksis. I
boken er dette vevet sammen til en mesterlig enhet og
helhet.

Det sazregne ved hans betraktninger er samtidig
hvordan han stadig vever metet og fellesskapet med
handikappede og fattige inn i sin gjenfortelling av evan-
geliet. Om mange kommentarer utfolder Jesu omsorg for
fattige, er det fa som slik lar nettopp det dpne for mys-
teriet. Jesus tar bolig i det som er svakt og sarbart, og
trekker oss med i denne bevegelsen nedover og nedenfra
i meotet med medmennesker.

Bokens 427 sider er ikke fylt til bredden av tekst, men
luftige og lette a lese. Korte setninger pé hver sin linje,

;F Det som begynte som et gnske om

G138 3 gjgre noe for dem, ble til en dypere
erRjennelse og forpliktelse: 3 leve sammen med
dem og veere deres venn.

262

naermest som poesi. Vanier kaller det meditativ prosa. Men
det at spraket er jordneert og teksten lett 4 lese, ber ikke
forlede til rask lesning. De renskarede linjene inviterer
til langsom meditasjon, til ny forankring, forvandling og
modning i tro og handling.

Kapittel for kapittel trekkes vi inn i evangeliets be-
retninger, og Vanier gjor dem til vare. Vinunderet ved
bryllupet i Kana (Joh 2) viser at Jesus «gnsker a forvandle
var brutte menneskehets vann til gledens vin». Nar Jesus
renser tempelet (Joh 2), tar han oppgjer med dagens
kommersialisering og markedskultur og understreker
samtidig at kroppen er Guds tempel. Det gjelder Jesu
kropp i eminent forstand, men dermed ogsa oss. Slik Je-
sus ble saret og sint da han sd vanhelligelsen av tempelet
i Jerusalem, «slik reagerer han ogsa nér vire egne krop-
per blir vanhelliget, de er ogsa Guds tempel. Vi mennes-
ker er kalt til 4 bli et hjem, en bolig for Gud.»

Helbredelsen av
den handikappede ved
Bethesdadammen (Joh 5)
er en beretning om at Je-
sus «ikke i forste omgang
oppseker leresteder og
maktsentra, men gar til
den lokale institusjon for mennesker med ulike funk-
sjonshemminger». Fortellingen om den blindfedte som
blir seende (Joh 9), handler ogsa om at Jesus vil sette oss
fri fra den blindhet som ideologier og mentale systemer
skaper i oss. Vi er Lasarus (Joh 11) som ropes ut av dg-
dens stengsel og reises opp til nytt liv.

Slike aktualiseringer kan ofte virke overflatiske.
Ikke hos Vanier. Han gar hele tiden et hakk dypere. Det
er noe «dostojevskisk» over Vaniers beretninger. Bade
Dostojevski og Vanier er opptatt av Jesu overraskende
neerveer blant fattige og lidende. For begge er en ver-
densanskuelse som ikke gir rom for smerten, noe som
gjor all lidelse til et hinder som mé ryddes av veien for
lykken kan vinnes. Mysteriet i Jesus kjerlighet er der-
imot at dette hgrer med i det fundamentale ja til livet, og



itro kan leftes inn i lovsang, hap og barmhjertig praksis.
For meg er Vaniers betraktninger blitt en oppmuntring
til frimodig bevegelse ut i det vanskelige livet.

Kjaerlighetens evangelium
Vi omtaler gjerne Johannes som «kjerlighetens apos-
tel». Vanier bruker ikke ordet «kjaerlighet» i utrengsmal,
men skriver om vart behov for a veere elsket og tilgitt,
sett og verdsatt. Det er serlig tydelig blant mennesker
med funksjonshemming, slitne og utslatte, fattige og
fremmede, syke og lidende. Det normale er & tenke at
de trenger viér hjelp. Det overraskende er at de alltid har
noe 4 gi. Dette er én av de essensielle erfaringene boken
formidler, og det gjelder ikke bare forholdet til personer
med tydelige handikapp. Vi er alle sarbare og saret, vi er
avhengige av hverandre, og alle har noe & gi.

I sin gjenfortelling av Jesu mote med den samaritan-
ske kvinnen ved Sykars brenn (Joh 4), skriver Vanier:

Jeg blir rert av maten Jesus tar imot
denne skjere, brutte kvinnen ...

Han naermer seg henne som en trott og torst
tigger.

Han ber henne gjore noe for ham ...

Jesus viser oss

hvordan vi kan neerme oss mennesker
som er skropelige og sdret:

ikke med en ovenfra-og-ned-holdning,
men ydmykt, «nedenfrax, som en tigger.
Mennesker som allerede

skammer seg over seg selyv,

behgver ikke mennesker som far dem til &
fole seg enda mer skamfulle.

De behgver mennesker

som kan gi dem hép og vise dem

at de er verdifulle, unike, dyrebare

og betyr noe.
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I fortellingen om Jesus som vasker disiplenes fotter, duk-
ker nedenfraperspektivet igjen opp. I kristen forkynnel-
se betones det ofte av vi skal veere hverandres tjenere,
men da likevel med fokus pa hjelperfunksjonen. Vanier
gar ett hakk dypere. Han betoner den Jesus som ikke
hadde det han kunne «hvile sitt hode pa», den Jesus som
gjor seg avhengig av dem han meter, gir dem verdighet
og apner for gjensidig fellesskap.

Med dette tegnes et bilde av Jesus, av det a folge ham
og av kristent lederskap som er motkulturelt og bryter
med kristelig aktivisme. Ved fotvaskingen tar Jesus rol-
len som den nederste i samfunnet: «Gud er skjult i alt
det som er nederst. Evangeliets budskap er verden snudd
opp ned.» Og dernest: «Nar de fattige og svake er med
oss, hindrer de at vi gir i maktens felle.»

Det lar seg ikke gjore & sammenfatte Vaniers be-
traktninger i noen enkle og spissede formuleringer. Men
her er noe av det som sitter igjen hos meg:

Stadig betoner Vanier «det vakre og det brutte» i
vare liv, i Jesu liv og gjerning og i vart forhold til Gud.
Hele tiden dette doble. Mysteriet er ikke virkelighets-
fjernt, men paradoksal realisme. Og Guds kjerlighet er
at han alltid meter oss i var brutthet og i det vakre med
sin ndde, med tilgivelsens gave og barmhjertighet.

Det er ofte pekt pa at Johannesevangeliet er preget
av en «hgykristologi» med vekt pa Jesu guddommelig-
het, mens de gvrige evangeliene gir mer rom for Jesu
menneskelige natur. Vanier drefter ikke dette som et
problem, men viser like fullt hvordan begge elementer er
til stede i Johannesevangeliet. Han bevarer spenningen,
og med det leder han ogsa oss inn i mysteriet: Ogsa vi blir
i Kristus «fedt ovenfra» (Joh 3) og kalles til & falge ham,
til & leve i og ut Guds kjeerlighet nedenfra.

Om friheten i Kristus bruker Vanier bildet at vi blir
avveepnet. Nar vi blir frigjort fra egoismens tvangstreye
og «apne vare hjerter for Gud som gjer alle ting nye, vil
han ta bort gamle sar og vise oss en ny verden der alt
er mulig.” Med denne friheten vil suksess aldri vaere et
ideal, men derimot ydmykhet i mote og fellesskap med



Teologi og spiritualitet

andre. Kjeerlighet er ikke & gjore en masse, men & vaere
til stede, & se den andre og a lytte.

Det er fremfor alt i bennens stille rom at vi leerer &
lytte til Gud og menneskene rundt oss. Der &pnes vart
blikk for mysteriet. Vaniers betraktninger atskiller seg
fra de klassiske mystikere i den kristne tradisjon. Han
har ikke sa meget fokus pa «sjelens indre liv» som pa
Guds skjulte naerveer i metet med Jesus og i fellesskapet
med sarede og lidende. Med det blir hans betraktninger
for meg like fullt og i beste forstand et stykke kristen
mystikk - oppdatert til vér tid. Eller kanskje bedre: ned-
datert - trukket ned i dybden av vare liv i dag.

IKatoliRR og sRumen - et starre fellesskRap
Isitt liv og virke som leder av UArche var Vanier gkume-
nisk innstilt og dpen i motet med mennesker av annen
tro. Det preger ogsa hans
betraktninger over Johan-
nesevangeliet, ikke med
teologiske dreftinger,
men med hans meditative
tilneerming til metet med
medmennesker.

Flere av Arken-felles-
skapene er bide gkume-
niske og interreligigse. Vanier skriver:

Gud»

Gud har kalt oss til 4 ta imot mennesker med
funksjonshemminger som tilherer ulike kir-
ker og religioner ... De roper etter vennskap
og fellesskap. De kaller oss til 4 forlate gamle
tankebaner.

Her fortsetter han ikke med en religionsteologisk dref-
ting eller filosofiske refleksjoner, men lar det johanneiske
fokus pad Guds kjeerlighet til alle mennesker i Kristus
veere ledetrad. Denne kjaerlighet dpner for nye relasjoner,

'S'F SliR Jesus ble sdret og sint da han sa

S8 vanhelligelsen av tempelet i Jerusalem,
«slik reagerer han ogsa nar vare egne Rropper
blir vanhelliget, de er ogsa Guds tempel. Vi
mennesker er Ralt til a bli et hjem, en bolig for
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leerer oss & ta imot og verdsette den andre og inviterer til
fellesskap og tro. Igjen bevegelsen nedenfra, som i Jesu
mete med kvinnen i Samaria.

I det teologiske arbeid med Johannesevangeliet er
forholdet til jedene ofte diskutert, og da seerlig det som
er blitt lest som negative utsagn om jodene kollektivt.
Vanier drefter ikke dette som et problem. Men flere ste-
der viser han hvordan Jesus er forankret i sitt jodiske folk
og dets tradisjoner, hvordan Johannes nettopp formidler
denne siden ved Jesu identitet og gjerning, og Vanier gir
uttrykk for at ogsé vi ma verdsette denne tradisjonen og
det jodiske folket.

Med sitt fokus pa kristen enhet og var felles kristne
arv er Vanier samtidig lojal mot sin kirke og katolsk tra-
disjon. Han vedstar seg sin kirkes praksis nar det gjelder
feiringen av kommunionen, av eukaristien eller nattver-
den. Han problematiserer den ikke, men ser fremover og
utover og betoner den fel-
les bekjennelse til den tre-
enige Gud. Da kan det ogsa
nevnes at det skumeniske
fellesskapet i Mariahuset
pé Frogner i Oslo har fun-
net sin vei med katolsk
messe og luthersk guds-
tjeneste annenhver uke, i
respekt for de som samles fra de to tradisjonene, og for &
uttrykke en overordnet enhet.

Som luthersk teolog fikk jeg et nytt glimt av Maria
i Vaniers gjenfortelling av gyeblikket der Jesus pa kor-
set gir sin mor til Johannes og Johannes til Maria. Jesus
sier ikke: «Dette er min mor», men «din mor». Johannes
far Jesu plass som Marias sgnn, og Maria blir mor for Jo-
hannes, slik hun var det for Jesus. Her henviser Vanier
til kirkefedrene som sammenligner Marias rolle ved Jesu
fadsel og eyeblikket ved korset: Maria er den som feder
Jesus gjennom Den hellige dnds kraft, og senere gir hun
som mor liv til den elskede disippelen gjennom Den hel-
lige ands kraft - ja, til alle disipler som Jesus elsker og til



kirken, som er Kristi kropp. Sé fristes jeg til & sperre om
dette ikke er & ga for langt i tolkningen av noen enkle
utsagn fra Jesus, men mé samtidig innremme: Dette dyp-
dykket i mysteriet handler ikke bare om det naturlige
forhold mellom en mor og en senn, men om Maria som
kirkens og kristnes mor og Jesu mystiske neerveer i oss og
i vare relasjoner.

Med sin meditative tilneerming bergrer Vanier man-
ge teologiske og aktuelle problemstillinger: forholdet
mellom det kreative og destruktive i kulturen og i vare
egne liv, forholdet mellom tro og gjerninger, mellom
frelse og fortapelse, for bare & nevne noe. Ofte tar jeg
meg i 4 tenke at her burde han ha sagt mer. Men sa le-
ser jeg videre og blir takknemlig for at han ikke gar inn
pé sidespor som fjerner oss fra det det viktige: & komme
dypere i kjennskapen til Jesus og hans kall til oss i mgte
med egne liv og virkeligheten som omgir oss.

Evangeliets musikRk og sang

For norske lesere vil Inn i Jesu mysterium foye seg inn i
rekken av bidrag til kristen spiritualitet fra katolske for-
fattere som Henri Nouwen, Wilfried Stinissen og Anselm
Griin. Disse bidragene er ogsa blitt lest av mange protes-
tanter og har brutt ned murer som tidligere var der mel-
lom oss. I denne rekken vil Inn i Jesu mysterium bli stdende
som et hovedverk, og da nettopp som betraktninger over
Johannesevangeliet.

I mange ar har katolikken Raymond E. Browns man-
ge bidrag, serlig den s& langt uovertrufne tobinds-
kommentaren (Anchor Bible 1966), veert den viktigste
kilden i mitt arbeid med Johannesevangeliets tekst og
teologi. Na vil Vaniers betraktninger folge meg som jord-
ner, andelig og pastoral veiledning for tro og liv.

I forordet skriver Vanier at hans enske med boken
er & dele musikken han har hert bak ordene og flyten i
Johannesevangeliet. Selv om hans egen stemme er svak
og kan vakle, vil han synge med Johannes for at ogsa ...

... vi sammen kan synge en sang om hap
for & spre glede der fortvilelse og mismot rar.

Her avrunder jeg derfor med et lite «vaniersk» glimt
fra Mariahuset i Oslo. Det deles i takknemlighet for det
Jean Vanier fikk bety for mange, og for det testamentet
og den johanneiske musikken han etterlot oss. Min takk
gar samtidig til fellesskapet i Mariahuset og til overset-
ter Aslaug Espe og forlaget som har gitt oss den norske
utgaven av Inn i Jesu mysterium.

Det var tirsdag kveld etter messen, kjellerkapellet
var fylt til trengsel. Under kirkekaffen i stuene i forste
etasje ble jeg sittende ved siden av en av beboerne i hu-
set. Hun mangler talens gave, men tar meg i hadnden, og
slik sitter vii et kvarter, kanskje i tjue minutter. Plutselig
reiser hun seg, tar meg med og leder meg inn i naborom-
met. Der gir hun mot et radioanlegg i den motsatte en-
den og trykker pa en knapp. Ut av hgyttalerne stremmer
musikk, hun begynner 4 danse, fortsatt med et fast grep
om hédnden min, og raskt kommer hele forsamlingen
med i dansen. Hun slapp gleden lgs, gav den rom og gjor-
de noe med oss.

Ole Christian Kvarme (f. 1948) er teolog og eme-
ritert biskop i Den norske Rirke (Borg 1998-2005,
Oslo 2005-2017).
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Erik Andvik

[Kroppens teologl

Kirkens laere om seRsualiteten er iRRe et sannhetens tyranni som prakkes pa oss, men en
appell til var frihet, en oppfordring til 4 Rjenne etter og sparre: «Er det iRke dette vi egentlig
vil? Er det iIRRe nettopp dette vi lengter etter~»

«Kroppens teologi» er navnet pave Johannes Paul
I 11 ga en katekeseserie han holdt tidlig i sitt ponti-

fikat, i onsdagsaudiensene pa Petersplassen. I alt ble det
129 undervisningsleksjoner over en femdarsperiode fra
1979-1984, der temaet var den menneskelige seksualite-
ten. Paven tok for seg spersmal som «Hvorfor skapte Gud
oss til mann og kvinne? Hva er den dypere betydningen
av seksualitet? Hva kan var seksualitet fortelle oss om
Gud?» Johannes Pauls biograf, den amerikanske teologen
George Weigel, har kalt kroppens teologi for en «teolo-
gisk tidsinnstilt bombe som er satt til & gd av en gang i
Kirkens tredje artusen, med dramatiske konsekvenser».

KirkRens «utdaterte» seRsuallaere?

Det finnes neppe noe omrade der Kirkens leere er mer ute
av takt med det moderne samfunnet enn nettopp sek-
sualmoral. Folk kan synes katolske kirker er flotte. De
kan beundre var kunst og musikk. De verdsetter katolsk
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sosialleere og alt den beerer med seg av helsetjenester,
fredsarbeid, fattigdomsbekjempelse, arbeid for rettferd
og menneskerettigheter. Men kommer man inn pé Kir-
kens syn pé seksualitet, blir man mett med mye him-
ling med gynene. Ingen sex for ekteskap? Gjengifte kan
ikke ga til nattverd? Homofile far ikke gifte seg? Onani
er synd?! Hva i all verden kan det komme av at Kirken
har et s konservativt syn pa sex? Er det fordi kirkelige
leerespersmal avgjeres av gamle selibateere munker bak
Vatikanets murer? Det ville kanskje noen mene. Eller er
det en annen forklaring?

Seksualetikken har opp gjennom Kirkens historie
som oftest blitt omtalt med et objektivt sprik, i aristote-
liske og thomistiske begreper som «natur» og «formal».
Ekteskapet har i sin gudgitte natur et objektivt formal
om & skape barn. Ektefeller har en «plikt» til & leve i hen-
hold til dette formalet osv. Sdnn er det bare, og vi ma
leve deretter. Med kroppens teologi tar Johannes Paul
utgangspunkt i Kirkens seksuallere og sper «hvorfor»?



Teologi og spiritualitet

Johannes Paul var utdannet thomist og ikke uenig
med den objektive forstdelsen, men han sa for seg at vi
ogsé kunne tilnaerme oss tingenes natur gjennom vére
subjektive erfaringer - fordi mennesket, alene blant skap-
ningene, er en person. En person er et subjekt, som har
bevissthet, et indre liv. Dette gjor at mennesket kan erfare
og erkjenne det objektivt gode i skapelsen og erfare be-
tydningen av sine handlinger. Mennesket bzrer i seg et
ekko av den opprinnelige planen, der det er en harmoni
mellom den objektive virkeligheten og vére subjektive
indre erfaringer. Etikken behever derfor ikke veere pa-
tvunget mennesket utenfra; den veller opp innenfra. Det
er en overenstemmelse mellom etikk og ethos. Johannes
Paul skrev i sin encyklika Redemptoris Missio (39) at «Kir-
ken legger frem [sitt budskap], patvinger det ikke».

Mennesket er unikt blant skapningene ved at det har
frihet. Det er ikke bundet til & folge sine instinkter eller
impulser, men kan velge &
innrette seg etter den ob-
jektive sannhet. Kirkens
leere er ikke et sannhetens
tyranni som prakkes pa
oss, men en appell til var
frihet, en oppfordring til & kjenne etter og sparre: «Er
det ikke dette vi egentlig vil? Er det ikke nettopp dette vi
lengter etter og som vil oppfylle oss som mennesker?»

To grunnsteiner

For & forsta kroppens teologi ma vi ferst legge er par vik-
tige grunnsteiner. Den forste grunnsteinen handler om
Gud: Vi tror pa en treenig Gud. Og selv om vi ikke kan for-
std treenigheten, sa skjenner vi at det er en idé med kon-
sekvenser, fordi det betyr at selv om vi tror pa én Gud, sa
tror vi ikke pa en ensom Gud. Selv for han skapte men-
nesker, var og er Gud et fellesskap, en communio, en evig
og fullkommen trefoldig kjeerlighetsrelasjon mellom tre
personer: Fader, Senn og Den hellige and. Nar evangelis-
ten skriver at «Gud er kjeerlighet», sd er ikke det bare en

_S_F IKroppens Teologi er iRRe en teologi om
S8 Rroppen, eller en teologi for Rroppen, men
en teologi av Rroppen eller ut ifra Rroppen.
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metafor eller en nominalisering av det som egentlig er et
adjektiv eller et verb, at Gud er kjeerlig eller at Gud elsker.
Gud er en kjeerlighetsrelasjon, en forening mellom tre
personer: Ubi caritas et amor, Deus ibi est — «Der kjerlighet
er, der er Gud».

Hvorfor skapte sd Gud mennesket? Ikke for & ha
noen & veere glad i, slik jeg ble fortalt pd sendagsskolen.
Han eksisterte for skapelsen i fullkommen kjaerlighet.
Gud manglet ingenting. Men han skapte menneske for
a mangfoldiggjore kjerligheten. Kjaerlighet er av natur
noe som vil utvides, som vil mangfoldiggjeres - som en
far og mor som allerede har flere barn, men gnsker seg
ett til, ikke fordi de mangler noe, men fordi de har sa
mye kjeerlighet at de vil dele den med enda flere.

Den andre grunnsteinen handler om vart syn pa ska-
pelsen. I katolsk sammenheng snakker vi her om en sa-
kramental virkelighetsforstdelse. Hele kosmos forkynner om
Gud (sal 19).

I sakramentene bru-
kes konkrete fysiske ele-
menter, men som tegn
peker de utover seg selv.
Vi kan tenke pé de sakra-
mentale tegnene som ikoner: bilder som representerer
en evig, guddommelig virkelighet bakenfor. I dapen er
vannet et tegn pa en andelig renselse. I nattverden blir
bredet som neerer vare kropper, et tegn som formidler
Kristus, «Livets bred», den andelige neering som metter
vare sjeler. Vinen som gleder vére hjerter, blir Jesu blod
som peker mot den himmelske bryllupsfest.

Det er ikke bare de syv sakramentene som pa denne
maten peker utover seg selv. Hele kosmos er sakramen-
tal: Tkke bare nattverdsvinen, men all vin peker pa den
evige bryllupsfesten; alt vann er et guddommelig tegn
for oss om andelig renselse. Selv ting vi ikke forbinder
med sakramenter, er tegn: Et fre er et tegn pa ded og
oppstandelse (Joh 12). Natt etterfulgt av dag, vinter et-
terfulgt av var, disse er tegn for det nye livet som folger
deden. Solens lys er et tegn pa det evige guddommelige



lyset som lyser opp vére hjerter og sinn. Hele kosmos er
sakramental i den forstand at det formidler guddomme-
lige sannheter. Hele skapelsen er sprengfull av mening,
den taler ustanselig til oss om Gud.

Kroppen som tegn

Med det er vi fremme ved kroppens teologi. For ogsa
kroppen var er et tegn fra Gud som peker utover seg selv
til noe sterre, mer virkelig, en evig og guddommelig vir-
kelighet. Kroppens teologi er ikke en teologi om kroppen,
eller en teologi for kroppen, men en teologi av kroppen
eller ut ifra kroppen. Kroppen forkynner teologi, den
forteller oss om Gud og hans frelsesplan, som et «femte
evangeliumby, ifelge Johannes Paul 1. Kroppens teologi er
evangeliet, Guds mysterium, «kodet inn» i vare kropper.

I Bibelen brukes det mange ulike bilder for & sym-
bolisere relasjonen mellom Gud og mennesker: Gud som
konge og mennesker som borgere; Gud som mester og
mennesker som tjenere; Gud som hyrde og mennesker
som sauer; Kristus er vintreet, vi er grenene; Kristus er
hodet, vi er legemet.

Ifolge Johannes Paul er likevel den ekteskapelige
relasjonen mellom mann og kvinne det viktigste bilde
i Bibelen for relasjonen mellom Gud og mennesker. I ka-
tolsk leere har ekteskapet status som sakrament, men
Johannes Paul pipeker ogsa at ekteskapet er det forste
sakramentet kronologisk, nevnt allerede i skapelsesberet-
ningen. Dermed er det prototypen for alle sakramentene -
et monster for det som skulle folge.

I Efeserbrevet 5 leser vi om Kristus og oss som er Kir-
ken: «Derfor skal mannen forlate far og mor og holde fast
ved sin kvinne, og de to skal vere én kropp. Dette er et
stort mysterium,; jeg tenker pé Kristus og kirken.»

Kjeerlighet er forening. Den treenige Gud er en
forening mellom tre personer, og vi er skapt til 4 bli inn-
lemmet i denne kjeerlighetsrelasjon, til selv & bli forenet
med Gud. Alle sakramentene virker forening med Kris-
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tus. Men ekteskapet mellom mann og kvinne synliggjor
denne foreningen pé en konkret og kroppslig mate.

Felles for alle sakramentene er at de er midlertidige
ordninger. Nar virkeligheten som tegnet peker pa, blir
oppfylt, er tegnet overflgdig. I himmelen blir det ingen
nattverd, for da er det himmelske maltidet blitt virkelig-
het, foreningen med Jesus er blitt realisert i all sin fylde.

Slik er ogsé ekteskapet en midlertidig ordning (Matt
22,23-30). Det hgrer dette jordiske livet til, men det har
betydning utover dette livet fordi det peker frem mot
den evige virkeligheten, som er foreningen med Kristus.

I Forste Mosebok stir det at Gud skapte mennesket
i sitt bilde, som mann og kvinne. Det har blitt papekt at
dette betyr at ogsé det mannlige og det kvinnelige, vir
maskulinitet og femininitet, representerer ulike aspek-
ter ved Gud. Johannes Paul tar dette et steg videre og
fastslar at selve kapasiteten for kroppslig forening mel-
lom mann og kvinne er en del av gudsbildet. Foreningen
mellom mann og kvinne peker mot Gud.

I beretningen om Adam og Eva finner Johannes Paul
tre essensielle aspekter ved den kroppslige foreningen
som gjor den i stand til & representere den guddommeli-
ge foreningen. I 1 Mos 2 heter det det:

Da lot Herren Gud en dyp sevn komme over
mannen. Mens han sov, tok han et ribbein og
tylte igjen med kjott. Av ribbeinet Herren Gud
hadde tatt fra mannen, bygde han en kvinne,
og han ferte henne til mannen. Da sa mannen:
«N4 er det bein av mine bein og kjgtt av mitt
kjott. Hun skal kalles kvinne, for av mannen
er hun tatt.»

Deretter folger ordene som ogsé Paulus siterer i Efeser-
brevet 5:

Derfor skal mannen forlate sin far og sin mor
og holde fast ved sin kvinne, og de to skal veere
én kropp.
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Adam og Eva forenes til én kropp. Denne kroppslige
foreningen kaller Johannes Paul for «den opprinnelige
enhet». Denne foreningen blir et tegn som bestar av tre
nedvendige komponenter:

IKomplementariteten

Den forste komponenten er komplementaritet. Adam og
Eva erfarte at kroppene var komplementeere, altsa at de
utfylte hverandre. Nar to ting er komplementzre, betyr
det at de gir mening til hverandre. En las og en nekkel
er komplementere: Nokkelen gir ingen mening uten at
vi forstar at det finnes noe som heter ls; lasen gir ingen
mening om ikke vi forstar at det finnes noe som heter
nekkel. Slik er det ogsd med mannekroppen og kvinne-
kroppen. Vi kan kun forstd den ene med henvisning til
den andre. Dette er fordi kroppene er skapt til forening
med hverandre.

Dette trenger vi ikke ey
gud%ommellg apenbaring 'C+L' frelse oss.
for & skjenne. Alle orga-
nene i kroppen har et
formal - hjertet pumper blod, lungene tar inn oksygen,
nyrene siler ut urenheter osv. De oppfyller disse forma-
lene innenfor den ene individuelle kroppen, uavhengig
av andre kropper. Med kjennsorganene er det annerle-
des: Deres formal er a reprodusere, og de oppfyller ikke
sitt formal uten at det er to kropper involvert, en man-
nekropp og en kvinnekropp. Nar vi derfor ser en hvil-
ken som helst kropp, mannens eller kvinnens, ser vi et
foreningspotensiale, et bilde pd forening.

Det forste elementet som md veere med i tegnet, er
altsa komplementaritet. Men hvordan er dette et tegn?
Jo, det peker utover seg selv mot noe essensielt ogsé i re-
lasjonen mellom Gud og mennesket, nemlig at vi kun kan
forstd mennesket med henvisning til Gud. Dette kommer
tydelig frem i skapelsesberetningen. For kvinnen var
skapt, sier Gud:

Til og med Gud matte ha en Rropp for a
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«Det er ikke godt for mennesket a veere alene.
Jeg vil lage en hjelper av samme slag.» Herren
Gud formet alle dyr pa marken og alle fugler
under himmelen av jord. Han ferte dem til
mennesket for 4 se hva det ville kalle dem. Det
som mennesket kalte hver levende skapning,
det fikk den til navn. Mennesket ga navn til
alt feet og til himmelens fugler og til alle vill-
markens dyr. Men til seg selv fant mennesket
ingen hjelper av samme slag.

I de gamle oversettelsene stod det at Adam ga navn til
dyrene, men det hebraiske ordet ‘adam betyr egentlig
«menneske». Det er korrekt oversatt i Bibel 2011 (Bibel-
selskapet). Det ferste mennesket blir ikke identifisert
som mann (pa hebraisk ‘ish) fer etter at kvinnen (‘ishs-
hah) er skapt. Det som sies her om Adam, gjelder alts
mennesket generelt, el-
ler menneskeheten. Det er
mennesket som gir navn til
dyrene fordi mennesket er
unikt blant skapningene.

Johannes Paul kaller denne opprinnelige tilstanden
til mennesket for «den opprinnelige ensomhet». Denne
ensomheten gjelder pa to plan: Mannen Adam opplevde
at han var alene uten en av hans slag, altsd uten kvin-
nen. Men Adam star ogsa for menneskeheten - mennes-
ker opplever at de er alene og unike i skapelsen, for de
er skapt for noe mer, noe som ligger utenfor skapelsen,
utenfor dette jordiske liv. Mennesket er skapt for Gud og
kan kun forstd seg selv ndr Gud er med i betraktningen.
Uten Gud gir ikke fenomenet mennesket mening, for vi
er skapt med et formal: forening med Gud. Uten Gud vil
mennesket aldri oppna en fullkommen opplevelse av hva
det er & veere menneske.



Gaven

Den andre negdvendige komponenten i tegnet som Jo-
hannes Paul papeker, er gaven. Komplementariteten
muliggjer gaven. At mannekroppen og kvinnekroppen
er komplementere, gjor det mulig for dem & hengi seg
til hverandre i kroppslig forening. Vi har sett at men-
neskekroppen uttrykker en person. Dette betyr at den
seksuelle foreningen mellom mann og kvinne utgjer mer
enn en kroppslig forening. Det er en forening mellom to
personer.

Her ser vi kroppens rette plass i kristen teologi. Men-
nesket har noe felles med bide dyrene og englene. Vi er
dyr i og med at vi har kropper og eksisterer i den fysiske
verden. Men vi er ogsd som englene ved at vi er 4nd, har
bevissthet og fri vilje. Vi er hverken bare kropp eller bare
and. Vi er kroppslige ander eller &ndelige kropper. Krop-
pen er ikke bare et hus eller en bruksgjenstand. Som en
del av det fysiske kosmoset er det kun gjennom kroppe-
ne vare at vi kan komme i kontakt med en annen person.

Til og med Gud métte ha en kropp for & frelse oss.
Han tok pa seg en menneskekropp, ikke pa overfladisk
vis ved en slags besettelse av en kropp, men pa samme
mate som vi ble kroppslige - ved & bli unnfanget i en
kvinnekropp. Med sin kropp bar han vare synder pé kor-
set. Paulus skriver i henholdsvis 1 Kor 6,19 og 6,15: «Vet
dere ikke at kroppen deres er et tempel for Den hellige
and som bor i dere, og som er fra Gud?»; «Vet dere ikke at
kroppene deres er Kristi lemmer?»

Oppstandelsen er kroppslig. Vi skal en dag vekkes
opp fra deden, ikke for & bli &nder som svever i himme-
len. Det er kroppen som gjenoppstar. Himmelen og jor-
den skal fornyes, og vi skal gé inn i evigheten med nye,
oppstandne kropper.

Kroppen uttrykker personen. Nar mannen og kvin-
nen gir seg til hverandre kroppslig, gir de seg selv som
person, til den andre som person. Og en person er ikke
noe som gis for en natt. Man gir hele seg. Johannes Paul
kaller denne totale selvhengivelsen «den ekteskapelige
betydningen av kroppen». Hver kropp berer i seg den-
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ne ekteskapelige betydningen i egenskapen av & veere en
mannlig eller kvinnelig kropp.

Denne ekteskapelige betydningen av kroppen - ga-
ven, den totale selvhengivelsen - utgjer ogsa en essensi-
ell komponent i tegnet som peker mot en guddommelig
virkelighet. For i Kristus har ogsd Gud gitt seg selv til
mennesket. Denne gaven var total. Han holdt ikke noe
tilbake, men ga hele sitt liv for oss. Som Paulus skrev i
brevet til filipperne:

Han var i Guds skikkelse og sé det ikke som et
rov & veere Gud lik, men ga avkall pa sitt eget,
tok pa seg tjenerskikkelse og ble mennesker
lik. Da han sto fram som menneske, fornedret
han seg selv og ble lydig til deden, ja deden pa
korset.

Kristi selvhengivelse var en total selvhengivelse. Derfor
skal den gjensidige gaven mellom mann og kvinne ogsa
veere en total gave.

Mange i dagens samfunn vil kanskje se dette gave-
perspektivet som risikabelt, ja til og med usunt. A gi seg
totalt i et parforhold forstds da som selvutslettelse. Men
Johannes Paul sier at det er ved & gjore seg selv til en gave
at mennesket oppdager seg selv. Han siterer dokumentet
fra Det annet vatikankonsil Gaudium et Spes: «Mennesket
kan ikke fullt ut finne seg selv uten oppriktig a gi seg til
andre» (24).

Vi er skapt nettopp for dette: & gjore oss selv til en
gave til andre mennesker. Det er dette som er den san-
ne kjeerligheten. Ogsa i sin pavelige encyklika Centesimus
Annus i 1991 siterer Johannes Paul Gaudium et Spes (54):
«Kristus dpenbarer mennesket for seg selv.» Kristus har
vist oss veien, ved sin egen totale selvhengivelse for men-
nesket. Vi finner oss selv, vi oppdager var sanne natur,
det vi er skapt til & vere, vart formal i livet, nar vi gir
oss selv som en gave. Ekteskapet representerer den tota-
le gaven, men alle mennesker, gift eller ugift, kan leve ut
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den ekteskapelige betydningen av kroppen ved & vaere en
gave for andre og motta andre som gave.

FruRtbarheten

Den tredje ngdvendige komponenten i den ekteskapelige
foreningen som tegn, er fruktbarheten. Nar mannen og
kvinnen gir seg til hverandre i kroppslig forening, bee-
rer dette med seg potensialet til & skape nytt liv. Den
ekteskapelige handlingen er i sin natur en fruktbar
handling. Denne fruktbarheten er en del av gaven som
gis fra mannen til kvinnen og kvinnen til mannen. De
gir hele seg, inkludert sin fruktbarhet, muligheten til &
skape nytt liv sammen.

Fruktbarheten herer med til tegnet fordi foreningen
med Gud ogsé berer frukt i mennesket. Kristus er vért
liv. Nar vi forenes med Kristus, skaper det nytt liv i oss.
Vi forblir ikke den samme.
Sinnet fornyes. Vi blir for-
vandlet (Rom 12,2). Vi gar
over fra deden til livet (1
Joh 3,14). Vi far del i evig
liv.

Gjennom  fruktbar-
heten deltar mennesket i
den fortsatte skapelsen. Hver gang et barn blir unnfan-
get, skaper Gud en ny sjel. Hvor stort er det ikke at vi i
den seksuelle handlingen samarbeider med Gud i skapel-
sen? Hvilken menneskelig handling kunne veere av ster-
re betydning enn det?

Alle disse tre komponentene - komplementariteten,
gaven, fruktbarheten - md altsa veare til stede for at den
kroppslige foreningen mellom mann og kvinne kan opp-
fylle sitt formal: & veere et tegn, et bilde pa foreningen
mellom Gud og mennesket. Dette er forklaringen, svaret
pa spersmalet om «hvorfor» til Kirkens seksualetikk.
Hvis vi sier ja til denne forstielsen av seksualitet, sier
det seg selv at vi ma si nei til alt som bryter med denne
forstaelsen. Alle Kirkens mange «nei» til ulike typer sek-

EF Et samfunn med et moralpoliti som

@18 Rontrollerer at Rvinnen ikRRe er Rledd pa en
mate som Ran friste menn, er det stiRkR motsatte
av visjonen som her lgftes frem. Her er det den

som ser, som har ansvaret for hvordan han ser.
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suell adferd er gjort nedvendig av et stort «ja» til denne
forstdelsen av den seksuelle handlingen som et tegn pa
foreningen mellom Gud og mennesker.

KirkRens ja og nei

Kirken ma si nei til polygami eller polyandri. Gaven skal
veere total, og det er ikke mulig 4 gi seg totalt til flere enn
én person. Kirken ma ogsa si nei til seriepolygami, alt-
sd nei til gjengifte etter en skilsmisse. En total gave kan
heller ikke tas tilbake. En total selvhengivelse innebaerer
et forpliktende lofte som gjelder for hele livet.

Fordi den totale selvhengivelsen inneberer et for-
pliktende lofte, sier det seg ogsa selv at Kirken ma si nei
til sex utenfor ekteskap. Hva med samboerskap? Vart
samfunn betrakter samboerskap som nesten tilsvaren-
de et ekteskap, og samboerskap kan vere et relativt
fast forhold. Men sam-
boerskap skiller seg fra
ekteskap per definisjon
nettopp ved fraveeret av
et forpliktende, offentlig
lofte med tilstedevaerende
vitner. En ordning uten
dette forpliktende loftet,
der partene er frie til & g fra hverandre, er ikke en total
selvhengivelse, en uforbeholden gave.

Uten komplementaritet kan en seksuell handling
aldri veere opphav til nytt liv, den kan aldri vere frukt-
bar. Uten komplementaritet er ikke den seksuelle hand-
lingen en forening i det hele tatt. Forening er kun mulig
mellom en mann og en kvinne. Kirken er bundet av den-
ne forstaelsen og derfor forpliktet til 4 si nei til seksuelle
handlinger mellom to personer av samme kjonn.

Men heller ikke den seksuelle handlingen mellom
mann og kvinne i ekteskap oppfyller tegnet i sin fylde
nar handlingen med vilje er gjort til en steril/ufrukt-
bar handling. Kunstig prevensjon endrer den seksuelle
handlingens karakter og gjer den til noe mindre enn det



den er skapt av Gud til 4 veere. Av den grunn sier Kirken
nei til kunstig prevensjon.

Kirken avviser pornografi og onani og betrakter
disse som en misbruk av seksualiteten. Slike egoistiske
handlinger har ingenting & gjere med & gi seg til en an-
nen person, og slik bryter disse med forstéelsen av den
seksuelle handlingen som en selvhengivelse. Pornografi
handler tvert imot om det direkte motsatte: a ta fra an-
dre sin verdighet, & bruke andre som seksuelle objekter.

Kroppens sprak

Tegn har betydning, akkurat som ordene i en setning
har betydning. Vi kan tenke pa den seksuelle handlingen
som en spraklig ytring der mannen og kvinnen sier til
hverandre: Jeg gir meg selv til deg, totalt, hele meg, uten
forbehold, kropp og dnd, ikke bare denne dagen, men for
hele livet. Jeg gir ogsa min
fruktbarhet, og lover a bli
hos deg og ta imot og opp-
fostre det nye livet som
matte bli til som konse-
kvens av var forening.

N& er det selvfolge-
lig de feerreste par som
tenker pa alt dette nar de har sex. Men selv om de ikke
tenker eller mener det, endrer det ikke det faktum at de
sier det. Slik er det med spréiket generelt, vi behgver ikke
mene det vi sier. Vi kan lyve. Men det vi ikke kan gjore,
er 4 forandre betydningen av ordene vi bruker, for det er
ikke vi som bestemmer hva ordene betyr. Dette gjelder
ogsa kroppens sprak: Vi kan ikke forandre betydningen
av den seksuelle handlingen, for den er det Gud som har
bestemt ved skapelsen. Det vi gjor ved & ha sex og igno-
rere dens betydning, er 4 lyve med kroppen.

Dette kan virke fremmed for dagens mennesker.
Samtidig ser vi mange indiser pd at mennesker baerer i
seg det Johannes Paul kalte et ekko av den opprinnelige
planen. Vi ser selv i dagens samfunn tegn pa at mennes-

vare.

EF IKroppens teologi viser 0ss at Kirkens
918 seRsuallaere RansRje iRRe er sa perifer
alliRevel. Foreningen mellom mann og Rvinne
er rett og slett evangeliet Rodet inn i Rroppene

273

Teologi og spiritualitet

ker langt pa vei erkjenner denne meningsfullheten ved
var seksualitet.

Det er helt klart at alle menneskelige kulturer, til og
med var egen, tilkjenner seksualitet en betydning ut-
over det kroppslige. Er det ikke dette metoo-kampanjen
nylig har vist oss, at den typen overgrep som har kom-
met frem, er si mye mer graverende enn andre typer
krenkelser nettopp fordi seksualiteten har en sa stor
betydning?

Kirken appellerer til mennesket: Nar du kjenner et-
ter, er det ikke egentlig dette du lengter etter; den ene,
livslange, trofaste, monogame kjerligheten? Er det ikke
slik eventyrene slutter, med at prinsen og prinsessen far
leve lykkelig sammen resten av sine dager? Selv i moder-
ne populeerkultur, litteratur, fjernsyn og filmer, uansett
hvor utsvevende seksualiteten ofte fremstilles, ser vi at
dette idealet stadig ligger like under overflaten: drem-
men om & finne den ene
rette og gi seg selv totalt
hen. Vi har kanskje slut-
tet & tro at dette er mulig
eller realistisk, men betyr
det ikke noe at vi allikevel
holder det som et ideal?

I all kunst, litteratur
og musikk er det intet tema som kommer i neerheten av &
fa en s fremtredende plass som den romantiske, erotis-
ke kjeerligheten mellom en mann og en kvinne. Og hvor
mye mening gir det at denne samme opplevelsen skulle
veere et tegn som peker mot den sterste virkeligheten:
at vi er skapt til 4 f4 del i den guddommelige foreningen.

Til dem som matte pastd at Den katolske kirke er
imot sex, er svaret kroppens teologi gir, tvert imot: Sex
er i dypeste samsvar med Guds vilje; ikke den utarmede
varianten som er sa utbredt i vare dager, avskaret fra sin
fulle betydning, men den fullverdige utgaven med den
totale selvhengivelsen og dens livgivende kraft. Ifolge
kroppens teologi er ikke problemet at det er for mye sex.
Det er at det er for ddrlig sex.
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Syndefallet
Frem til na har vi snakket om Guds hensikt med seksu-
aliteten fra begynnelsen, knyttet til Adam og Evas er-
faringer i Edens hage. Denne situasjonen representerer
det som Johannes Paul kaller for «det opprinnelige men-
nesket». Med syndefallet inntrer en ny epoke som han
kaller «det historiske mennesket». Den opprinnelige til-
standen, for synden kom inn i verden, var preget av en
fullkommen, uplettet og uhemmet kjeerlighetsrelasjon
mellom Gud og mennesket. Og skapelsen som menneske-
ne befant seg i, hadde en spesiell betydning i dette. Men-
nesket tok imot livet og skapelsen som en gave, og gaven
bekreftet relasjonen.

Gjennom syndefallet ble relasjonen gdelagt. Om det-
te sier Johannes Paul:

Det avgjerende i menneskets respons til Gud
er om han mottar gaven eller prover 4 tvinge
den til seg. Ondskapens inngripen i skapelsen
var da mennesket trodde det mdtte tiltvinge seg
det gode.

En gave har som funksjon & bekrefte en relasjon. Adam
og Eva stolte ikke pa Gud, at han ville gi dem alt det gode.
I stedet tok de selv det gode de trodde Gud holdt tilbake.
De foregrep gaven. Og en gave som er tiltvunget, er ikke
lenger en gave. Relasjonen som gaven skulle bekrefte, ble
odelagt. Satans strategi var & prove a fi menneskene til &
tvile pa at Gud var en kjeerlig far, og i stedet tenke at han
var en tyrann, en fiende, noen de ikke kunne stole pa. I
sin bok Crossing the Threshold of Hope sier Johannes Paul:

Den opprinnelige synd forseker & avskaffe far-
skapet ved & adelegge dette farskapets stréaler
som skulle gjennomtrenge hele den skapte
verden, og ved 4 sa tvil om sannheten om Gud,
som er kjeerlighet, slik at mennesket star igjen
med et mester-slave-forhold til Gud.
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Samtidig som synden edela relasjonen mellom mennes-
ket og Gud, edela den ogsé relasjonen mellom mann og
kvinne. For synden kom inn i verden, star det i 1 Mos
2 at «begge var nakne, bade mannen og kvinnen, og de
skammet seg ikke for hverandren». Etter at de syndet, le-
ser vi at de skjulte sine kropper fra hverandre. De skjulte
sin seksualitet.

Det fornedrende blikRet
For synd kom inn i verden, s& mannen og kvinnen pa
hverandres kropper uten skam fordi de sa kroppene som
et uttrykk for personen. De sd pa hverandre pa en méite
som anerkjente hverandres verdighet. De s& med «ska-
perens blikk» pad den andre som et subjekt, og sa: «Det
er godt!» Etter syndens inntreden sa de na pd den an-
dre som et objekt som kunne tilfredsstille eget begjeer.
Den seksuelle foreningen var ikke lenger en méte & gi seg
selv totalt til den andre pd, men ble en méte 4 bruke den
andre. Det motsatte av kjerlighet er ikke hat, men «ob-
jektivering», fordi det fraraver mennesket sin verdighet
som person. Adam og Eva felte skam overfor hverandre
fordi skam skapes av & veere gjenstand for et blikk som
fornedrer, som frarever mennesket dets verdighet.
Jesus sa at «den som ser pd en kvinne for a begjere
henne, har allerede begatt ekteskapsbrudd med henne i
sitt hjerte» (Matt 5,28). A unnga synd ved 4 se bort, anser
Johannes Paul som en halvveis lgsning. En mer forlgst
mann vil kunne se pd en kvinne og sette pris pa skjenn-
heten hennes uten & objektivere, uten 4 gjore henne til
et objekt for egen forlystelse. Legg ogsa merke til hvor
dette plasserer ansvaret. I mange samfunn, inkludert
kristne, har det veert tradisjon for & plassere ansvaret pa
kvinnen. Men et samfunn med et moralpoliti som kon-
trollerer at kvinnen ikke er kledd pa en mate som kan
friste menn, er det stikk motsatte av visjonen som her
loftes frem. Her er det den som ser, som har ansvaret for
hvordan han ser.



Selv i ekteskapet er det, ifelge Johannes Paul, avgje-
rende & ikke misbruke partneren ved & se pd henne eller
ham som objekt for egen forlystelse. Kyskhet, den rette
bruken av seksualiteten, er altsé ikke sikret innenfor
ekteskapets rammer alene. Ogsé her er dette en gvelse
i selvbeherskelse, en helliggjorelsens vei, der vi tillater
Guds nade a forvandle oss innenfra og blir mer og mer
den vi er skapt til & veere: et nytt menneske i Kristus.

Solibatet - det eskatologiske tegnet

I tillegg til «det opprinnelige mennesket» og «det histo-
riske mennesket» snakker Johannes Paul om «det eska-
tologiske mennesket». Nar Jesus kommer igjen og vi gar
sammen med ham inn i den nye verden, vil betydnin-
gen av kroppens tegn fremsta i all sin fylde. Da vil vi se
«ansikt til ansikt» og «erkjenne fullt ut, slik Gud kjenner
[oss] fullt ut» (1 Kor 13). Da vil vi tre inn i den fullkomne
forening med var skaper.

Det er dette eskatologiske menneske som er nekke-
len til & forstd verdien som opp gjennom Kirkens his-
torie har vert forbundet med selibatet. Vi har sett at
ifelge kroppens teologi er kroppen vér et tegn fra Gud
som peker utover seg selv til en evig og guddommelig
virkelighet, foreningen med Gud. Vi sa ogsa at tegnet er
en midlertidig ordning; nér virkeligheten bak tegnet er
fullkomment til stede, har vi ikke bruk for tegnet len-
ger. Som Jesus gjorde klart: Etter oppstandelsen skal det
ikke veere ekteskap. Nar vare prester og ordensfolk avgir
et lofte om 4 leve i selibat, velger de & avsté fra tegnet,
den kroppslige foreningen, for med sine liv 4 beere et
profetisk vitnesbyrd om betydningen bak tegnet: den evi-
ge, guddommelige foreningen med Gud. Selibatslivet er
viktig for menneskeheten nettopp fordi seksualiteten er
viktig. Selibatslivet peker pé seksualitetens fulle betyd-
ning. Kravet om sglibat for prester er ikke et dogma, det
er en kirkelig disiplin som ogsé kan forandres av Kirken.
Men man kan argumentere for at det nettopp er i dis-
se tider, nar seksualiteten har mistet sd mye av sin be-

tydning i samfunnet, at vi mer enn noensinne trenger
prestesglibatet.

Kroppens evangelium

Det sies noen ganger at Kirken burde holde fokuset pa
det sentrale i evangeliet og ikke bruke tid pa a snakke
om en perifer sak som seksualmoral. (Man er fristet her
til & observere at det er de som gnsker & forandre Kirkens
seksualmoral, som stadig tar opp temaet ...) Kroppens
teologi viser oss at Kirkens seksualleere kanskje ikke er
sé perifer allikevel. Foreningen mellom mann og kvin-
ne er rett og slett evangeliet kodet inn i kroppene vare
og den mest kraftfulle forkynnelsen vi har av Guds selv-
oppofrende kjeerlighet og det evige hépet vi har i Jesus
Kristus.

EriR AndvikR er farsteamanuensis ved NLA Hag-
sRolen i Bergen og medlem av St. Paul menighet.



Av Georg RosenRilde | Falt i det fri

Spot er en ond Urt

som voxer paa Kiarligheds Grav.



Adne Nja

Hedning farst

De nordiske myter var Grundtvigs store Rjaerlighet gjennom nesten hele forfatterskapet.
Det er vansRelig a forsta hans tenkning uten a betrakRte hans myteforstaelse. Utfordringen
er at Grundtvigs teologi er i stadig bevegelse med stadige uttalte og uuttalte selvoppgjar.
Han sa selv en Rjaerlighetens sammenheng mellom sin Nordens mytologi av 1808 og
Nordens mytologi av 1832, som han betraktet som et salvbryllup.

Blant grundtvigforskere er det imidlertid blitt
GI8 vanlig & se en motsetning mellom dem. Og ikke
uten grunn. De to tekstene bygger pé forskjellige og
delvis motstridende paradigmer - et romantisk-natur-
filosofisk og et folkelig-historisk. I det folgende skal jeg
likevel tematisere disse to mytologiene i sammenheng,
fordi jeg mener sentrale grunntanker i dem begge kan
befrukte hverandre og gi en fortolkningsmulighet som
kan gi god mening i var tid. Nordens mytologi av 1832
mener jeg er et bra utgangspunkt for & tematisere skapel-
sens grunnleggende betydning og forholdet mellom det kriste-
lige og menneskelige, mens Nordens mytologi av 1808 er et
godt utgangspunkt for & tematisere forholdet mellom dnde-
lighet og skapning og forholdet mellom mennesket og skapnin-
gen for gvrig.

Forst noen ord om kontinuiteten i Grundtvigs broke-
te utvikling. Ikke minst blant forskere som pé forskjel-
lige mater har vaert preget av dialektisk teologi, har det
veert vanlig & tilskrive det idealistiske og romantiske
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draget i Grundtvigs teologi primeert til hans ungdomstid
for det sékalte kristelige gjennombruddet i 1810-11.' S&
vidt jeg kan se er det mer saksvarende & si som Theodor
Jorgensen «at Grundtvig vedbliver at vaere Romantiker»?,
men riktignok i kreativ tilknytning til stadig forskjel-
lige tradisjoner og i opposisjon til andre. Flemming
Lundgreen-Nielsen gir, slik jeg ser det, en treffende idé-
historisk oppsummering, som ogsa gjelder Grundtvigs
myteforstaelse:

I andshistorisk perspektiv begynder Grundt-
vig i Jena-romantik med universalhistorisk
tolkning af nordisk mytologi og oldhistorie i
arene 1806-1808, beveager sig derefter over i
en parallel til Heidelberg-skolen med natio-
nale og kristne veerker 1809-1824 for endelig
naermest at glide baglens til romantikkens
forudseetninger, Herders organismefilosofi.’
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Det er inspirerende, men ogsa krevende a forholde seg til
Grundtvigs tankeunivers. Tekstene er til tider sd kom-
plekse og kreative at man kan erfare & vere ved fottene
til en vis rabbi, men ogsa i hodet p4 en gal mann. Teolo-
gien er sa konfesjonsfri og usystematisk at den er egnet
til & skape forvirring, men ogsé universalkirkelig gjen-
kjennelse og gkumenisk forstaelse. Det er en rekke kon-
troversteologiske spersmél som Grundtvig rett og slett
ikke er s& opptatt av, som for eksempel «den frie viljen»
og «rettferdiggjorelsesleeren». Han er en universalfolke-
lig katekismeteolog mer enn en dogmatisk fundamental-
teolog. Det er uvant, men ogsé ganske befriende.

Nordens Rjempeand

Det er stort sett enighet i grundtvigforskningen om at
Nordens mytologi (1832) er et avklarende hovedverk i
Grundtvigs forfatterskap.

menneskets vekst.” Sa skal det samtidig sies at Grundtvig
forblir innenfor sin idealistiske romantikk, men knytter
altsd denne praktisk talt til jorden, til «stevet», som han
sier:
Mennesket er ingen Abekat, bestemt til forst
at efterabe de andre Dyr, og siden sig selv til
Verdens Ende, men han er en magelgs, under-
fuld Skabning, i hvem Guddommelige Kreefter
skal kundgere, udvikle og klare sig giennem
tusinde Slaegter, som et Guddommeligt Expe-
riment, der viser, hvordan Aand og Stev kan
giennemtreeng hinanden, og forklares i en
feelles guddommelig Bevidsthed.®

I dette sitatet er de viktigste grunnmotivene i Grundt-
vigs antropologi antydet: 1) Mennesket (stav-mennesket)
er gudelik og dndelig i og med den muntlige talegaven

(primeert pé «Billed-Spro-

Fra né av far det skapte
menneskelivet en selv-
stendig verdi og blir knyt-
tet til natiden, jorden og

SE Det er inspirerende, men ogsa Rrevende &

S forholde seqg til Grundtvigs tankReunivers.
TeRstene er til tider sa RompleRse og Rreative
at man Ran erfare & veere ved fattene til en vis

get»’) og er som sadan ve-
sentlig forskjellig fra den
«umelende» naturen, selv
om ogsd denne er del av

legemligheten - i motset-
ning til bade pietistisk og
heyromantisk  himmel-
vendthet. Og fra na av blir synden ikke lenger forstatt
som en total edeleggelse av menneskets skapte natur,
men snarere som menneskets selvhevdelse overfor Gud -
i motsetning til luthersk-ortodoks hamartiologi.*

Det er mange momenter som ferte frem til denne
«omvendelsen til jorden», bdde hans begeistring overfor
engelsk realisme og hans magelese oppdagelse i 1825,
hvor den natidige bekjennelsen kom i fokus som tros-
regel. Viktig har nok ogsé hans studier av Ireneus’ an-
tignostiske bok Adversus haereses («<Mot kjetterne») veert.
Uavhengig av hvorvidt hans forstielse av Ireneus er
saksvarende, har han fatt inspirasjon nettopp til a vekt-
legge skapelsen, legemligheten, gudbilledligheten - ogsa
etter syndefallet, og den kristelige vekst som det skapte

rabbi, men 0gsa i hodet pa en gal mann.
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Guds gode skapergjerning
og sammen med mennes-
ket har del i forlgsningen?;
2) Mennesket er et historisk relasjonsvesen og er som
sadan ulgselig knyttet til universalhistorien og folkenes
historie; 3) Mennesket og folket vokser henimot en gud-
dommelig bevissthet dersom &nden far gjennomtrenge
legemligheten gjennom slekters gang. Grundtvig mener
ikke at denne dndelige veksten kontinuerlig skjer som en
slags naturlov, men at den kan skje dersom folket lever
sant i kampen for «de andelige ting» - «livet og kreftenes
frie og fredelige utvikling».” Som han sier i det innleden-
de Rimbrevet:

Fri veere Loke, som Brage og Thor!
Jeetter kun feengsler det vingede Ord. (...)
Frihed for Alt hvad der stammer fra Aand.



Det er her mytenes betydning kommer inn. Selv sier han
i forbindelse med myten om urkuen Audhumbla:

Det er nemlig hverken Religion eller Besked
om Verdens Skabelse jeg vil leere eller udle-
de af Hedningernes Myther; men det er Ho-
ved-Folkenes Anskuelse af Menneske-Livet.
(..) de Nordiske Hedningers Anskuelse, ei deres
Afguderi.!

Han ser for seg at menneskehetens liv, de enkelte folks
liv og enkeltmenneskets liv har samme utviklingstrinn:
ungdom/oldtid/gudeliv - uttrykt i fantasien, manndom/
middelalder/helteliv - uttrykt i felelsene, og alderdom-
men/ nétid/menneskeliv - uttrykt i fornuften. I god
romantisk and forstar Grundtvig mytene som profetisk
urtidsanskuelse som kan vere speil for en «historisk-po-
etisk Selv-Betraktning».!2
Ut fra nettopp denne an-
skuelsen setter Grundt-
vig de greske og nordiske
mytene hoyest, fordi de
begge har overlevd «tide-
nes skjersild» i levende
sprak.’®

[J]o dybere vi treenge ind i Mennneske-Livets
Hemmeligheder, des klarere vil vi erkende en
vidunderlig Styrelse deri, at Greesk og Islandsk
leve endu, som to due-hvide Oldinger, med
Noglerne til Old-Tidens og Middel-Alderens
Skat-Kamre, hvor vi finde de sere mythiske
Huul-Speile badde for Menneskets Natur og His-
torie.”

Grundtvig snakker i dette sitatet ikke bare om oldtiden,
men ogsa om middelalderen. Det henger sammen med
hans oppfattelse av at de nordiske mytene ikke egent-
lig er gudemyter med vekt pa menneskenaturen, som

'S'F «MenneskRet er .. en magelgs, underfuld
S8 SRabning, i hvem Guddommelige Kraefter
skal kundgare, udvikle og Rlare sig giennem
tusinde Slaegter, som et Guddommeligt
Experiment, der viser, hvordan Aand og Stav
Ran giennemtrang hinanden _.»
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de greske, men heltedrama med vekt pé folelseslivet og
historien."

Det er den Nordiske Poesis Zre, at den lige fra
Heden-0ld stzebde at forbinde Skienhed med
historisk Sandhed.'

Han ser pa asene som «Kempe-Aandnes jordiske Red-
skaber», som til tross for at de ikke er lytefrie og alltid
gode fredsmeklere, likevel er forbilder i en «syndig Ver-
den».” Tor er arketypen pa den historiske helt, og Mjel-
ner er «det store Ord». Odin er arketypen pa det «magels-
se Seiers-Haaby. Frigg er arketypen pa den «dybe Leengsel
i Menneske-Barmen efter evig Fred og varig Glede». Loke
er arketypen pa den nordiske, frie tanke osv. osv.® Den
nordiske dnd er en «Keempe-Aand»”, som kjemper ikke
med héndens sverd og penn, men med &ndens tale og
poesi,?® imot intellektua-
lismens dede bokstavkul-
tur, det han kaller «den
Romerske Jette».?!

Nar man leser om
heltelivet i Nordens my-
tologi, kan man fi inn-
trykk av at mennesket
selv er sin egen designer.
Det er ikke tilfellet. Gudlikheten i og med talen, folke-
ne gjennom historien og livet som sadan er gaver fra en
guddommelig «urtilstand» som er tilkommet mennes-
ket. Folkednden er for menneskelivet det samme som
Helliganden er for troslivet. Det betyr at selve kampen
som asene vitner om er innlemmet i en sterre kamp -
kampen mellom livskreftene og dedskreftene. Det er
saledes typisk at Grundtvig forstar asken Yggdrasil som
det store slektstreet samtidig som han ogsé fremholder
liv-ded-dramaet i og med kampen mellom hjortene og
ormen Nidhaug som vil gdelegge asken og nornene som
vil lindre dens smerter med a helle vann over den.*
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Menneske farst og sist

Grundtvig snakker i 1832 ikke bare om mytenes ansku-
else av menneskelivet, men ogsé om «den kristelige an-
skuelse» av det evige, som speiles i «Herrens magelese
Lignelser, og det der udspringer af Hans Levnets-Lob».
Og da blir spgrsmalet:

[H]vortil behgve vi Myther, da vi have den
Christelige Anskuelse? Hvortil de Skyer og Stjer-
ner, da vi har Soel og Maane?

Hans poetiske forklaring er at solen trenger skyene for
a veere fruktbar for jorden, og at manen ensker de vakre
stjernetegnene rundt seg. Den teologiske forklaringen
er at kristendommen «passer kun pa Lebe-Banen til det
evige Liv», mens mytene gir en anskuelse pd «en timelig
Bane, der treenger at betragtes i et aandigt Lys».?*

Christendommen byder os en agte universel
Anskuelse af Menneske-Livet i dets Forhold til
Himlen og Evigheden, Grakenlands og Nor-
dens Myther afbilde ligesaa universelt Men-
neskets Forhold til Jorden og Tiden.*

Skjelningen mellom anskuelsen av menneskelivet og den
kristelig anskuelse av det evige tilsvarer ikke den luther-
ske skjelningen mellom mennesket coram mundo og men-
nesket coram Deo. Grundtvig identifiserer ikke den kris-
telige anskuelse med den kristne tro. Begrepet anskuelse
blir hos ham alltid brukt om et livs- og gudssyn som er
tilgjengelig for «alle oplyste Folk» uavhengig av tro:

Tviste-Punkten mellem Christne og Naturalister
er ingenlunde Christi og den Christelige An-
skuelses Guddommelighed, for hvilken de gud-
deommelige Virkninger deraf gennem Atten
Aarhundreder er et urokkeligt Kraft-Beviis.”*
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Forskjellen pa kristne og «naturalister» er altsa ikke
at de ikke skulle dele mytenes anskuelse, og ogsé den
kristelige anskuelse, men at troen erkjenner at syndens
overvinnelse og menneskets guddommeliggjorelse ikke
kan skje «paa naturlig Maade», men trenger «Gienfodelsens
Bad, hvori den Troende aandelig omskabes [og opelskes]
til en guddommelig Forening med Frelseren og Gud-
doms-Manden Jesus Christus.?

Hvis den kristelige anskuelse ikke er identisk med
den kristne tro, blir selvsagt spersmalet: Hva betyr det
a veere en kristen? Hva betyr det & &ndelig omskapes og
oppelskes til foreningen med Jesus Kristus? Grundtvig
tematiserer ikke dette serlig inngdende i Nordens My-
tologi, men som vi skal se, handler dette ikke bare om at
kristentroen der ikke er hovedtemaet, men ogsa om at
menneskelivet ikke endrer karakter nar troslivet legges
til, og ogsa at troslivet ikke har andre uttrykksmater enn
nettopp det skapte menneskelivet.

I kampskriftet mot professor H.N. Clausen, Kirkens
Gienmeele (1825), aner vi konturene av trosforstdelsen
hos den modne Grundtvig. I 1825 erfarte Grundtvig sin
«makelase oppdagelse» hvor han, inspirert av Ireneus?,
erkjente at troen og teologien ikke kan na frem til den le-
vende Kristus «paa et Kosteskaft igennem Luften», men
kun i den «historisk-christelige Kirke, i hvilken vi, ved Daa-
ben og Nadveren, ere indlemmede».?® Dette kan heres
katolsk ut, og man kunne forvente at Grundtvig dermed
la vekt pa tradisjonstekstene i sin hermeneutikk. Det er
ikke tilfellet. I lys av sitt historisk-romantiske grunnsyn
er det typisk at han fremfor bade skriften og tradisjonen
fremholder den muntlige trosbekjennelsen ved sakra-
mentene (for ham apostolicum) som Andens levende «old-
ord» og dermed ogsd som trosregel - som «Grundvold
baade for Troen og for Lerdommen i den Christelige Kirke».”
P4 samme mate som folkednden virker i menneskelivet
gjennom de muntlige mytene, virker Anden i troslivet
gjennom den muntlige trosbekjennelsen.

I Den Christelige Borneleerdom (1868) kommer trosbe-
grepet i Grundtvigs «kirkelige anskuelse» tydelig til ut-



trykk. Her blir det tydelig at hans romantisk-poetiske
grunnsyn ikke bare gjelder forstaelsen av menneskelivet,
men ogsa kristenlivet og dets vekst. Kristenlivet er i seg
selv usynlig og en dyp hemmelighet, men har &ndelige
livsuttrykk (Herrens ord) og livstegn (menighetens ord) i
levende tale, som typisk nok for Grundtvigs «trinitets-
pedagogikk» har triadisk struktur: 1) troens livsuttrykk
i trosbekjennelsen; 2) hapets livsuttrykk i Fadervar og; 3)
kjeerlighetens livsuttrykk i Kristi ord ved nattverden -
og menighetens tilsvarende livstegn: 1) bekjennelsen; 2)
forkynnelsen og; 3) lovsangen.* Grundtvig er klar over at
mange vil innvende at det kun er ord og ikke gjerninger
som medregnes blant troens kjennelige tegn. Men her er
Grundtvig tro mot sitt idealistiske grunnsyn:

Det folger af Aandens, ligesaavel Menneske-
Aandens som Guds-Aandens Usynlighed, at
den kiendelig kun kan
bevise sit Liv i det li- g
geledes usynlige, men zh‘
dog giennem @ret
herlige og i Hjertet
folelige, og for saa vidt
sandselige, Ord, da
derimod enhver Handling, ligesom Haanden og
alle synlige Ting, staaer i saa dunkelt et For-
hold til den usynlige Aand, at vi i det hoieste
kun giennem det opplysende Ord kan skimte
Forholdet og det enda kun i et tvivlsomt og
tvetydigt Lys, ligesom i Tusmerke.*!

skapte menneskelivet.

Poenget er ikke at kristentroen skulle vere likegyl-
dig overfor de gode gjerninger, men bare at disse ikke
kan identifiseres med kristenlivet, men mé forstds som
lovlydige gjerninger som alle er forpliktet pa. Her ten-
ker Grundtvig innenfor luthersk tradisjon, imot enhver
tale om evangeliet som en «ny, christelig Lov» - som
han ser pa som en lovtrelldom som vil «paatvinge vor
Sjcel en christelig Teenkemaade og vort Hjerte den christe-

..at menneskelivet iRkRe endrer Rarakter
nar troslivet legges til, og 0gsa at troslivet
iRRe har andre uttryrRRsmater enn nettopp det
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lige Kierlighed».”> A gi det gode liv et «christeligt Skin»
er, slik Grundtvig ser det, tegn pa at man ikke kjenner
det kristelige liv og ikke lever under niden. Dersom
Grundtvig ikke hadde skilt s& klart mellom menneskets
and og legeme, hadde han nok kunnet betrakte ogsa
de gode gjerninger som troens livstegn, men fremdeles
fastholdt at disse ikke har en annen karakter enn den
skapte godhet i alminnelighet.

Grundtvig anvender ganske ubekymret bade for-
vandlings- og prosessbegreper nar han tematiserer tros-
livet. Det er for eksempel typisk nar han sier at ...

... det christelige Liv, i Menigheden og hos os
alle, har de samme Aarstider som det gamle
Menneske-Liv (...) fra det dunkleste Barne-Liv
til det kraftige og klare Manddoms-Liv.*

Det er imidlertid helt
avgjorende for Grundt-
vig at en slik tale om
«det ny Menneske» ma
forstas som billedtale pa
forholdet til Gud og ikke
realistisk, som om det
var snakk om «et andet Menneske».** Grundtvig ser det
som en «Grund-Vildfarelse» & betrakte kristenlivet som en
annen art liv enn det skapte menneskeliv, slik han mener
bade klosterreglene og luthersk-ortodoksi gjer.*® Tros-
livets vekst og den dndelige omskapning er siledes ikke
en egentlig «forvandling» av menneskets skapte natur,
men er det skapte menneskets naturlige vekst i gudsre-
lasjonen - kjennelige i og med den alminnelige, muntlige
talegaven.

Yggdrasils aftendugg

Det er mange teologiske strukturer i Nordens mytologi
av 1832 som det er lett & anerkjenne: det poetisk-histo-
riske grunnsynet, menneskets fellesskapsdimensjon, det
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skapte menneskeliv som forutsetning for og ogsa stedet
for troens kristenliv, og vekselforholdet mellom heden-
skapets anskuelse og den kristelige anskuelse. Men det
er ogsa dpenbare problemer med Grundtvigs modne teo-
logi - ikke minst knyttet til hans idealistiske grunnsyn. I
var postdarwinistiske, gkologiske og kommende posthu-
manistiske tid er det noe utilfredsstillende over identifi-
seringen av det dndelige med menneskets frihet, bevisst-
het og spréklighet - som om ikke lenge vil befinne seg
pa samme niva som skapningen forevrig, sammenlignet
med Al (artificial intelligence).

Dogmatisk er det ogsd noe grunnleggende proble-
matisk med Grundtvigs andsbegrep i 1832. For det forste
er hans dualisme mellom and og legemlighet vanskelig
a anerkjenne. Bade i luthersk og katolsk teologi forstés
mennesket nd som en enhet hvor det teologiske dndsbe-
grepet ikke forstds som en menneskelig egenskap, men
som et relasjonsbegrep
overfor Gud slik at hele pg
mennesket «i Anden» er +
a betrakte som &ndelig,
som igjen betyr at tros-
livets uttrykk ikke kan
begrenses til det sprakli-
ge, men mi omfatte ogsé
gjerninger og det «legem-
lige». For det andre er derfor Grundtvigs begrunnelse for
skillet mellom mennesker og dyr umulig & anerkjenne.
Den eventuelle teologiske forskjellen mellom mennesker
og dyr kan ikke forstis som en naturforskjell mellom
dem, men ma forstas i lys av et teologisk begrep om gud-
billedlighet. For det tredje fortoner det seg & vere noe
gudlest over den utenommenneskelige skapningen som
vanskelig kan anerkjennes i lys av begrepet om Guds al-
lestedsnzrveer og Anden som skaperand.

Hvis vi ser pd Grundtvigs Nordens Mytologi av 1808, er
det lett & finne teologiske strukturer som kan gi mening
i mote med problemene fra 1832. Her befinner vi oss i et
helt annet univers. Pavirket av romantisk-platonsk na-

S | lys av sitt historisk-romantiske grunnsyn
QI8 er det typisk at han fremfor bade skriften
og tradisjonen fremholder den muntlige
trosbeRjennelsen ved sakramentene (for ham
apostolicum) som Andens levende «old-ord» og
dermed ogsa som trosregel ..
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turfilosofi, blant annet den tidlige Schelling og sin egen
fetter Henrich Steffens,* tolker Grundtvig her mytene
ikke som selvbetraktning, men som fremstilling av «det
Evige og dets Modifikation i Tiden»:

Gudeleren skal beskueliggere Ideen om en hgi-
ere Tilveerelse, hvoraf vores egen lader sig for-
klare, og (...) Fabelleeren (...) mé vise Sporene
og Genskinnet af eller Bergringspunkterne
med hin heiere Tilveerelse.”

Grundtvig ser for seg at mytene er oppstatt ved at en
dikter ved beskuelsen av verden «hzaevede sig lettelig til
det Evige, til den underlige, forborgne Kilde, hvorfra Alt
maatte udstremmen, for 4 finne «Billedet af det harmo-
nisk Herlige», men hvor han ogsé fant «Ymers fedsel» og
«Strid».*® Her er det Alfader og ikke @sene som spiller
hovedrollen, som en skjult
gud som virker bak gude-
ne (zsene), skjebnen (nor-
nene) og kreftene (vane-
ne) - i kamp mot den ville,
formlgse masse (Ymer) og
kaoskreftene (jotnene).*

Guderne  dannede
Jorden af Ymers Kropp, og Alt maa baere Praeg
af det dobbelte Udspring, Alt veere Resultat
af Kampen mellem de modsatte Kraefter. Un-
der trende Former saa Faedrene denne Kamp
aabenbare sig paa Jorden: fortlebende gen-
nem Historien i Heltelivet, paa enkelte Punkter i
Tiden gennem det individuelle staerkere Liv, og
i Rummet gennem Naturkreefterne.*

Grundtvig skiller mellom Alfaders &nd og Ymers masse,
men pafallende nok ikke pé en slik mate at &nd har noe
med bevissthet eller sprak & gjere. Han skjelner mellom
gudeleren (historien), som omhandler nornene, @sene,



jotnene og menneskene, og fabelleren (naturen), som
omhandler det han kaller «de forskellige Livs-Former».*
Men fordi Grundtvig tilslutter seg Schellings identitets-
filosofi, hvor historie og natur péa det tetteste knyttes
sammen, blir &ndsbegrepet ikke kun knyttet til bevisst-
het og sprik, men til alt som «gennemtranges af Odins
Aand» - guder, krefter, mennesker og natur.* Ingenting
i seg selv er Guds bilde, men nettopp derfor kan alt bere
det. I stadig kamp mot Ymers formlese liv skaper Alfader
en verden «der hel, som i sine mindste Dele bar Hans Bil-
lede».* Hele jorden er i andelig forstand levende:

At Jorden og Alt hvad den frembragte, ansaa-
es for levende, leere Vi af Gudernes Ben til alle
Veetter og at skaane Baldur.*

Jorden er som en gammel kvinne: Vannet er hennes blod,
vekstene er hennes haér,
steinene er hennes bein.
Det er Ymers dede kropp
som far ny livsinde. Og
Yggdrasil blir ikke for-
statt som slektstreet som i
1832, men typisk nok som
«Modery, «dette alt betinget Livs Stamtrae».*

Ogsa i 1808 har Grundtvig en poetisk anskuelse av
livet, men pé en helt annen méte enn i 1832. Her er det
ikke snakk om dramatisk heltepoesi om et folkelig kam-
pliv, men snarere mystisk visjonspoesi om en tvetydig
gudevirkelighet bak naturens tvetydighet - og Alfaders
endelige seier. Mens den poetiske anskuelsen i 1832 skjer
pa heylys dag med kampfane i handen, skjer den i 1808,
typisk for romantisk mystikk, i skumringen:

naden.

Naar Solen er sjunken fra hveelvede Bue [...]
Da aabnes, da skuer, da funkler mit @ie.
Jeg vandrer blandt Guder, blandt Helte i
Nord.*

_s_F A gi det gode liv et «christeligt SRin» er,
A slik Grundtvig ser det, tegn pa at man ikRke
Rjenner det Rristelige liv og iRRe lever under
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Nar han skal dikte over det eviges forhold til jorden, er
det aftenduggen fra Yggdrasil som drypper til den leng-
tende blomsten han ser for seg.

Se Draaben, som triller
Paa leedskende Blad!
Se! Blomsten er aaben,
Og bier paa Draaben,
Den drypper i Smug
Og Draaben er Dug.”

Sune Auken skildrer det romantisk-mystiske grunndra-
get i 1808-mytologien pa en fin mate:

Hvor der senere i forfatterskabet [...] etableres
en klar og neesten aldrig overskredet fortolk-
ning, hvor lyset og dagen er Guds verden, og
merket og natten
er djevelens eller
ondskabens, er der i
denne bog en anden
struktur, der brin-
ger Grundtvig teet-
tere pa de samtidige
romantikere. Hos dem er fordelingen mindre
entydig, for vel er det glimrende at se klart, og
vel skal man treenge igennem det dunkle, men
samtidig er natten nadigt beskyttende, nett-
opp fordi dens lys ikke er s fornuftigt og klart,
og dermed lader den hemmeligheder komme
til syne, som ikke kan opfattes i dagslys.*

Grundtvig er i 1808-mytologien sterkt preget av Schel-
lings identitetsfilosofi, men det er ogsd vesentlige for-
skjeller som er viktig & fastholde nér vi skal vurdere
skriftet i et klassisk-kristelig lys. For det forste fasthol-
der Grundtvig en absolutt dualisme (mellom Alfader og
Ymer), til forskjell fra Schellings monisme, selv om han
fastholder at denne dualismen gjennomtrenger alt vee-
rende - ogsd gudene. For det andre opererer Grundtvig
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med et personlig gudsbegrep, at Alfader er Kristi Gud-
fader, til forskjell fra Schellings narmest upersonlige
panteisme, som gjor at han ikke kan betegnes som pan-
teist, men snarere pan-en-teist. For det tredje fastholder
Grundtvig leeren om at kun Kristus kan forsone verden
med Gud, til forskjell fra den «selvforlgsning» Schelling
opererer med. Kun den inkarnerte Kristus, som «en re-
nere Sen af Alfader end Odin», kan skape harmoni, ved
a styrte «Aserne fra deres uretmessige Trone», frata
«Jetterne den giftige Braad», oppuste «den deende Gud-
domsgnist til en hellig, breendende Lue», og saledes «for-
sone Jorden med Himmelen».” Den tidlige Grundtvig
skjelner altsé mellom skapelse (mytologi) og gjenlgsning
(kristologi), og hans mytiske og mystiske panenteisme er
i grunnen kun en skapelses-panenteisme.*

Hedning og Rristen?
Kort tid etter Nordens My-
tologi av 1808 tok Grundt-
vig et oppgjer med Schel-
lings naturfilosofi og det
han mente var en neer-
mest gnostisk forstdelse av forholdet mellom Gud og
verden. Grundtvig vendte seg na til den bibelske skapel-
sestanke. En forestilling om det timelige som en utfoldet
side av det evige, mente han nd ville umuliggjore ska-
pelsens selvstendige verdi - og dermed ogsa det bibel-
ske budskap om syndefall og forsoning. Begrepsparene
andelig-legemlig og evig-timelig kunne han ikke lenger
forsta «vertikalt» som hoyere og lavere tilveerelseskvali-
teter, men «horisontalt» innenfor skaper-skapnings-for-
holdet - som stevmenneskets gudbilledlige relasjon til
Gud.”

Det er lett & forstd at Grundtvig etter sin «omven-
delse til jordens Skaper» ikke bare tok et oppgjer med
Schellings idealistiske monisme, men ogsa med sin egen
panenteisme i Nordens Mytologi av 1808. Spersmalet er
imidlertid om ikke Grundtvig kvittet seg med vel mye

SE Grundtvig ser det som en «Grund-
S Vildfarelse» a betraRte Rristenlivet som en
annen art liv enn det skapte mennesReliv ..
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da han tok dette selvoppgjeret. Det er nemlig ikke bare
mulig, men ogsa naerliggende, vil mange av oss mene, &
fastholde en pan-en-teistisk skapelsesteologi sammen
med en klassisk forsoningslere, i alle fall dersom man
tilslutter seg tankene om skapelsen som creatio continua,
Anden som skaperand og den Treenige Guds bevirken-
de allestedsnaerveer. Et grunnpremiss for en slik ska-
pelsespanenteisme, dersom man vil fastholde den sene
Grundtvigs jordfestede teologi, er at den allvirkende
skaperanden ikke svinger oss til himmels, men tynger
oss til jorden, at skaperguden ikke bare er livets kilde,
men ogsa tilintetgjorelsens kraft, for & snakke med K.E.
Logstrup.

N& kan selvsagt en slik skapelsespanenteisme for-
tolkes p4 mange mater. En mulighet er & skjelne mellom
skapelse og gjenlgsning, hvor Anden virker universelt i
skapergjerningen, men kun partikulert overfor den syn-
dige skapning - avgrenset
av Guds utvelgelse. Dette
vil nok vere en neerlig-
gende lgsning for mange
lutheranere. En annen
mulighet er & se skapelse
og gjenlgsning mer i organisk sammenheng, og jeg tror
dette vil veere mer i Grundtvigs and. I sé fall vil en slik
panenteisme prege ikke bare skapelsesteologien, men
ogsa soteriologien i forlengelse av denne. Dette vil nok
veere det mest naturlige for ortodoks teologi, som forgv-
rig Grundtvig ofte knytter seg til, og mer kosmisk-ori-
entert katolsk teologi. Det er ogsa et stort spersmal i sa
méte om det gir mening 4 knytte tros- og syndsbegrepet
kun til mennesket og ikke ogsa til skapningen for gvrig.
Uansett star spersmalet der: Hva betyr en skapelses-
panenteisme for antropologien?

Menneske forst og Christen saa,
Kun det er Livets Orden.*



Dette er Grundtvigs kanskje mest kjente ord. Hva er det
a veere et menneske og et kristent menneske? I lys av
Grundtvigs kjerlighet til mytene ligger det i alle fall et
retorisk svar i luften: A vare et sant menneske er & vere
en hedning. Det er imidlertid lite egentlig hedenskap i
Nordens mytologi av 1832, bortsett fra enkelte verdier
man kan anta preget norren religion: at den er forn sidr
(«gammel sed»), at den knytter seg til folket og slekten,
at den er forankret i dagliglivet, at den vektlegger kamp-
idealer og at den er muntlig og poetisk forankret.>® En
tanke om en dndsvirkelighet i og med den konkrete vir-
keligheten eller et begrep om fedredyrkelse (og helgen-
dyrkelse) ville Grundtvig ikke vite av, til tross for hans
naermest metafysiske folkeandsbegrep og hans aner-
kjennelse av at «Helgen her og Helgen hisset er i samme
Menighed».** Det er, som sagt, ikke det han forstar som
«avguderiet» i mytene han ser etter i 1832, men anskuel-
sen av det historisk-poetiske folkelivet.

I Nordens mytologi av 1808 derimot er det en ekte
hedensk are, ikke i den forstand at Grundtvig skul-
le anerkjenne gudene og kreftene som eksisterende i
«personlig» forstand, men likevel slik at de uttrykker
en kompleks dndsvirkelighet i og med alt veerende - fra
natur til samfunnsliv. A vare et sant menneske betyr i
tidlig-grundtvigsk forstand, sdnn sett, a veere en hed-
ning - & anskue den tvetydige dndsverdenen i alt som
er og skjer - seerlig kampen mellom gudene og jotnene,
og ogsa striden i og mellom gudene selv. A bli en kris-
ten betyr & forbli en hedning i «verdensrelasjonen», men
en hedning som i «gudsrelasjonen» ikke lenger prover &
tekkes denne dndsverdenen, men snarere a takke Sol og
Mane som Alfader har satt pa Almoder Yggdrasils him-
melrot, og som en dag vil evig skinne for all skapning og
gjore en ende pa andssfarens og verdens indre strid - og,
rett forstatt, ogsa pa den spenningen som er i Gud selv i
en verden preget av synd og dad. Og da ikke bare kan det
hete, men mé hete: Hedning ferst og kristen hedning sa.
Kun det er livets orden.
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Adne Nja (f. 1970) er dr. theol. og programradgiver
i FlyRtningeenheten i Sandnes Rommune. Han har
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teologisk RonteRst.
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selv (Kebenhavn, 1963); Grundtvig (Gyldendal norsk forlag,
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Grundtvig og grundtvigianismen i nyt lys (Arhus, Forlaget Anis,
1983), s. 40.
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Pontoppidan Thyssen, Christian Thodberg, Helge Grell). Cf.
Jorgensen, Theodor: «Treenighetsteologi og folkelighed»,

i Schjgrring, Jens Holger (red.): Menneske forst, kristen sd.
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Grundtvig, N.F.S.: Nordens Mythologi (1808), i Georg Christen-
sen og Hal Koch (red.): N.E.S. Grundtvig. Veerker i Udvalg, bd. 1
(Kebenhavn, Gyldendalske Boghandel, 1940), s. 222. Helge
Grell tar til orde for at Grundtvig allerede i 1808-mytologi-
en er ved & bevege seg bort fra romantisk naturfilosofi hen-
imot sitt senere «folke-historiske» paradigme, og at mytene
er & betrakte som antropologi og ikke kosmogoni. Et
hovedargument for denne antakelsen er at Grundtvig fore-
stiller seg at mytene er blitt til ved en dikters «beskuelse
av livet» (Cf. Grell, Helge: Skaberordet og billedordet, (Danske
Boghandlers Kommissionsanstalt, Kebenhavn, 1980), s. 26).
Grell overser imidlertid at motsatsen til uttrykket «livets
beskuelse» er «Refleksion over Fenomenernes Indtryk paa
de ydre Sandser» (Grundtvig op.cit. s. 222), hvor poenget
nettopp er det motsatte - at mytene ikke er en «sanse-re-
fleksjon» av livet og tiden i og for seg, men snarere en «sku-
en» gjennom (gjennomskuelse av) den timelige virkelighet
til den evige virkelighet som dennes grunn og kilde. I alt
det vesentlige er Grundtvig her innenfor et naturfilosofisk
univers.

Op. cit. s. 218.
Op. cit. ss. 218, 163.
Op. cit. s. 234.
Op. cit. s. 227.
Op. cit. s. 211.
Op. cit. s. 218.
Op. cit. s. 229.
Op. cit. s. 223.

Sitert fra: Auken, Sune: Sagas spejl. Mytologi, historie og kris-
tendom hos N.E.S. Grundtvig (Kebenhavn, Gyldendal, 2004), s.
132. Dette innledningsdiktet i 1808-mytologien er ikke tatt
med i Christensen-Koch-utgaven.

Grundtvig, N.F.S.: Nordens Mythologi (1808), i Georg Christen-
sen og Hal Koch (red.): N.F S. Grundtvig. Veerker i Udvalg, bd. 1
(Kebenhavn, Gyldendalske Boghandel, 1940), ss. 240-241.
Auken, Sune: Sagas spejl. Mytologi, historie og kristendom hos N.
E S. Grundtvig (Kebenhavn, Gyldendal, 2004), s. 132.

Op. cit. s. 222.

Den danske litteraturviteren Sune Auken, og mange med
ham, mener at forholdet mellom aseleren og kristendom-
men i Nordens Mytologi av 1808 er uavklart og at verket er
«et veerk i splid med sig selv». Mytologien gir en fullstendig
kosmogoni og eskjatologi som, ifelge Auken, ikke egentlig
gir plass til kristendommen. Ved at Kristus trer frem pa
scenen og praktisk talt avlyser ragnarok, argumenterer Au-
ken, dementerer han i grunnen hele mytologien uten 4 gi et
alternativt helhetsbilde. «Nedslaget af kristendom er altsé
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virkelig et nedslag, og fortolkningsmaessigt henstar verket
som et bombekrater herefter.» Auken, Sune: Sagas spejl. My-
tologi, historie og kristendom hos N.F.S. Grundtvig (Kebenhavn,
Gyldendal, 2004), 145-150. Dersom man leser Grundtvig
utelukkende som romantisk naturfilosof, kan kristendom-
men og Kristi rolle virke malplassert og i direkte strid med
resten. Dersom man derimot betrakter Grundtvigs na-
turfilosofi ogsé i lys av en luthersk skjelning mellom Guds
skapergjerning og gjenlgsergjerning, som ikke bare gir me-
ning ut fra hans ogsé daveerende tilslutning til kristentro-
en, men ogsa ut fra teksten selv, faller derimot avsnittet om
Kristi rolle som «Alfaders renere Senn» helt naturlig - altsa
at Kristus bratt stanser det «forlgsningsdrama» som ligger
i skaperverket som en misforstatt forventning, styrter alt
til jorden for nettopp der, ved sin egen inkarnasjon, forso-
ner verden med Gud. S er det klart at selve syndsbegrepet
ikke riktig er blitt klassisk enda, siden forsoningen ser ut til
4 identifiseres med inkarnasjonen uten 4 knytte denne til
korsfestelsen og oppstandelsen - altsé et ragnarok, forstétt
kristelig.

Grell, Helge: Skaberordet og billedordet, (Danske Boghandlers
Kommissionsanstalt, Kebenhavn, 1980), ss. 32-41.
Grundtvig, N. F. S.: «Menneske forst og Christen saa» (1837),
i Georg Christensen og Hal Koch (red.): N.ES. Grundtvig.
Veerker i Udvalg, bd. 8 (Kebenhavn, Gyldendalske Boghandel,
1942), ss. 113-115.

Steinsland, Gro: Norran religion. Myter, riter og samfunn (Oslo,
Pax forlag, 2005), ss. 13-14, 31-34, 41-43, 49-51.

Grundtvig, N.F.S.: «Helgen her og Helgen hisset» (Ch.
Wesley «The saints on earth and those above» frit oversat
og foraget»), i Georg Christensen og Hal Koch (red.): N.ES.
Grundtvig. Veerker i Udvalg, bd. 9 (Kebenhavn, Gyldendalske
Boghandel, 1946), ss. 425-426.
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Samfunn

Den dagen du Rom inn i verden, grat du,
mens dine narmeste var glade.
Lev na saledes at den dagen du gar bort,
da grater dine naermeste, mens du selv er glad.

Soeren Kierkegaard






VuoRRo-Helena Caseiro

«Der Gud flernes, flernes ogsa menneskRe

KKina og VatikRanet har ikRke hatt diplomatiske forbindelser siden 1951. | september 2018
underskrev de imidlertid en hemmelig forelgpig avtale om bispeutnevnelser. Samtidig er
vilRarene for RatoliRRer og andre troende i folRerepubliRRen Rraftig forverret de seneste
arene. SEGL har intervjuet p. Bernardo Cervellera, direRtar for nyhetstjenesten AsiaNews,
om situasjonen i landet. Det viRtige er a opprettholde Rontakten med Rirken i Kina, & naere
dens tarst etter viten og erfaring og pa samme tid a sensibilisere var verden og vare Rirker

for deres lidelser og liv, sier han.

;F - Dette nummeret av SEGL tar for seg frihet ut
G138 fra forskjellige synsvinkler. Hvordan star det
til med religionsfriheten i Kina, spesielt kinesiske
katolikkers trosfrihet?

- Religionsfriheten i Kina er meget innskrenket. I prak-
sis har katolikker og andre troende gudstjenestefrihet
i den forstand at de kan feire messe eller gudstjeneste
inne i bygninger. Men disse bygningene ma veere regis-
trert hos myndighetene, med personalet registrert og
kontrollert av myndighetene, og med de troende kon-
trollert av myndighetene. Sa det finnes en viss frihet til
a uteve religion, men alt er kontrollert, overvaket, mo-
derert og sa videre. For ett ars tid siden ble det satt inn
videokameraer bade inne i og utenfor kirkene. Sa politiet
kan se alt som skjer.

- Hva er sa interessant med 4 se pa en messe?
- De er stadig av den oppfatning at fra religionene kan
det komme motstand og hindringer, uenighet med de
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politiske styresmaktene. Vi ma ikke glemme at de star i
en kommunistisk tradisjon. Religion er opium for folket,
eller et redskap for kapitalismen, altsd uansett en fiende
av Kinas kommunistparti.

- I Kina herer religionskontroll ogsa til en keiserlig
tradisjon, helt fra den forste keiseren Qin Shi Huangdi.
Alle religioner mad i alt vesentlig veere underlagt keise-
ren. Med keiserens klarsignal kan en religion f& utvikle
seg; med keiserens stoppsignal mé den de.

- Bestemt av den sittende keiser, altsa?
- Ja, etter keiserens forgodtbefinnende. Partiet har ingen
skrupler med & uteve en slik religionskontroll.

- S& det finnes gudstjenestefrihet. Men det er to pro-
blemer her. For det forste er denne kontrollen ikke bare
en kontroll av en religigs virkelighet som far utvikle seg
pa egen hand. Meget ofte forlanger myndighetene 4 fa
ga inn i religiose spersmal. Myndighetene - eller Den
patriotiske forening [Den kinesiske katolske patriotiske
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forening], som er partiets forlengede arm, vil ha sitt 4 si
i bispeutnevnelser. Og om en ung mann gnsker a begyn-
ne pa presteseminar, er det Den patriotiske forening som
skal avgjere om han er verdig eller ikke, om han er kalt
til & bli prest, eller ikke. Om en kvinne gnsker & bli non-
ne, er det Den patriotiske forening som skal si ja eller nei
til det. Ut fra hvilke kriterier? Helt sikkert ikke religigse
kriterier. For de fleste av sekretaerene i Den patriotiske
forening er ikke kristne. Men ut fra politiske kriterier,
det vil si: Hvis det er i min interesse, greit; hvis ikke, lar
jeg deg ikke fa lov. Hvis du er altfor selvstendig og muli-
gens altfor religios, sé lar jeg deg ikke fa lov. Men hvis du
tvert imot er lett & manipulere og kontrollere, kan du fa
lov. Dette gér gjerne ut over kvaliteten pa fellesskapene.
For i disse kontrollerte fellesskapene er det praktisk talt
bare litt middelmadige personer som slipper til. Dette er
altsa det forste aspektet - det at myndighetene gnsker &
gd inn i ogsé rent religigse sparsmal. De holder seg ikke
utenfor.

- Myndighetene gnsker visst til og med & lage egne
versjoner av Bibelen?

- Ja, de ansker for eksempel at Bibelen skal gjenspeile ki-
nesisk kultur. En idé om at alle religioner ma sinifiseres,
altsa oppta kinesisk kultur i seg, er na i vinden. Dette
kan vaere interessant og viktig, og man kan veere enig i
det, for evangeliet ber jo omsettes i kinesisk kultur. For
alle misjonzrer og alle kristne er det viktig at religionen
ikke benytter fremmede uttrykksmater, men lokale, i
trad med lokale kultur.

- Men sinifiseringen né er egentlig ikke annet enn en
instrumentalisering av religioner for partiet. For hva er
det forste elementet i denne sinifiseringen? A uttrykke
total lydighet til og a felge Kinas kommunistparti. Men
religioner har jo ferst og fremst religigse aspekter, de
har ikke politiske mal, de gér ikke ut pa & gi eller motta
politisk stette.

- Det andre problemet er at i den kinesiske konstitu-
sjonen star det at kineserne har rett til religionsfrihet, og
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at staten forsvarer religionsfrihet. Ut fra dette sier man-
ge kristne: Da har jeg - uten a gjore noe kriminielt mot
noen - rett til & uttrykke min religion, slik jeg ensker, og
staten skal da ikke gripe inn. Her oppstér alle de under-
jordiske bevegelsene: den underjordiske katolske kirken,
underjordiske buddhistiske grupper, underjordiske pro-
testantiske kirker («huskirker») og underjordiske mus-
limske grupper. I Kina har alle religioner et underjordisk
element, som ikke gar med pa at staten blander seg opp i
religionenes indre anliggender.

- Hvordan har forholdet mellom underjordiske kato-
likker og ikke-underjordiske katolikker utviklet seg?
- Historien til Den katolske kirke i Kina er preget av li-
delser. Da Mao Zedong tok makten, forsgkte han forst a
kvitte seg med alle utenlandske misjonerer, alle bisko-
per og s videre. Men det viste seg at han ikke klarte det,
for de kristne holdt fast ved sin tro. Da opprettet han
de patriotiske foreningene. I Den katolske kirkes tilfelle
skulle dette veere en uavhengig kirke, en uavhengig na-
sjonalkirke. Uavhengig av Vatikanet.

- Dette har blitt arsak til veldig mange problemer.
For det er umulig for Den katolske kirke a vaere uavhen-
gig av Vatikanet, av Den hellige stol. Som troende mé jeg
forholde meg til paven.

- Dette har fort til en stor splittelse, til store lidel-
ser for kinesiske katolikker. For noen har sagt at ja, av
patriotisme gar vi med pa ogsa denne begrensningen,
og vi forseker kanskje i all hemmelighet & uttrykke var
tro og vart forhold til paven. Mens andre har sagt at nei,
dette gér vi ikke med p4, for dette er ikke riktig, det er
mot den kinesiske konstitusjonen. Slik har det oppstétt
to greiner, «den offisielle kirken» og «den underjordiske
kirkeny.

- De var lenge splittet. Under kulturrevolusjonen ble
de sé forenet. Hvorfor? Fordi under kulturrevolusjonen,
fra 1966 til 1976, var alt forbudt. S& underjordiske og offi-
sielle biskoper endte opp sammen i tvangsarbeidsleirer,
sammen i fengsel. De ble derfor forenet av martyriet.



- Forenet av martyriet: Slik gar det gjerne overalt ...
- Men da kulturrevolusjonen var over, da Mao dede, gjen-
opprettet Deng Xiaopoing, Maos etterfglger, Den patrio-
tiske forening. De kristne hadde hapet at han ikke skulle
gjore s&, men han gjorde det. Slik oppstod splittelsen pa
nytt. Deretter har pavene Johannes Paul II, Benedikt XVI
og na Frans stadig oppfordret til forsoning. Takket vaere
deres talmodige arbeid er noe blitt gjort. I mange tilfel-
ler, og i mange kinesiske regioner, finnes det integrasjon
og samarbeid mellom disse to gruppene.

- Og den kjensgjerning at paven [i 2018] opphevet
ekskommunikasjonen av de syv biskopene som var blitt
bispeviet uten pavelig mandat, gjor samarbeidet mellom
underjordiske og offisielle grupper enklere.

- Problemet er at Den patriotiske forening ensker at
de skal veere splittet. For hvis de er splittet, er de svake
og lar seg lettere kontrollere. S& det er Den patriotiske
forening som nd arresterer prester fra den underjordis-
ke kirken og lofter frem prester fra den offisielle kir-
ken. De forbyr unge mennesker & gé i kirken, bade i den
uoffisielle og den offisielle kirken, og svekker dermed
kirkedeltagelsen. Hvis en prest i den offentlige kirken er
altfor aktiv, stopper de ham og sender ham vekk. Sa det
er Den patriotiske forening som fortsatt holder Kirken
splittet.

- Er det nd mulig & gi ungdom katekeseundervisning?
- Nei, det har nettopp veert noen tilfeller med hemme-
lig katekeseundervisning, bade i den offisielle kirken og
i den underjordiske kirken. Men hvis politiet griper dem
pé fersk gjerning, blir prestene satt i fengsel. En aktiv
prest - i Henan, sa vidt jeg husker - holdt meter med
unge mennesker i menigheten. Han ble jagd vekk av Den
patriotiske forening. For han var for ivrig.

- Ble han bare jagd vekk? Skjedde det ikke noe mer?
- Jagd vekk - en prest fra den offisielle kirken! Beskje-
den var: Du er ikke lenger prest, du kan ikke lenger vaere
prest her i denne menigheten, sé forsvinn!
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- Skjer det samme overalt?

- Vel, situasjonen er noe forskjellig fra sted til sted. Det
kommer mye an pa lokale myndigheter og pa Den patri-
otiske forening lokalt. Men i de store byene, Beijing og
Shanghali, er denne kontrollen utvilsomt meget sterk. Vi
ma huske at i Shanghai har til og med byens offisielle
biskop [Taddeus Ma Daqin] sittet i husarrest siden 2012. 1
enkelte omréder er kristendommen meget levende, der-
for blir den mer forfulgt, og derfor gjennomferes den-
ne politikken i enda sterkere grad der. Disse omradene
er Henan, Zhejiang og Guangxi. Et annet omrade med
sterk forfalgelse er Xinjiang. Ogsa fordi det er muslimske
grupper der. For & vise at man ikke gjor forskjell, forfel-
ger man bade kristne og muslimer.

- Det skal skje forferdelige ting i Xinjiang ...
- Det er konsentrasjonsleirer der.

- Ogsa for kristne?
- Nei, ikke for kristne. Konsentrasjonsleirer for musli-
mer. En million muslimer er i konsentrasjonsleirer der.

- Hva vet vi om hvordan det gar med biskoper og
prester som sitter i fengsel?

- Fengslede biskoper er i husarrest. Vi vet om én som sit-
ter i et virkelig fengsel, biskopen i Baoding i Hebei-pro-
vinsen, Jakob Su Zhimin. Han ble tatt av politiet og for-
svant for tyve-tretti ar siden. Vi vet ingenting om ham
nd. Peter Liu Honggeng, biskopsvikaren i Baoding, har
nd sittet i fengsel i fem ar. Mange andre biskoper, mest
underjordiske, sitter i husarrest og ma altsd holde seg
hjemme. De er alltid kontrollert.

- Er ogsa prestene sa heldige at de i det minste far
veaere hjemme?
- Heldige som far veere hjemme? Jeg vet né ikke det ...
Biskopene gnsker & misjonere, s de gnsker & g ut! Men
det far de ikke.
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- Men de er da i det minste i live!

- Ja, det er de, da! ... De er i fengsel eller i husarrest. De
blir kontrollert meget ngye. Hele Den katolske kirke er
under innbitt kontroll av Den patriotiske forening, av
partiet.

- Er det mulig a hjelpe dem?
- Det er mulig 4 hjelpe. For det forste kan vi be for dem,
be om at de ma bli styrket i sine vanskeligheter.

- For det andre kan vi, mener jeg, hjelpe dem ved &
avdekke denne maktbruken. For problemet er at nd som
Kina fra et gkonomisk synspunkt er blitt en av verdens
supermakter, er det mange land som gjerne glemmer alt
om religionsfrihet dersom de bare kan fa drive handel
med Kina. De glemmer gjerne alle menneskerettigheter.
Derfor er det viktig & avdekke disse tingene. I det min-
ste ber vi minne folk om at det finnes noen som lider,
og om at selv om Kina har hatt enorm fremgang fra et
gkonomisk og materielt synspunkt, er landet enna ikke
kommet langt fra et menneskelig og dndelig synspunkt
og nar det gjelder respekt for menneskerettigheter.

- For det tredje kan vi hjelpe kinesiske grupper med
deres trosliv. Formasjon er nd et viktig element for ki-
nesiske fellesskap. De far stadig lite neering fra den uni-
verselle Kirken. For bade under kulturrevolusjonen, da
isolasjonen var total, og ogsa na etterpd, ndr det er alt-
for mye kontroll, er det vanskelig for dem a ha kontakt
med utlandet. For deres formasjons skyld er det derfor
nedvendig med utveksling av erfaringer, reiser, meter,
bokoversettelser og s& videre. Formasjon er ni viktig i
Kina, bade for biskoper, prester, nonner og legfolk. Alle
er sultne pa formasjon, pa & gjere seg kjent med modne
kirkeerfaringer etcetera.

- For eksempel har AsiaNews bestemt seg for & over-
sette baker og & oversette alle mulige slags nyheter, ogsa
refleksjoner som ikke akkurat er siste nytt, men som
kan hjelpe Kirken i Kina & bli kjent med andre kirkers
erfaringer.
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- Er det mulig for dem 4 lese AsiaNews?

- Offisielt er AsiaNews blokkert, men man kan bruke
proxytjenere, VPN og lignende, som gjor det mulig a
omga the great firewall, alts& sensuren i Kina. Sa de klarer
a fa tak i vare nyheter. Og deretter sprer de dem ved hjelp
av sine kanaler.

- I tillegg har vi né satt opp kringkasting via sosiale
medier. Gjennom WeChat, WhatsApp og lignende sender
vi vare nyheter rundt omkring i Kina. Sosiale medier er
en kjede som man ikke klarer & stanse. Vel, noen ganger
blir de stanset, men det finnes millioner av lesere. I Kina
er det noe sént som 700 millioner abonnenter pd WeChat
... Det er mange som leser oss, tror vi.

- Har dere mange oversettere, da?
- Nei. Vi har to pé fulltid og to pa deltid. Fra italiensk til
kinesisk og fra engelsk til kinesisk.

- Er det bare en enveisforbindelse?

- Vi har ogsa kontakt med for eksempel verbittene, som
lager bladet Kina heute, pé tysk. De oversetter fra kine-
sisk til tysk og fra tysk til kinesisk. Det viktige er nett-
opp & opprettholde kontakten med Kirken i Kina, & naere
dens terst etter viten og erfaring, og pd samme tid 4
sensibilisere var verden og vare kirker for deres lidelser
og liv ... Altsé en toveisforbindelse.

- La oss snakke om den forelopige avtalen mellom
Kina og Den hellige stol.

- Hva kan vi si om den forelgpige avtalen? ... Nettopp
det at den er meget forelgpig. Ingen kjenner innholdet i
den. Det eneste man vet, er at paven nd har siste ord nir
det gjelder bispeutnevnelser. Men det er ukjent hvordan
prosessen for & komme fram til bispekandidater vil veere.
Mange kinesiske katolikker frykter at hele prosessen
med & komme frem til kandidater, vil veere i hendene pa
Den patriotiske forening, og at paven ikke vil kunne gjo-
re annet enn 4 godta folk som er blitt valgt etter nesten



utelukkende politiske kriterier, med svert liten vekt pa
kirkelige kriterier.

- Et annet apent spersmél i forbindelse med denne av-
talen er folgende: Hva om paven sier nei til en kandidat
foreslatt av Kina, fordi kandidaten er uverdig eller altfor
politisk eller av andre grunner? Hva da? Det vet vi enna
ikke. Selv om avtalen er blitt underskrevet, er den enné
ikke blitt satt ut i livet, for ingen biskop er hittil utnevnt
gjennom den prosessen som avtalen etablerer.

- Hva med de to biskopene som ble valgt na nylig?
[Antonio Yao Shun i Jining og Stefano Xu Hongwei i
Hanzhong]

- De var, slik jeg forstar det, egentlig blitt utnevnt allere-
de for flere ér siden.

- Hva var det som skjedde med de to andre biskope-
ne, de som sa 3 si byttet
plasser?

- Biskop Vincenzo Guo
Xijin hadde ordinert bis-
peansvar i Mindong bi-
spedgmme i Fujian. Paven ba ham tre tilbake og bli hjel-
pebiskop, slik at en av de syv biskopene som hadde veert
ekskommunisert, kunne bli ordinarius [biskopen med
det egentlige ansvaret]. Dette var aldeles uvanlig, for helt
til da var det vanlig at den underjordiske biskopen, altsa
den biskopen som alltid var forblitt tro, selv under for-
folgelsene, var ordinarius. Mens derimot den som hadde
hoppet hit og dit og inngatt kompromisser og s videre,
ble hjelpebiskop. Men paven valgte her det motsatte. Han
begrunnet dette overfor biskop Guo Xijin. Han sa at om
han ikke gjorde dette, kunne ikke avtalen bli underskre-
vet. Og hvis ikke avtalen ble underskrevet, ville de kine-
siske myndighetene ordinere et fortitalls biskoper uten
pavelig mandat.

9™ - Jeg pleier a si at denne avtalen praktisk
S talt er Rommet i stand ved utpresning.
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- Paven valgte altsa det minste onde ...

- Jeg pleier a si at denne avtalen praktisk talt er kom-
met i stand ved utpresning. For & ordinere forti bisko-
per uten pavelig mandat ville bety & gdelegge Kirken i
Kina, & splitte den fullstendig opp. Avtalen kom i stand
ved utpresning, og paven sd seg nedt til & innga den. Jeg
skjenner at dette er vanskelig.

- Det forferdelige er at mens Kirken i Kina prover a
forstd hvordan den best kan gé frem, hvordan den kan
arbeide for forsoning - for paven ber stadig de under-
jordiske og de offisielle gruppene om & forsone seg med
hverandre - er det i Den patriotiske forening blitt lansert
en kampanje for 4 fortsette 4 bygge en kirke som er uav-
hengig av Vatikanet, til tross for avtalen mellom Kina og
Vatikanet.

- Det er sant som det blir sagt, at med denne avtalen
er det paven som utnevner biskoper i Kina, si pa sett og
vis er nd paven anerkjent
som den universelle Kir-
kens overhode. Dette er
viktig. Men jeg er redd for
at det bare er i teorien at
paven anerkjennes som overhode. For i virkeligheten gar
Den patriotiske forening rundt og sier, blant annet i mg-
ter med prester og biskoper, at de til tross for avtalen
mellom Kina og Vatikanet vil fortsette 4 bygge en uav-
hengig kirke.

- Hvorfor gnsket kineserne & underskrive avtalen, da?
- Kinesiske myndigheter har to store interesser i forbin-
delse med denne avtalen. For det forste muligheten for &
komme frem til diplomatiske forbindelser. Diplomatiske
forbindelser mellom Kina og Vatikanet ville bety at Tai-
wan ble isolert og meget svakt i internasjonal politikk,
og oke mulighetene for at Taiwan ville kunne bli opptatt
i Kina igjen. Dette er noe kineserne gnsker sterkt, det er
noe som Xi Jinping, den kinesiske presidenten, har lovet.
Det er visstnok innen ar 2030 at Kina skal veere gjenopp-
rettet i sin helhet.
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- For det andre trenger Kina internasjonal stette for
a bli hert. For né for tiden gjor den amerikanske stor-
makten alt mulig for & skape hindringer for Kina. Ved
a vise seg som et moderne land, som har forbindelser
ogsa med Vatikanet, hdper Kina & kunne bli mer aksep-
tert i internasjonal politikk. Ogsa pave Frans mener at
verden ikke ber styres av én eneste stormakt, men av
en samling land som arbeider for det felles beste: sakalt
multipolaritet. Altsd ikke bare USA, men ogsa Russland,
Kina, Storbritannia ...

- Hva kan vi vestlige katolikker leere av kinesiske
katolikker?

- Jeg tror at vi ferst og fremst kan leere troskap av dem.
For de kinesiske katolikkene er forblitt tro mot paven og
evangeliet i alle disse sytti drene med meget sterk forfel-
gelse. Ja, ogsé lenger tilbake, for ogsa tidligere fantes det
martyrer - vi har martyrene fra boxeroppreret, som ble
helligkaret av Johannes Paul 11 i ar 2000.

- Det andre vi kan lare av dem, er familiens verdi. I
mange dr, og dette vil fortsatt veere meget viktig, er tro-
en blitt formidlet fra far til senn, fra foreldre til barn.
For myndighetene har ikke tillatt og tillater fortsatt ikke
barn & motta katekeseundervisning, a ga i kirke pé sen-
dager, ... Til de er atten ar gamle kan de ikke ha noen tro.
Dette medferer at troen ma absorberes fra familien. Den
kinesiske familien holder fortsatt stand, den har fortsatt
sin verdi, sin realitet. Jeg mener at dette er viktig for oss
her i Vesten. For her har vi et sammenbrudd. Foreldre
har ikke gitt troen videre til sine barn.

- Et siste spersmal: Hvorfor beskjeftiger du deg med
Kina? Hvordan begynte alt sammen?

- Jeg ble interessert i Kina fordi jeg er misjoner i PIME,
Pontificium institutum pro missionibus exteris. Jeg tok en
universitetsgrad i filosofi og begynte sd pa PIMEs teo-
logiske seminar i 1975. P4 seminaret motte jeg flere
misjonerer som hadde veert i Kina, og ble interessert og
nyfiken. Og jeg ble slatt av lidelsene, av de lidelsene som
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de selv hadde gjennomgatt, og av de troendes lidelser,
som de fortalte om.

- Henri de Lubac, en teolog som var med pa & forme
Det annet vatikankonsil, skrev noe som slo meg. I sin bok
Den ateistiske humanismens drama skrev han noe meget
tungtveiende og viktig: «Der Gud fjernes, fjernes ogsa
mennesket.» Og Kina er vitnesbyrdet om dette, for Kina
har fjernet Gud gjennom kommunisme og ogsd gjennom
neokonfusianisme. Kina har fjernet Gud fra samfunnet.
Dette har skapt et samfunn som ikke klarer & finne noe
grunnlag for menneskeverd. Og dette har fort til kine-
sernes lidelser. Kineserne er et av de folk som har lidd
mest i historien. Og da tenkte jeg at hvis Gud blir fjernet,
ma vi bringe ham tilbake. Og slik fattet jeg interesse for
Kina.

- Men har du noensinne vart misjonaer pa bakken i
Kina?

-Ja, fire ar i Hong Kong og ett &r pa Taiwan for & f4 man-
darinspréket pa plass. Og sé i alt to ar i Kina: Jeg reiste
rundt, jeg underviste i italiensk og engelsk, og jeg under-
viste ogsa i noen fa maneder ved universitetet i Beijing.

- Jeg antar at det ikke er mulig for deg 4 dra tilbake?
Ville du fatt visum?

-Ja, turistvisum. Jeg har aldri bedt om arbeidsvisum, jeg
arbeider jo her. Men sannsynligvis ville jeg ikke fa ar-
beidsvisum. Nar jeg drar dit som turist, blir jeg relativt
kontrollert. De leser AsiaNews og vet hva jeg mener.

P. Bernardo Cervellera er direRtar for nyhetstje-
nesten AsiaNews, PIME-misjonaer og en av Den
Ratolske Rirkes fremste Kina-eRsperter.

VuoRRo-Helena Caseiro er medarbeider i den

skandinaviske avdelingen av Vatican News og vit.
ass. i informatikRkR ved NTNU. Hun er bosatt i Roma.

Intervjuet ble gjort 10. juni 2019.



SE Ogsa jeg Rlager ustanselig i hjertet mitt, og ogsa i talen.
S Hele mitt liv er en protest.

Dorothy Day
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Hakon Bleken

Samvittighetsfriheten |1 Norge

Den Ratolske legen Katarzyna Jachimowicz ARR i 2015 sparken som fastlege. Hun ville
IRRe sette inn spiral fordi det stred mot hennes samvittighet. Hayesterett ga henne rett |
at oppsigelsen var ulovlig, men gnsket ikRRe a ta stilling til om oppsigelsen Rrenket hennes
rett til trosfrinet nedfelt i Den europeiskRe menneskerettighetskonvensjon. Pa bakgrunn
av dommen er det grunn til & se naermere pa status og mulige fremtidige utfordringer for

tros- og samvittighetsfrineten i Norge.

.%+E_ Da Jachimowicz ble oppsagt fra sin stilling som
A fastlege i Sauherad, vaget hun & fastholde sin av-
tale med kommunen om at hun ikke var forpliktet til &
medvirke til bruk av abortive prevensjonsmidler (pri-
meert spiral). Saken kom pd spissen fordi en endring
i den sakalte fastlegeforskriften, i kraft 1. januar 2015,
forbyr enhver form for samvittighetsforbehold.
Jachimowicz reiste sak om oppsigelsens gyldighet
og engasjerte meg som sin advokat. Etter var vurdering
stod saken, med grunnlag i Den europeiske menneske-
rettighetskonvensjon (EMK), objektivt sett meget sterkt.
Men ville domstolene vage & sette seg opp mot en massiv
opinion, et nermest enstemmig Storting samt Regje-
ringen? Slik sett ble saken for oss en preve pé i hvilken
grad Norge fortsatt kan gjere krav pa hedersbetegnelsen
rettsstat. Og pd om domstolene viger 4 ta rollen som den
tredje statsmakt nar det er nedvendig av hensyn til den
enkeltes frihet. Bestod domstolene denne preven? Etter
min mening bade ja og nei. Denne konkrete saken fikk
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en rettferdig lesning, men samvittighets- og religions-
frihet star ikke fjellstett og er ikke vunnet en gang for
alle. Rettighetene er under sterkt press nar de hemmer
maktens vilje til & pdtvinge alle flertallets verdier.

Jachimowicz tapte saken i tingretten. Hun fikk med-
hold i lagmannsretten under dissens 2-1 og deretter i
2018 enstemmig i Hoyesterett.! Hun ble tilkjent 2,5 mil-
lioner kroner i sakskostnader, og Heyesterett fastslo,
i motsetning til tidligere rettsinstanser, at hun hadde
krav pa & fa sitt gkonomiske tap som folge av oppsigelsen
erstattet. Det hjalp ikke kommunen at den unnskyldte
seg med 4 ikke ha gjort annet enn & sette statens vilje
utilivet.

Tingretten mente at hennes avtale innebar kvinne-
diskriminering, med den noe aparte begrunnelsen at
hennes forbehold kun rammet kvinner. Menn har jo
sjelden behov for spiral si legens samvittighetsnekt
rammet ikke dem. Hun hadde altsd en praksis som
forskjellsbehandlet menn og kvinner. Retten fant ikke
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grunn til a drefte om forskjellsbehandlingen kanskje
var saklig.

Lagmannsrettens flertall slo fast at legens samvit-
tighets- og religionsfrihet var krenket, men mente at
kommunen ikke var & bebreide og dermed ikke erstat-
ningsansvarlig. Mindretallet mente igjen at det foreld
kvinnediskriminering, uten at dommeren lyktes med a
begrunne dette noe bedre enn tingretten.

Unik sak

Hoyesterett slapp inn kommunens anke. Det er et trangt
naleye. Hoyesteretts oppgave er ifolge domstolens hjem-
meside «gjennom sine avgjorelser & bidra til rettsav-
klaring og rettsutvikling innenfor de rammene som
folger av Grunnlov og lov». Saken var en god foranled-
ning for slik avklaring. P4 1980-tallet hadde Hoyesterett
vurdert forholdet mellom
samvittighet og arbeids-
plikter i to tilfeller: Borre
Knudsen og Olav Hoaas.
Men det er lenge siden, og
sakene var forskjellige.

Knudsen nedla sine
statlige plikter som prest
i protest mot abortloven. Han hadde ikke noe problem
med de statlige tjenestepliktene som blant annet foring
av kirkebgker. De fulgte av a veere sogneprest i statskir-
ken. Men han ville ikke lenger tjene en stat som med
abortloven hadde vist at den ikke lenger var kristen.
Hoyesterett kom naturligvis til at Knudsen ikke kan
nekte & utfere deler av sine arbeidsplikter i demonstra-
sjon mot abortloven.?

Hoaas fikk sparken blant annet fordi han fra kate-
teret ved Stokmarknes videregiende skole doserte at
historien om nazistenes jodeforfelgelse var oppdiktet,
at gasskamrene aldri hadde eksistert og i tillegg hevdet
rasistiske synspunkter av typen den germanske rases
overlegenhet. Hoyesterett fant at ytringsfriheten ikke

av andre.

;F Jachimowicz’ saR var den farste hvor

S18 en meget liten del av de samlede
arbeidsoppgaver ble nektet utfert av
samvittighetsgrunner og dermed matte gjeres
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gir en leerer rett til & dosere et budskap i strid med sko-
lens formél og leereplan.’

Saken til Jachimowicz var imidlertid annerledes.
Hun nektet 4 utfore enkelte begrensede handlinger fordi
de stred mot hennes samvittighet. Knudsen nedla den
statlige delen av prestetjenesten fordi han ikke ville tje-
ne en ugudelig stat, men arbeidsoppgavene hans hadde
ingen direkte bereringspunkter med abortloven eller
hans samvittighet. Hoaas paberopte seg retten til & un-
dervise i historie med et innhold han mente var riktig,
selv om de stred mot anerkjente fakta.

Jachimowicz’ sak var den forste hvor en meget liten
del av de samlede arbeidsoppgaver ble nektet utfert av
samvittighetsgrunner og dermed matte gjores av andre.
Til rettslig provelse sto spersmélet om tros- og samvit-
tighetsfriheten er tilstrekkelig ivaretatt ved at en ar-
beidstager bare kan skifte jobb om han har problemer
med & utfere deler av den.
Dette spissformuleres
noksa usaklig med at det
er ingen menneskerett &
veere fastlege.

Hoyesterettsdommen

Pa tross av Hoyesteretts flotte programerkleringen om
rettsavklaring vek imidlertid domstolen unna. Retten
valgte dikke ta stilling til om legens menneskerettigheter
i det konkrete tilfellet var krenket, og ga henne medhold
pa et annet grunnlag. Det er en skuffelse at Hoyesterett
noyde seg med & gi generelle retningslinjer om hvordan
EMKs regler om religions- og samvittighetsfrihet skal
praktiseres i en fastleges arbeidsforhold, og unnlot 4 ta
stilling til hvordan de retningslinjene Hoyesterett kne-
satte, ville sl ut i et tilfelle som Jachimowicz'.

Retningslinjene, som innebzrer at EMK ikke gir noe
generelt vern for religions- og samvittighetsfrihet, kan
kort oppsummeres som folger: Dersom en lege av sam-
vittighetsgrunner ikke kan utfere en oppgave, og pasi-



enten som folge av dette ikke far tjenesten «utfert eller
blir stilt overfor urimelige vanskeligheter i denne forbin-
delse, vil det trolig veere vanskelig & komme til et annet
resultat enn at de hensyn departementet har fremhevet,
ma tillegges avgjerende vekt».* Departementet fremhe-
vet seerlig hensynet til kvinnens helse.

Dersom kvinnen imidlertid kan fa tjenesten utfert,
sier Hoyesterett at saken kan stille seg annerledes, og
fremhever at tros- og samvittighetsfriheten er en fun-
damental rettighet i et demokratisk samfunn.® Skal
dette vaere noe annet enn floskler, ma det i det minste
innebeere at et generelt forbud mot ethvert samvittig-
hetsforbehold, slik fastlegeforskriften gir, ikke er i sam-
svar med menneskerettighetene. Heller ikke kan legen
avspises med at hun bare kan finne seg en annen jobb.
I og med at ingen hadde fremmet klager mot fastlegen,
kommunen var forngyd med maten Jachimowicz prak-
tiserte sitt forbehold pa,
og kommunen ikke en-
gang gjorde forsgk pa 4
fore bevis for at forbehol-
det medferte problemer
for kvinners helse, skulle
man tro at hensynet til
samvittighetsfriheten matte veie tyngst. Hoyesteretts
manglende vilje pa tross av dette til 4 trekke de konklu-
sjoner som ligger i dagen, gir grunn til bekymring for
hva fremtiden vil bringe.

Vi vet ikke hvorfor Heyesterett unnlot konkret & ta
stilling til menneskerettighetsspgrsmélet i saken. Det
kan skyldes at dommerne var uenige, og at dommerne
ikke ensket & eksponere uenighetene. Dette er imidlertid
lite trolig, siden en dom avgitt under dissens i seerlig grad
kan fungere rettsavklarende og vaere veiviser fremover.

Domstolenes rolle
Man kan ha mistanke om at Hoyesterett kviet seg for &
fastsla at endringene i fastlegeforskriften, som totalfor-

;_F Omitrent hele det politiske Norge, inRlusive
S KKristelig FolReparti, samt media hadde
stattet eller i det minste aRseptert totalforbudet.
IKun enslige rgster hadde reist innvendinger.
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bed samvittighetsforhold, i det konkrete tilfellet krenket
EMK artikkel 9. Det ville vaere et betydelig nederlag for
Regjering og Storting. Omtrent hele det politiske Nor-
ge, derunder et samstemt Storting (inklusive Kristelig
Folkeparti), samt media hadde stattet eller i det minste
akseptert totalforbudet. Kun enslige roster hadde reist
innvendinger.

A sla fast at legens menneskerettigheter var blitt
krenket, ville séledes innebaere 4 tale en nesten unison
norsk offentlighet midt imot.

Dersom Heyesterett i dette konkrete tilfellet hadde
stemplet endringen i forskriftene som rettsstridig, ville
det ha betydd en direkte konfrontasjon med den kom-
pakte opinion, og det er ikke urimelig & anta at domsto-
len anser det for & veere lite gnskelig. Regjeringen matte
i s fall trolig sett pa forskriften en gang til, noe hele det
politiske etablissement kvier seg for. Altsa en kattepine.
Samtidig nddde man med
en annen begrunnelse
et resultat som fremstod
som det eneste rimelige.
Imidlertid er det grunn
til & sporre i hvilken grad
den enkelte kan stole pa
domstolenes beskyttelse dersom man kommer i en «ren»
konflikt med serlig den lovgivende makts enske om a
innskrenke religions- og samvittighetsfriheten. Norske
domstoler med Hoyesterett i spissen har i liten grad tra-
disjon for & st opp mot maktapparatet, seerlig nar det
gjelder verdivurderinger og normative standpunkter.
Forholdene er ikke sammenlignbare med USAs foderale
hoyesterett som har tradisjon for a lese nye verdier og
normer inn i konstitusjonen fra 1787 uten ngdvendigvis
a ha stette i folkevalgte organer.

Den norske tradisjonen kommer tydelig frem i fast-
legedommen hvor ferstvoterende uttaler: «Selv om det
kan anferes at departementets vurdering av forholdet
til EMK var temmelig generell, anser jeg det klart, og i
samsvar med EMDs [dvs. Den europeiske menneskeretts-
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domstols] praksis, at domstolene pé dette feltet ma vaere
tilbakeholdne med a overpreve de avveininger av legiti-
me hensyn som er foretatt av politiske myndigheter.»®
Dette er riktig som et generelt utgangspunkt i et demo-
kratisk samfunn, men kan likevel innebere et alvorlig
problem for et religiost mindretall hvis verdier avviker
fra majoritetsoppfatningens. Min personlige oppfatning
er at norske domstoler er for tilbakeholdne nar det gjel-
der & beskytte mindretallets verdier i det flertallet yn-
der & kalle det norske mangfoldsamfunnet.

Enda mer problematisk er det at Hoyesterett ikke
drefter grensen mellom verdier og faktum i fastlegedom-
men. Helsemyndigheten begrunnet samvittighetsforbu-
det med at det var nedvendig for & sikre kvinners helse i
metet med fastlegen. Dette er padstand om faktum, ikke
verdiavveining. Dersom domstolene ukritisk tar statsap-
paratets pastander om at begrensninger i religionsfrihe-
ten er nedvendig av hen-
syn for eksempel til helse,
vil menneskerettighetene
i liten grad vere til vern.
Det skyldes at ytringsfri-
het, samvittighetsfrihet
og andre menneskeret-
ter er relative rettigheter
som nasjonale myndigheter har en vid rett til & avveie
mot andre interesser, blant annet helse. Domstolene ma
i det minste foreta en kritisk eksaminasjon av lovgivers
begrunnelse, og serlig det faktiske behov, for at det er
ngdvendig & innskrenke menneskerettighetene. Mot-
bevis i forhold til departementers og direktoraters fak-
tumpdstander ma vurderes ngye. Man kan ikke ha som
presumpsjon at statlige organer normalt har rett med
hensyn til faktum. Seerlig ikke i saker hvor verdikonflik-
ten er betent.

mangfoldsamfunnet.

;_F Min personlige oppfatning er at norske
GI8 domstoler er for tilbakeholdne nar

det gjelder d beskytte mindretallets verdier

i det flertallet ynder & Ralle det norske
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Situasjonen for leger etter dommen
Borgarting lagmannsrett avgjorde i april i &r en sak hvor
en lege ikke hadde fatt godkjent turnustjenesten.” Legen
hadde blant annet ytret at hun ikke ensket a utfere be-
stemte oppgaver som fglge av religigst begrunnet sam-
vittighetsforbehold. Arbeidsgiver hadde ikke foretatt
en konkret vurdering av om dette ville medfere proble-
mer, men avvist legens gnske med den begrunnelse at
hun var pliktig til & utfere alle oppgaver som herte til
turnusjobben. Med henvisning til fastlegedommen slo
lagmannsretten fast at dette ikke holder. Det mé konkret
vurderes om samvittighetsforbeholdet skaper problem i
et slikt omfang at ensket ikke kan innvilges. Totalfor-
budsholdningen ble altsa underkjent. I den na rettskraf-
tige dommen vant legen frem med at vedtaket om ikke &
godkjenne turnustjenesten, var ugyldig.

Sammenfattende ma det veere riktig & si at fastlegen
fikk en rettferdig behand-
ling av Hoyesterett, og at
de generelle retningslin-
jer som trekkes opp for
samvittighetsfrihetens
grenser i arbeidsforhold,
er rimelige og riktige. De
har allerede baret gode
frukter i den omtalte turnuslegesaken. Pa den negative
siden mé nevnes at Hoyesterett vek tilbake for 4 konklu-
dere med at fastlegens menneskerettigheter var kren-
ket, og at dommen derfor i begrenset grad er til hjelp for
leger som seker stilling som fastlege og ikke far det som
folge av samvittighetsforbehold. Disse ma orke 4 ta sa-
ken sin til domstolene, noe som kan veere vanskelig fordi
mye vil sta og falle med hvordan en kommune begrun-
ner avslaget pd en jobbseknad. Det er derfor grunn til &
frykte at leger med en katolsk eller mer generelt kristen
ortodoks holdning om noen tid vil bli rensket ut av fast-
legeyrket. Altsé en form for «myk» undertrykkelse.

I det folgende skal jeg se neermere pa samvittighets-
og religionsfrihetens status i Norge med serlig vinkling



pa Den katolske kirkes (DKKs) situasjon. I hvilken grad
stdr den katolske minoriteten i Norge i en kultur- og
verdikamp med det norske storsamfunnet? Hvor gar i sa
fall frontlinjene? Finnes det mekanismer som fungerer
undertrykkende der det er kamp?

Konfliktlinjene

Norge med sitt kristne-humanistiske grunnlovfestede
verdigrunnlag er p4 mange omrader i full harmoni med
«det katolske». Den norske kristne-humanistiske arv har
sine katolske rotter helt tilbake til 900-tallet. Dessuten
kan katolikkene med full rett pdberope seg mangfolds-
ideologien og det livssynsapne samfunn som det i hvert
fall i prinsippet synes a herske tverrpolitisk enighet om.

Motsetningene er begrensede og pd mange mater
betydelig redusert sammenlignet med tilstanden for
50 eller 100 ar side. Det-
te skyldes blant annet
svekkelsen av Den norske
kirkes dominerende po-
sisjon og dermed at den
historiske motsetningen
katolikk-protestant som
hadde dominert helt siden
reformasjonen, er blitt mindre relevant. Den siste rest
av luthersk anti-katolisisme i lovgivningen ble avskaf-
fet i 1956 da Grunnlovens forbud mot jesuittordenen ble
opphevet. Dette var nedvendig for at Norge skulle kun-
ne slutte seg til EMK. Full samvittighetsfrihet og religi-
onsfrihet eksisterte altsa ikke formelt i Norge for dette
tidspunkt.

I tillegg kommer at gkumenikk, Det andre vatikan-
konsil med videre har bygget ned motsetningene mellom
kristne konfesjoner.

Samtidig har det sekulere, agnostiske eller ateistis-
ke Norge vunnet frem. Ikke bare religies tro, men ogsa
sympati med religion er blitt et mindretallsfenomen. I
hvert fall nar det gjelder det som kommer offentlig til

RonseRvenser.

gFi Fastlegesaken dreide seqg i realiteten ikRRke
S8 om Rvinnehelse, men om at noen stilte
sporsmal ved den moralske berettigelsen av
abort som problemlgser, og standpunktet fikRR
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uttrykk. For den store majoritet er religion i beste fall en
kuriositet eller museumsgjenstand som vi tross alt kan
holde oss med av pietetshensyn, forutsatt at religionen
eller de religigse ikke blander seg i samfunnets og majo-
ritetens anliggender. For eksempel ved & stille spersmal
ved eller kritisere den sekulere majoritets verdier. De
som ville ha frihet pa bekostning av tradisjonelle verdi-
er, synes a anse det som en selvfglge at deres verdier og
moral skal patvinges samfunnet som helhet. Enda verre
blir det om noen formaster seg til & hevde rett til & hand-
le i strid med disse verdiene. Fastlegesaken dreide seg i
realiteten ikke om kvinnehelse, men om at noen stilte
spersmal ved den moralske berettigelsen av abort som
problemlgser, og standpunktet fikk konsekvenser.

Overgrepsskandalene i den verdensvide katolske
kirke og mangelen pa resolutt styring og inngripen fra
ansvarlige biskoper har selvsagt heller ikke styrket DKKs
renommé. 1 tillegg har
vi slitt med var egen lille
skandale knyttet til re-
gistrering av medlemmer
for & blase opp offentlig
stotte til kirken. Til det-
te kommer fordommer
og patagelig mangel pa
kunnskap i media og ellers. Alle slike forhold er med pa a
bygge ned viljen til 4 beskytte katolsk religionsfrihet her
til lands. Mye kan tyde pa at dersom ikke internasjonale
forpliktelser begrenser muligheten, ville Stortinget eller
Regjeringen kunne komme til & vedta reduseringer i den
gkonomiske stgtten til DKK dersom Kirken ikke vil inn-
rette seg etter flertallets vilje pd omrader som likestil-
ling (kvinnelige prester) og diskriminering (avvisning av
homofilt samliv og ekteskap).

P4 hvilke omrader er det DKK kolliderer med det
sekuleere og irreligiose verdiunivers og trosgrunnlag
i Norge? Katolikker har ikke problemer med klesdrakt,
spisevaner, slaktemetoder eller andre ritualer som av-
vises av det sekuleere samfunn. Omskjeringsproblemet
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lgste allerede apostlene. Konfliktlinjene gjelder be-
grensede omrédder, men oppleves likevel som viktige av
begge sider fordi de bergrer grunnleggende verdier. De
kan grovt sett oppsummeres som fglger: 1) «reproduk-
tive rettigheter», seerlig retten til selvbestemt abort, 2)
eutanasi, 3) seksualitet og reproduksjon fristilt fra den
varige forpliktelse mellom barns biologiske foreldre
(ogsa kalt heterofilt ekteskap), 4) varianter av anti-dis-
krimineringsideologi (for eksempel skillet mellom kjon-
nene, seksuell orientering, kvinners rett til alle stillin-
ger i kirken).

I andre land star DKK i opposisjon ogsa pd andre om-
rader, som for eksempel bruken av dedsstraff, immigra-
sjon og vapenlovgivning, konfliktomrader vi ikke har i
Norge.

Den enkeltes indre
religiose liv
Undertrykkelse av reli-
gions- og samvittighets-
frihet kan ha forskjellige
former. Kjerneformen
er forfelgelse av enkelt-
personer utelukkende pé
grunn av deres livssyn. Denne formen for undertryk-
kelse kjenner vi i nyere tid serlig fra venstreorienterte
totaliteere stater som det nd oppleste Sovjetunionen med
satellitter, Kina, Kambodsja, Vietnam, Cuba, Nord-Korea
osv. Staten griper inn overfor selve det & ha en religios
tro ogsa om den uteves kun i den private sfeere. Endog
tanken forfelges, slik det glimrende beskrives i George
Orwells bok 1984 fra 1949, der han lanserer begrepene
«thoughtcrime» og «thinkpol».

Denne formen for undertrykkelse av religions- og
samvittighetsfrihet knesetter EMK artikkel 9 forste
ledd et absolutt forbud mot. Grunnloven § 93 pélegger
staten 4 sikre menneskerettighetene, og Stortinget har i
menneskerettighetsloven bestemt at EMK gjelder direk-

religionsfriheten.

EF Lagmannsretten mente at det ikRke

S Ran veere tvil om at et trossamfunns
rett til @ bestemme hvem som skal Runne
uteve prestetjeneste, er en del av Rjernen |
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te i Norge. At vi i Norge skal risikere denne formen for
religionsforfelgelse, er vanskelig a se for seg, i hvert fall
i fredstid. Historisk har vi selvsagt hatt slik undertryk-
kelse, men det er helst organisert religios virksomhet
staten har undertrykket. Bade forbudet i Grunnloven
av 1814 mot jeder og mot munkeordener og jesuitter, ma
nok ses i lys av at man stod overfor organisering som av
folk flest ble oppfattet som potensielle trusler.

Det organiserte religiose liv

Retten til organisert religionsutevelse er helt sentral for
religionsfriheten. For den katolske kirke er messen og
den eukaristiske feiring i fellesskapet selve navet i det
religiose livet. Heldigvis verner EMK ogsa retten til fritt
a organisere religionsutevelsen. Staten kan altsd ikke
gripe inn i hvordan den katolske kirke definerer og or-
ganiserer sin egen tro og
praksis, og hvilke interne
konsekvenser brudd pi
DKKs regler kan fa for ek-
sempel ved ekskommuni-
kasjon eller tap av stilling
som prest. Ogsd dette er
en del av et trossamfunns
indre liv.

Den katolske kirke i Norge har direkte erfaring med
denne siden av religionsfriheten. En prest ble for noen ar
siden kalt tilbake til hjemlandet av sin orden, i samrad
med biskopen i Oslo katolske bispedemme (OKB). Presten
hadde altsa ikke lenger tillit hos biskopen, noe som etter
kirkeretten er en sveert god grunn til at han ikke len-
ger ber virke i bispedemmet. Han reiste likevel rettssak
med pastand om at tilbakekallelsen innebar en ulovlig
oppsigelse av ham som menighetsprest og var i strid med
arbeidsmiljeloven. OKB tapte saken i tingretten, noe som
maé sies & veere et sterkt inngrep i DKKs rett til selv & or-
ganisere sitt indre liv. OKB vant imidlertid frem i Borgar-
ting lagmannsrett, og en videre anke til Hoyesterett ble



avvist. Lagmannsretten mente blant annet at det ikke
kan vere tvil om at et trossamfunns rett til 8 bestemme
hvem som skal kunne uteve prestetjeneste, er en del av
kjernen i religionsfriheten. Med jevne mellomrom ser vi
likevel politikere komme pé banen med mer enn antyd-
ninger om at statsstgtten kan ga tapt dersom ikke DKK
apner for kvinnelige prester, ikke godtar homofilt ekte-
skap eller begrenser kirkerettens totalforbud mot & repe
opplysninger betrodd i skriftemal.

Néar det gjelder det siste, er det straffbart (Straffe-
loven §8 196 0og 226) om man ikke reper kunnskap som kan
avverge visse typer fremtidige straffbare handlinger, for
eksempel seksuelle overgrep mot mindredrige eller en
straffedom mot en uskyldig person. Lovpalagt taushets-
plikt fritar ikke fra anmeldelsesplikten, hverken nar det
gjelder prester, leger, advokater eller andre. Den prest
som i skriftemdl far here at den skriftende har gjort
seg skyldig i en alvorlig
forbrytelse som en an-
nen er demt for, befinner
seg derfor i en vanskelig
moralsk og rettslig situ-
asjon. Den norske straf-
feloven vil likevel via en unntaksbestemmelse per dato
frita en katolsk prest fra a rgpe slik informasjon pga. de
sveert alvorlige konsekvenser et brudd vil ha for presten
personlig.

Organisasjonsfriheten er likevel ikke absolutt, slik
friheten til & velge sitt «indre religigse liv» er. Samfun-
net kan begrense bide organisasjonsfriheten og samvit-
tighetsfriheten nar den «manifesterer» eller viser seg
pa en eller annen mate som fir konsekvenser for andre.
Staten kan gjere innskrenkninger i organisasjons- og re-
ligionsfriheten dersom det er «<ngdvendig» av hensyn til
konkrete interesser i et demokratisk samfunn, som det
heter i EMK artikkel 9 (samvittighetsfrihet) og artikkel
11 (forsamlingsfrihet). Den viktigste av disse konkrete
interessene er «andres rettigheter og friheter». Man ser
straks at avveiningen av andres interesser mot tros- og

oppsta.

SE Hvor gar grensen for «det indre liv»? Det
S8 er her vanskelighetene virkelig begynner a
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samvittighetsfriheten kan vaere vanskelig og skjenns-
messig, og at skjennet fort vil pavirkes av egne verdier
og sympatier/antipatier.

Nylig kom en slik sak om et trossamfunns rett til &
regulere sitt indre liv opp i offentligheten, da statsrdd
Ropstad fra Krf (av alle), med ansvar for tros- og livssyns-
spersmal, truet Jehovas vitner med tap av statsstotte
dersom de ikke endret praksis med hensyn til forbudet
for medlemmer mot & delta i politiske valg. I et slikt til-
felle star trosfriheten sterkt fordi reguleringer bare pa-
virker medlemmene av Jehovas vitner, og disse star fritt
til & melde seg ut. Likevel klarte selv ikke Ropstad & ha en
prinsipiell tilneerming pa tross av at det ikke er plikt til &
avgi stemme ved norske valg. Foreligger det tilstrekkelig
grunn til & beskytte Jehovas vitner mot egne avgjorelser,
det vil si & veere medlem og dermed ikke & stemme? Et
inngrep i trdd med trusselen ville med stor grad av sann-
synlighet medfert at Nor-
ge bret artiklene 9 og 11 i
EMK, og Norge ville blitt
felti EMD i Strasbourg. I et
land hvor en straffesank-
sjonert plikt til & stemme
ved valg star sterkt, ville kanskje utfallet blitt motsatt.

P4 tross av jevnlige utspill som, tatt pa ordet, truer
DKKs religionsfrihet, er det likevel grunn til 4 tro at ord
neppe vil felge handling sé& lenge det dreier seg om det
staten godtar som kirkens «indre liv sa langt det angar
troen» slik lagmannsretten formulerer det i dommen
om den katolske presten. Men hvor gér grensen for «det
indre liv»? Det er her vanskelighetene virkelig begynner
a oppsta.

KKatolske institusjoners religionsfrihet

I Nederland, Belgia, Canada og enkelt av USAs delstater
er dedshjelp tillatt. I noen av disse statene palegger lov-
givningen i forskjellig grad katolske sykehus & medvirke
til eutanasi. Den samme problemstillingen oppstar nir
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det gjelder abort eller andre typer medisinsk behandling der en forsiktig profil. I Norge har ikke-katolske kristne

som er i strid med grunnleggende katolsk moral. skoler tapt saker om ansatte som har mistet jobben etter
Et kjent eksempel fra USA er saken til «The Little skilsmisse.
Sisters of the Poor» som av Obama-administrasjonen Caritas Norge fir en stadig sterkere posisjon i det
ble pilagt 4 serge for helseforsikring for sine ansatte. norske samfunnet og forvalter betydelige offentlige til-
Forsikringen omfattet ogsa sikalte «reproduktive» ret- skudd i sin virksomhet. Er Caritas forsiktig med & fronte
tigheter, derunder abort og abortive prevensjonsmidler. enkelte katolske synspunkter pa «reproduktive rettig-
Ordenen ville ikke medvirke til dette, men stilte de an- heter», serlig i de geografiske omridene hvor hoved-
satte fritt til selv a serge for slik forsikring om de ensket virksomheten foregar? A gjore det vil veere i strid med
det. Saken var pa vei mot USAs heyesterett da Trump-ad- Utenriksdepartementets og Norges erklerte politikk.
ministrasjonen, som er langt mer vennligsinnet overfor All begrensning i religionsfriheten trenger ikke & veere
samvittighets- og religionsfrihet pa dette omradet, re- eksplisitt. Den kan kommuniseres underhdnden, den
verserte regelverket, og denne og andre saker ble forlikt. kan signaliseres ved reduserte bevilgninger. Og risiko-
Denne problemstillingen er lite aktuell i Norge ak- en for subtilere sanksjoner kan veere nok til at organisa-
kurat na fordi vare katolske sykehus og sykehjem i all sjoner palegger seg selv begrensninger som i realiteten
hovedsak er overtatt av det offentlige. Men sykehus og innebeerer 4 gi pa akkord med Kirkens tro.
skoler er viktige deler av kirkens misjon og ma kunne En markering av Kirkens frihet pd omrader som sta-
uteves i frihet. Vi har ten definerer som & ligge

utenfor «kirkens indre liv
sd langt det gjelder tro-
eny, vil fort kunne bringe

BT SykRehus og skoler er viktige deler av
Elisabethsgstrenes eldre- Y g 9

fortsatt institusjoner som o
GL Rirkens misjon og ma Runne uteves i frinet.
boliger i Oslo. Vil sgstrene J g

kunne stille som vilkar DKK i konflikt med stor-
for leieboere at de fraskriver seg retten til eutanasi om samfunnet. Det er grunn til & frykte at tros- og samvit-
slik rett skulle bli innfert i Norge? Og vil sgstrene, om sa- tighetsfriheten pa slike omrader ikke uten videre vil bli
ken kommer pa spissen, kunne nekte eutanasi gjennom- akseptert av staten, herunder domstolene.

fort sé lenge pasienten bor hos dem? Og hva med Fran-
siskushjelpen, som har en fjernere tilknytning til DKK
enn sgstrene, men etter sine vedtekter skal drive katolsk Ytringsfriheten og hatprat

diakonal tjeneste i trdd med Frans av Assisis &nd? Vil den Ytringsfriheten star sterkt i Norge, men er det likevel
kunne nekte & bidra til eutanasi for pasienter som den grenser for denne nar det gjelder katolisismen? For en
gir palliativ behandling i siste fase av livet? Om den sa del dr siden ble det krevet at Matteuspasjonen av Johann
gjor, vil den da kunne fa tildelt offentlig finansierte opp- Sebastian Bach ikke skulle fremfgres i sin helhet i Oslo
gaver i konkurranse med andre? fordi den ga uttrykk for anti-semittisme. I Matteusevan-

Inntil videre er ikke disse sparsmélene aktuelle, men geliet roper den jediske mobben til Pilatus: La hans blod
presset for & pne for dedshjelp er vedvarende, og religi- komme over oss og vare barn. Er dette hatprat som ma
ons- og samvittighetsfrihetsproblematikken vil komme forbys? Historisk har teksten blitt misbrukt som forsvar
med full styrke. for kristen forfelgelse av joder.

Heller ikke for de katolske skolene kommer sakene I Sverige ble den svenske presten Ake Green i 2004
pa spissen sa lenge Kirken og skolene - som hittil - hol- demt til fengselsstraff for fra prekestolen & ha kritisert
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seksuell immoralitet i harde ord med sitater fra Det
gamle testamentet. Han ble riktignok til slutt frifunnet i
svensk hayesterett under henvisning til EMK artikkel 10
som verner ytringsfriheten.

Kristne organisasjoner som kjemper for samvit-
tighetsfrihet nar det gjelder homofili, karakterise-
res systematisk av LGBT+-grupper i USA som hatprat-
organisasjoner. Og negative ytringer i ord eller handling
rettsforfelges. I USA matte en baker med sterke kunst-
neriske ambisjoner helt til amerikansk hoyesterett for &
slippe & bake en spesiell bryllupskake som var bestilt til
et homofilt bryllup. For & vinne frem argumenterte advo-
katene med kunstnerisk frihet og sdkalt negativ ytrings-
frihet og ikke direkte ut fra religionsfrihet. Ytringsfrihe-
ten bestar ikke bare i en rett til & si det man mener, men
ogsa en rett til & nekte & uttrykke det man ikke mener,
her & feire et homofilt «bryllup». Seieren satt langt inne;
den «liberale» flgyen av
hoyesterett var ikke enig
med bakeren, men mente
det dreide seg om ulovlig
diskriminering fordi han
bakte spesiallagede kaker
til heterofile brylluper. Det
er 4 merke seg at bakeren
ikke ellers nektet & selge
varene sine til det vordende homoseksuelle «ekteparet»
det var bryllupskaken saken gjaldt. Ovenfor har jeg satt
enkelte ord i anferselstegn. Kanskje det allerede er en
form for hatprat?

Bakerens sak ble nok hjulpet av at venner bestilte ka-
ker hos andre bakere og ensket kakene dekorert med ho-
mofili-fordemmende tekster fra Bibelen. Disse kviet seg
alle for a bake slike kaker, og ingen mente man kunne
rettsforfelge dem for det. Bakeren har imidlertid fatt en
ny sak pa seg fordi han ikke ville bake en kake som var
bla inni og rosa utenpa for a feire en transperson. Igjen
paberopte bakeren seg negativ ytringsfrihet.

til uttryRR.

%E' Hatprat-forbud har gode grunner for seg
G dersom man holder seg til domstolenes
definisjon. Iblant Ran det imidlertid virke som
om det bruRes for a stemple synspunkter man
er uenig i og derfor mener ikRRe skal f& Romme
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Hvordan forholder det seg s& i Norge? Matteuspasjo-
nen kan vi fortsatt here usensurert, men det er grunn til
bekymring for misbruk av hatprat-begrepet.

Sé& langt er det imidlertid stor avstand mellom po-
litikeres og medias hatprat-retorikk i tide og utide og
domstolenes anvendelse av straffeloven § 185 som hjem-
ler fengselsstraff pa inntil ett ar for «hatefulle ytringer».
Hoyesterett har slatt fast at det bare er «kvalifisert»
krenkende ytringer som rammes, noe som narmere er
presisert til ytringer som oppfordrer til eller gir tilslut-
ning til integritetskrenkelser, i praksis vold. I tillegg
rammes etter praksis ytringer som «innebzrer en grov
nedvurdering av en gruppes menneskeverd». Det siste
er logisk fordi dehumanisering av enkeltpersoner eller
grupper legger grunnlaget for vold mot disse. Medvir-
kende til folkemordet i Rwanda var den systematiske
betegnelsen «kakerlakker» p& minoritetsgruppen tut-
siene. At sammenhengen
er der, har ikke minst
vist seg 1 nazistenes
jodeforfolgelser.

Hatprat-forbud  har
altsa gode grunner for seg
dersom man holder seg til
den definisjonen domsto-
lene praktiserer. Farlig er
derimot ukritisk bruk av hatprat-begrepet. Iblant kan
det virke som om det brukes for & stemple synspunkter
man er uenig i og derfor mener ikke skal f4 komme til ut-
trykk. Stemplingen apner sa for sékalt no-platforming.
Personen eller organisasjonen nektes tilgang til media
og andre kommunikasjonskanaler.

I kombinasjon med et takete hatprat-begrep kan fe-
nomenet lett fore til begrensninger i ytrings- og religi-
onsfriheten. Nylig uttalte KrFs Hans Fredrik Grevan at
a forby seksuell reorienteringsterapi blir et overtramp
mot trossamfunn. Til det svarte Hoyres Heidi Nordby
Lunde: «A vaere med i et trossamfunn er ikke frikort til
overgrep. Homofili skal ikke ‘kureres’, det skal minimum
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aksepteres. Konverteringsterapi er var tids hekse-
brenning.» Og & forsvare heksebrenning ma vel sies &
vaere hatprat? Dette er en ganske annen tilnerming til
religionsfrihet enn domstolenes anvendelse av straf-
feloven § 185. Er det hatprat & gi uttrykk for at homofil
legning ikke er ideelt og tilby behandling til den som av
fri vilje métte gnske det? Slik Likestillings- og diskri-
mineringsombudet definerer hatprat, blir svaret fort
ja. Ombudet mener blant annet at trakasserende eller
stigmatiserende ytringer som rammer individets eller
en gruppes anseelse og som fremmer negative folelser,
holdninger og oppfatninger, er hat-prat.® Definisjonen
bruker selv uklare begreper som stigmatisering og tra-
kassering, men ikke s rent fa vil sikkert mene at det &
tilby reorienteringsterapi er trakassering som rammer
en gruppes anseelse.

Oppsummering

Religionsfriheten i snever forstand star fortsatt sterkt
i Norge. Katolikkene vil i overskuelig fremtid fortsatt
kunne praktisere sin tro i hjemmet og i sine kirker.

Men pa de omrader hvor Kirken er pa kollisjonskurs
med flertallets verdier, ma man regne med kamp frem-
over dersom katolske verdier gjor seg gjeldende utenfor
kirkederene. I den kampen vil det veare vilje til & inn-
skrenke religionsfriheten slik vi har sett i fastlegesaken.
Dersom man blir stigmatisert, mister jobben, ikke far
jobb, ikke far offentlige bidrag som en konsekvens av
religios overbevisning, er religionsfriheten allerede be-
grenset. Her ma Den katolske kirke og vi katolikker vaere
kontinuerlig pa vakt og ikke ga pa akkord, men veere klar
til & ta kampen nar den matte komme.

Hakon Bleken er advoRat og partner i AdvoRat-
firmaet Haavind. Han representerte Katarzyna
Jachimowicz i saken mot Sauherad Rommune.
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Marta Bivand Erdal

«Hvordan Ran jeg IRRe hjelpe s@steren mine»

Migranters pengeoverfgringer til lav- og mellominnteRtsland utgjorde 466 milliarder ame-
rikanske dollar i 2017/ — tilsvarende 3900 milliarder norske Rroner. Dette er enorme belap,
men pengeoverferinger er farst og fremst enReltmenneskers private penger'. Migranters
pengeoverfaringer speiler pd mange mater global uliRhet. Samtidig er de ogsa et utryRR
for at global uliRhet — i familiers liv — iRRe er absolutt og endelig, men i noen grad Ran over-
vinnes. Slik Ran pengeoverfaringer i utviklingssammenheng forstas i lys av den Ratolske

sosialleerens subsidiaritetsprinsipp.

Pengeoverferinger globalt utgjer omkring tre
@18 ganger sd mye som internasjonal bistand, og langt

mer enn utenlandske direkteinvesteringer i mange lav-
og mellominntektsland. For land som Nepal, Haiti og
Liberia utgjer pengeoverforinger belop tilsvarende en
fjerdedel av brutto nasjonalprodukt. Pengeoverferinger
er med andre ord en viktig gkonomisk faktor - makro-
gkonomisk fordi pengeoverferingene i mange land er
storre enn valutareservene, og mikrogkonomisk for fa-
milier som er avhengige av penger fra migranter for &
dekke utgifter til mat, bolig og skolegang.

Utdragene fra historiene til Maria og Dawit, Anna og
Nabeel? under, illustrerer det personlige og menneske-
lige som ligger bak de store tallene. For pengeover-
foringer handler ferst og fremst om mennesker - om
mellommenneskelige relasjoner - om plikt og ansvar,
om dilemmaer og vanskelige prioriteringer, om migra-
sjon som griper inn i livet pa uforutsette vis, men ogsa
om solidaritet.

3N

Familien min er her i Norge og der i Kongo. A
hjelpe dem i Kongo er en naturlig del av hver-
dagen min her i Norge. Hvordan kan jeg ikke
hjelpe sgsteren min? Hvordan kan jeg legge
meg mett ndr jeg er usikker pd om neveene
og niesene mine har fatt ordentlig kveldsmat?

Maria, som opprinnelig er fra Kongo (intervjuet i Oslo,
2016), understreker det mellommenneskelige som lig-
ger bak store andeler av migranters pengeoverferinger
internasjonalt. Disse mellommenneskelige relasjonene
skapes ikke av migrasjon, tvert imot opprettholdes de -
sa godt som mulig - i en kontekst der migrasjon av ulike
arsaker er blitt en del av livshistorien.

Telefonen kan ringe nar som helst, s& er det
et nytt tilfelle. En slektnings slektning er blitt
tatt pa veien til Europa. De som har tatt hen-
ne, krever lgsepenger for hennes liv. De truer
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med & skade henne. Da trommes det sammen
penger blant venner og kjente i Norge, i Eu-
ropa, i USA, hvor som helst, det star om livet
til et medmenneske. Akkurat da sa er det van-
skelig 4 tenke at noe annet er viktigere.

Dawit, som opprinnelig er fra Eritrea (intervjuetiOslo,
2016), deler en historie som skiller seg fra Marias. Mens
hennes historie dreier seg om det hverdagslige, om naere
familiemedlemmer, er Dawits beretning mer dramatisk.
Her star det om liv og ded, og transnasjonale nettverk
mobiliseres ikke pa grunnlag av neere familieband, men
som en humaniteer handsrekning.

Moren min klarer seg med pensjonen hun har,
men det er ikke sd mye til overs. Hvis det er
noe spesielt, s& hjelper jeg henne. Ellers sen-
der jeg ikke penger til familien. Men vi bygger
hus i Polen. Kanskje flytter vi tilbake, det var
planen, né vet jeg ikke nar det blir. Men pen-
gene gér til 4 betale for materialer, for arbei-
det, for at huset vart skal bli ferdig.

Anna, som opprinnelig er fra Polen (intervjuet i Ber-
gen, 2014), forteller om huset familien bygger i Polen, det
de kanskje kommer til 4 flytte inn i en gang. Samtidig
forteller hun ogséd om pengene som ikke sendes - men
som for Annas mor er en forsikring i tilfelle noe ufor-
utsett skjer, om ulykken skulle ramme. Pengeoverfg-
ringer - ogsd de som ikke sendes - har nemlig en vik-
tig funksjon nettopp som forsikringsmekanisme. Denne
muliggjer investeringer og utdanningsvalg som ellers
ikke ville vaert mulig, og som kan bidra til a lofte men-
nesker ut av fattigdom ved 4 gi dem gkt handlingsrom.?

Den gangen jeg kom til Norge, sd var mor og
far, kone og barn, alle i Pakistan. Jeg sendte
storsteparten av lenningen min til dem - det
var hovedinntekten i husholdningen. Sann

312

var det i flere ar. Men du vet, etter hvert s
dede faren min. Sa flyttet kone og barn til Nor-
ge mens moren min ble boende hos min bror
i en annen by. Da forandret det seg, men jeg
fortsatte & sende penger til min bror og min
mor, det er en selvfelge, en plikt. S& dede mo-
ren min ogsa, og min bror hadde egne sgnner
som reiste til Gulfstatene, sa de klarte seg. Na
bidrar jeg til & hjelpe nér det trengs, jeg sender
penger ved hoytider, og religiose almisser, og
jeg statter et utviklingsprosjekt som driver en
skole for jenter.

Nabeel, som opprinnelig er fra Pakistan (intervjuet i
Oslo, 2008), illustrerer ogsa poenget om pengeoverfgrin-
ger som forsikringsmekanisme. Hans historie sier noe
viktig om tidsperspektivet - og hvordan forpliktelser
endrer seg i lopet av livet - ogsa med tanke pa penge-
overferinger blant migranter. Nabeels ferskere engasje-
ment pd et mer kollektivt nivd - gjennom organiserte
utviklingsprosjekter - er en vanlig mate for mange mi-
granter globalt & bidra i sine opprinnelsesland. For noen
er dette religigst begrunnet, for andre sammenlignbart
med annen internasjonal solidaritet.* Noen har patrio-
tiske folelser overfor hjemlandet som far utlep pa den-
ne méten, og noen bidrar som en mate klare a leve med
erkjennelsen av global ulikhet som blir sé tydelig i egne
familier og nettverk - som en méte og i alle fall gjere noe
for andre.

Pengestremmer, migrasjonsstrammer

og global uliRhet

Migranter flytter pd grunn av utdanning eller kjeerlig-
het, for levebred og en fremtid & tro pa eller i seken etter
trygghet fra krig eller forfelgelse. Altsa av hoyst ulike
arsaker. Samtidig er den globale ulikheten hva gjelder
velstand, et dpenbart bakteppe. Migranters pengeover-
foringer illustrerer dette - slik de ogsa illustrerer at



internasjonal migrasjon i dag er geografisk sammensatt.
Mesteparten av den internasjonale migrasjonen i Europa
er intra-europeisk. P4 samme mate er ogsa en vesentlig
del av internasjonal migrasjon regional ellers i verden,
enten det er det sgrlige Afrika, i Vest-Afrika, i ulike deler
av Asia eller i Mellom- og Nord-Amerika.

World Migration Report (2013),° utgitt av Interna-
tional Organisation for Migration (IOM), dokumenterte
at migrasjon fra land i ser til land i ser utgjer omkring
halvparten av internasjonal migrasjon globalt. Migra-
sjon fraland i ser til land i nord utgjer en tredjedel, mens
migrasjon fra land i nord til land i ser utgjer den siste
femtedelen. Hvordan verden avgrenses i ser og nord, pa-
virker selvsagt dette regnestykket. Migrasjon mellom
Russland og Sentralasiatiske land, eller land i Asia og
Gulfstatene, er blant de sterste migrasjonskorridorene.
Nar det gjelder pengeoverferinger, speiler disse migra-
sjonskorridorene, men be-
lepene som overferes fra
land i nord, er totalt sett
langt heyere enn mellom
land i ser. Dette finner
sin naturlige forklaring i
den velstandsulikhet som
finnes globalt, her med
seerlig vekt pa velstands-
forskjeller mellom lav- og mellominntektsland pa den
ene siden og heyinntektsland pd den annen side. Dette
er en ulikhet som ifelge Den katolske kirkes sosiallere,
og slik denne uttrykkes i Den katolske kirkes katekisme,
er grunnleggende uakseptabel.®

A redusere global ulikhet stir sentralt i FNs bere-
kraftsmal, der mal 10 er & «redusere ulikhet i og mellom
land». Dette knyttes konkret til migrasjon ved at man
seker & «legge til rette for migrasjon og mobilitet i ord-
nede, trygge, regelmessige og ansvarlige former, blant
annet ved 4 gjennomfere en planmessig og godt forvaltet
migrasjonspolitikk» (mal 10.7). Videre knyttes det spesi-
fikt til pengeoverferinger ved at man setter et mal om &
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innen «2030 redusere transaksjonsgebyrene til under tre
prosent ved pengeoverferinger fra utflyttede til hjem-
landet, og avskaffe overferingsordninger der gebyrene
overstiger fem prosent» (mal 10.c).

Gjennomsnittlige gebyrer for & sende penger i 2014
var pa ca. 10 % globalt. Det er store variasjoner bade mel
lom ulike land og verdensdeler og mellom banker (som
ofte er dyrere) og pengeoveforingsselskaper som West-
ern Union, MoneyGram eller Ria. Ser man pé belgpene
globalt igjen, der pengeoverferinger i 2017 altsé utgjorde
466 milliarder USD, sier det seg selv at en reduksjon i ge-
byrer fra f.eks. 10 % per transaksjon til 5 % per transak-
sjon vil innebeere at vesentlig sterre belep nar mottaker-
ne. Dette er viktig fordi det betyr at sendere og mottakere
kan bruke mer av sine penger til de formal de ensker,
heller enn & legge dem igjen hos tjenesteleveranderene.
Dette er effektive tiltak for & eke utviklingseffekten av

pengeoverfgringer.

;F For pengeoverferinger handler farst
G138 og fremst om mennesker — om
mellommenneskelige relasjoner — om pliRt

0g ansvar, om dilemmaer og vanskelige
prioriteringer, om migrasjon som griper inn i
livet pa uforutsette vis, men ogsa om solidaritet.

Pengeoverfaringers
utvikRlingseffekt:

Hva sier forskningen?
Pengeoverferinger utgjer
enorme belgp som er av
stor betydning for enkelt-
personer og familier som mottar dem. Forskning pa
pengeoverferingers utviklingseffekt skiller mellom uli-
ke nivéder, som familier som mottar pengeoverferinger,
de lokalsamfunn disse er en del av, og effekter pa nasjo-
nalt niva. Videre skilles det mellom rent gkonomiske ef-
fekter, som mulige sammenhenger mellom pengeoverfe-
ringer og skonomiske vekst, og effekter pa menneskelig
utvikling med tanke pé& utdanning, helse, boligkvalitet
og fremtidstro.

Mens utviklingseffektene i form av bedre levekar
og boligstandard og flere barn som gar lengre pé skolen,
i den enkelte familie er noksa dpenbare og utvetydige,
er effektene pa nasjonalt og makrogkonomisk niva ofte
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vanskelig a isolere pa en entydig méte. I lokalsamfunn
med hey grad av utvandring blir pengeoverforinger
ofte synlige, ikke minst med husene migranter bygger,
slik Anna refererer til. Slike hus brukes kanskje i ferier,
bygges med en tanke pa fremtidig retur, og kanskje bor
slektninger der deler av aret. Husene er synlige i land-
skapet, bade for de som selv har slektninger i utlandet,
for de som har veert ute og jobbet og kommet tilbake - og
ogsa for de som kanskje ikke har utsikter til noen inter-
nasjonal migrasjon overhodet. Slik kan migranters hus
fungere som et symbol pé den ene side pa de muligheter
som finnes i verden, pa at forbedring er mulig, og pa den
annen side pa den urettferdighet som eksisterer, og pa
skjevfordeling som kan ytterligere forverres som folge
av migrasjon, der noen familier opplever bedrede kér,
mens andre ikke gjor det.

I enkelte kontekster med hey grad av utvandring
finner man ogsad at man-
ge unge knytter hip og
fremtidstro mer til mi-
grasjon, det vere seg til
storbyen, hovedstaden, el-
ler til utlandet, enn til et
levebred lokalt. Dette kan
ogsa fere til et paradoks;
mens pengeoverfgringer
kan muliggjere skolegang utover det som tidligere var
mulig, kan ogsa bevisstheten om mulighetene som ligger
i internasjonal migrasjon, som kommer med det & ha en
slektning i utlandet, veere en distraksjon i forhold til det
som kreves for 4 fullfere en utdanning og forseke a skape
seg et bedre levebrad lokalt, ofte mot strukturelle odds i
form av for eksempel klassetilherighet.

Utviklingseffektene av pengeoverferinger er med
andre ord sammensatte og ulike avhengig av hvilket niva
og hva man ser pa, samtidig som deres konkrete betyd-
ning i hverdagen til enkeltfamilier som mottar penger,
er hevet over tvil. Videre sender mange migranter ikke
kun penger til familien, og saerlig over tid bidrar mange

er hevet over tvil.

'S'F UtviklingseffeRtene av pengeoverfaringer
G or med andre ord sammensatte og ulike
avhengig av hvilket niva og hva man ser p3,
samtidig som deres RonRkrete betydning i
hverdagen til enkeltfamilier som mottar pengetr,
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til kollektive initiativ av ulike slag, slik Nabeel i eksem-
pelet ovenfor viser til. Utviklingsprosjekter finansiert
av migranter, er ogsd en mulighet stater anerkjenner.
Det mest kjente eksemplet er Tres-por-unos-programmet
i Mexico, der den meksikanske stat pa federalt, delstat-
lig og lokalt niva bidrar med én dollar for hver dollar
migrantorganisasjoner i USA bidrar med. Dette er for-
hindsgodkjente prosjekter, ofte knyttet til infrastruk-
tur, som veier, men ogsa offentlige bygg.

Diasporaorganisasjoner finansierer ogsd ofte pro-
sjekter knyttet til utdanning, helse og menneskelig
utvikling, foruten mer materielle investeringer i for
eksempel brenner eller veier.” Migranters bidrag til ut-
vikling - gjennom slike kollektive pengeoverferinger -
bidrar til helt ngdvendig infrastruktur og tjenester for
befolkningen i deres opprinnelsesomrader. Dilemmaet
er imidlertid det samme som for andre utviklingsakte-
rer: Hva er langtidseffek-
ten av at eksterne akterer
gar inn og dekker opp for
oppgaver som er enhver
stats grunnleggende an-
svar & skjette? Er det ikke
statens ansvar 4 serge for
at de helt primere beho-
vene til befolkningen -
som helsestasjoner for gravide og spebarn eller grunn-
skole - finnes og fungerer?

Pengeoverfaringer og migranters integrering

Utdragene fra Maria («A hjelpe dem i Kongo er en naturlig
del av hverdagen min her i Norge) og Dawit («... det star
om livet til et medmenneske») understreker ytterligere
dimensjoner ved pengeoverferinger - forst og fremst at
livet «her» i Norge og «der» i Kongo er en naturlig helhet:
Dette er Marias familie, den er spredt over landegren-
ser, men den er én. Dermed blir pengeoverferingene fra
Norge en naturlig del av et transnasjonalt familieliv. Gitt



velstandsforskjellene mellom Norge og Kongo kan Maria
med sin helt gjennomsnittlige inntekt i Norge, yte sin
familie i Kongo enorm hjelp. Og som Dawit med sin erfa-
ring av mer prekere kriser illustrerer, oppleves ikke det
a sende penger alltid som et reelt valg, det er en plikt, en
dyd av nedvendighet.

S& kan man undres hvilke effekter migranters pen-
geoverforinger, og mer generelt deres transnasjonale
band til familie og venner i opprinnelseslandet og ellers
over landegrenser, kan ha pé integreringsprosesser i
samfunn de bosetter seg i, slik som det norske. Marias
utdrag illustrerer hvordan dette er et spersmal som kun
vil stilles dersom man mangler grunnleggende innsikt
i livsverdenen til migranter som henne selv. Hennes fa-
milie er bade her i Norge og der i Kongo. Hennes liv og
hennes livsverden er pd samme tid bade uavhengig av
nasjonalstaters grenser og hegyst preget av nettopp dis-
se, som blant annet inne-
berer at familiebesgk
er komplisert. Men med
tanke pa spersmalet om
effekten av transnasjo-
nale band pd integrering,
kan man ogsé fremheve at
degnet kun har 24 timer,
ogsa for internasjonale migranter. Dersom tid, krefter,
mentalt fokus og penger rettes mot utfordringer, kri-
ser eller relasjoner i opprinnelseslandet, ma ikke dette
trekke noe fra den energi og de ressurser som legges i
integreringsprosesser her i Norge? Forskning viser at
dette er en krevende balansgang for mange migranter.®
Det er en balansegang som fluktuerer over tid, ettersom
for eksempel foreldre i opprinnelseslandet eldes, er syke
og etterhvert gir bort. Men ogsa en balansegang mange
migranter er seg veldig bevisst, der ressurser og energi
virkelig prioriteres etter beste evne, bade her og der.

Forskning pa forholdet mellom transnasjonale band
og integrering i Norge sével som blant annet i Neder-
land, viser et sammensatt menster. Mens noen migran-

eller veier.

'S'F Diasporaorganisasjoner finansierer ogsa
G ofte prosjeRter Rnyttet til utdanning,
helse og menneskelig utvikling, foruten mer
materielle investeringer i for eRsempel brenner
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ter bade i sveert hoy grad er integrert og i sveert hoy
grad er transnasjonalt aktive, er andre migranter enten
mer transnasjonale og mindre integrerte, eller motsatt
mindre transnasjonale og mer integrerte. Men foruten
disse tre formene for samspill mellom integrering og
transnasjonale band, slik som pengeoverferinger, er det
ogsa en ikke uvesentlig minoritet som i liten grad er in-
tegrerte og som samtidig ogsa i liten grad er transnasjo-
nalt aktive. Disse er kanskje blant de menneskene som
er mest marginaliserte i et samfunn som det norske. I
motsetning til slik livet erfares for Maria eller Nabeel -
som et transnasjonalt liv, bade her og der - erfarer denne
gruppen manglende tilhgrighet bade her og der. Alt i alt
er det grunnlag for a si at det er stor variasjon i samspill
mellom integrering og transnasjonale band. Men det er
ikke grunnlag for a hevde at det finnes arsakssammen-
henger der mer transnasjonale bind nedvendigvis ferer
til mindre integrering, el-
ler motsatt.’

Pengeoverfaringer og
soken etter
«det felles gode»
Pave Frans’ sosiallere er i
hoy grad en viderefering av eksisterende leere. Det er blitt
papekt at pave Frans’ aktsomhet for de negative konse-
kvenser som globalisering ferer med seg, kan sammen-
lignes med den kritikk Pavel Leo XIII rettet mot noen av
folgene av industrialisering i Rerum Novarum i 1891. Pave
Frans’ anliggende er ikke en gjennomgaende kritikk av
globalisering, tvert imot, men det er en anerkjennelse av
at det ogsa i globaliseringens tid er stor grad av ulikhet
mellom mennesker, samfunn og land rundt om i verden.
Denne globale ulikheten er grunnleggende i strid med
den katolske leere om sgken etter «det felles beste» - i
stort savel som i smatt.

Den katolske sosialleren nedfeller subsidaritets-
prinsippet som helt sentralt. De enkeltmennesker som
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stir neermest til a bli bergrt av en beslutning, ber ogsa
vaere involvert i & fatte den. De som selv er berert, ber
altsa veere involverte i beslutningen omkring hva penge-
ne skal brukes til og hvordan. Et dilemma pengeoverfe-
ringer reiser i s mate, er spgrsmalet om i hvilken grad
det skal veere opp til migranter & serge for utviklings-
prosesser i sine opprinnelsesland. Dette er et retorisk
spersmal - det hverken ber vare eller kan vaere mulig
for migranter & utgjere den forskjell som igangsetter og
holder i gang berekraftige utviklingsprosesser i sine
opprinnelsesland. Men dette er et dilemma pa det mer
prinsipielle plan. For enkeltmennesker og deres familier
dreier pengeoverferinger seg om en sgken etter «det fel-
les beste» pa langt mer konkrete mater: for noen forst og
fremst blant familie og nettverk, for andre kanskje mer
gjennom kollektive initiativ og diasporaorganisasjoner
som sgrger for helsestasjoner og skoler der disse ikke
finnes eller ikke fungerer.

I et ideelt scenario er pengeoverferinger - slik som
andre internasjonale overferinger, enten det er bistand
eller direkte utenlandsinvesteringer - et bidrag til «det
felles beste» i samfunn som sart trenger det. Da vil in-
ternasjonale bidrag fungere som stimuli for & 4 pa bei-
na gode statlige ordninger, serlig for de gruppene som
trenger det mest. Imidlertid er situasjonen gkonomisk
og hva gjelder styresett, ofte ikke sa ideell i mange av
landene migranter kommer fra og sender penger til-
bake til. En del av migrasjonen er i seg selv et symptom
pa dette, som et resultat av sviktende arbeidsmarkeder,
manglende statlig regulering or organisering og frynse-
te framtidstro. Dermed er realiteten ofte at migranters
pengeoverfgringer demmer opp for kriser, slik som nar
de fungerer som en usynlig forsikringsmekanisme - el-
ler ndr diasporaorganisasjoner ordner opp og bygger
helsestasjoner og skoler der dette ikke er tilgjengelig,
men hvor det er helt dpenbart at dette i prinsippet er et
statlig ansvar.”® A utvikle samfunn til «det felles beste»
kan ikke veere migranters ansvar alene, men migranters
pengeoverfgringer er en enorm ressurs for dem som kan
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nyttegjore seg av dem. Men for at de enda bedre skal
kunne bidra til «det felles beste» i de samfunn der de
mottas, er det ngdvendig med en gjennomgaende forut-
sigbar ekonomisk og politisk situasjon.

Et postsRriftum om Maria, Dawit og Anna

Kanskje ikke overraskende er disse tre katolikker i
dagens Norge. For dem er pengeoverferinger, global
ulikhet og katolsk sosialleere - pa ulike méter - en hver-
dagslig realitet. Det er de blitt som felge av internasjonal
migrasjon og av at transnasjonale band opprettholdes.
Pave Frans advarer mot det han kaller globalisert likegyl-
dighet - en likegyldighet overfor medmennesker' - blant
annet i sitt fastebudskap fra 2015."* Kanskje bidrar den
iboende pdminnelsen om global ulikhet som mange mi-
granter opplever gjennom & ha slekt og venner andre
steder i verden, til & understreke at likegyldighet overfor
denne globale ulikheten ikke er et gangbart alternativ.

Marta Bivand Erdal (f. 1979) er samfunnsgeograf og
migrasjonsforsker ved Institutt for fredsforskning.
TeRsten bygger pa hennes forskning om penge-
overferinger og migranters transnasjonale band
det siste tiaret. Hun ble i 2019 tildelt Fritjof Nansens
belenning for for yngre forskere «for fremragende
forskning innen internasjonal migrasjon».
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[Kunst og litteratur

IKunsten er det naermeste vi Rommer mennesket.

Sigurd Helseth






SEGL-Runstneren

Marianne Brattell

Marianne Bratteli (f. 1951) er maler, grafirer, video-
G918 og installasjonskunstner og en av de sentrale nor-

ske Runstnerne de siste tidrene. Hun er utdannet ved Sta-
tens Runst- og handverkskole og Statens RunstaRademi i
Oslo og var elev av Ludvig EiRaas.

Bratteli har hatt en rekRRe utstillinger og er innRjgpt blant
annet av Nasjonalmuseet, Kulturradet, UtenriRsdeparte-
mentet, Stortinget og Rikshospitalet.

Hun ble dept og opptatt i Den Ratolske Rirke i1 197/9.
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Olav Egil Aune

Dansen pa lerretet

En samtale med Marianne Brattel

IKun sett gjennom dremmens og Runstens vindu, laftes alle de sma trivialiteter og forgyl-
les i en sfaere av meningsfylde, sier Marianne Bratteli.

Olav Egil Aune (OEA): Det er jo sinn at det er de
I sterke inntrykkene som former oss, blaffene som
gjor at livet og arbeidet tar en «annen vei». Kan du huske
forste gangen et kunstverk sa deg noe - kanskje ble du
slatt ut av det, mye ble annerledes etterpa?

Marianne Bratteli (MB): Nar du sier det slik, passerer
bilder av bilder som hang pa veggene i barndomshjem-
met, i minnet - laget av Erling Enger, Sigurd Winge og
reproduksjoner av Paul Gauguin. Disse bildene var gaver
til mor og far. I barndomshjemmet var det ogsa svaere
bokhyller, til dels fylt av tunge beker om andre verdens-
krig. Vi var tre sgsken som delte ett barnevaerelse. I det
var det ogsa en stor bokhylle. Minnet stopper ved noen
bilder i en bok som stod i denne hyllen. Det var en bitte-
liten bok med noen sort/hvitt-reproduksjoner av norsk
billedvev. Jeg var bare et par ar da jeg oppdaget denne
boken. «De voksnes kunst» fanget oppmerksomheten, og
jeg undret meg over den, som regel frastotte den meg.
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S& ogsa med disse billedteppene. De stiliserte ansiktene
minnet om deden. Jeg ble skremt av det og listet meg ale-
ne bort i bokhyllen og bladde opp i all hemmelighet.

OEA: Er det spor av disse opplevelsene i bildene dine? Er
det ting du kan gé tilbake - eller gar tilbake - til?

MB: I mitt 68 ar lange liv har jeg veert opptatt av et vidt
spekter av billedmessige uttrykk. Bilder som gjorde inn-
trykk pd meg da jeg var barn, kommer tilbake til meg né
nar jeg er en gammel dame. Pa Kunst- og handverksko-
len, som den gangen la i Ullevalsveien vis a vis St. Olav
kirke, hadde jeg to leerere med motsatt kunstsyn: Kare
Jonsborg, som stod for en analytisk billedoppfatning
bygget pa geometri, og Egil Weiglin, som var opptatt av
impresjonismen med dens farger og lys. Erling Enger var
en av Weiglins yndlingsmalere. Liv og sanselighet stir
i fokus for de impresjonistiske malere. Jeg ville at ma-
lerprosessen ble som en slags dans over lerretet. Samti-



dig star figurene i mine bilder ganske stille, som tegn.
Ofte fremstiller jeg en pike, noe undrende og forskremt -
meg selv? En kan si at mine bilder representerer en krys-
ning av mine leereres kunstsyn - stiliserte figurer og en
emosjonell utforelse. Dette har jeg til felles med andre
malere av min generasjon. Og s vil jeg si at Ludvig Eikaas
har hatt stor betydning for min utvikling som kunstner.

OEA: Du satt sikkert, som kunststudenter ellers, og kopi-
erte de gamle bildene i Nasjonalgalleriet for & laere gre-
pet. Tenk né at det var et bilde av Tidemand, ei jente i
skaut og bunad - hvor langt er det mellom den jenta, og
den - som du sier - undrende og litt forskremte jenta i
bildene dine?

MB: Som barn gikk jeg alene omkring i Nasjonalgalleri-
et. Jeg var fascinert av alt fra gipskopier til skremmende
malerier av nakne, magre mennesker i grupper. Jenta i
skaut og bunad i andre etasje er nok en mer robust og
jordneer type enn mine jenter. Det er ikke lett & tjene
penger pa a lage bilder, derfor har jeg en allsidig yrkeser-
faring. En tid arbeidet jeg som kokke for prestene i Aker-
sveien 5! Jeg ble innkjopt med et maleri - «Katarina» -
av Nasjonalmuseet. P4 samme tid arbeidet jeg som vakt i
alle byens kunstmuseer. En tid voktet jeg derfor pa mitt
eget bilde i Nasjonalmuseet! «Katarina» er en fabulering
over et maleri av selveste den spanske mesteren Veldz-
quez. Piken pa mitt bilde er riktignok i dette tilfelle ikke
forskremt, men en selvbevisst prinsesselignende pike
som troner! Hun er omgitt av blatt - omtrent som prin-
sessen i berget det bla!

OEA: Har den prinsesselignende piken aldri hatt noen
betydning eller tiltalt deg? Er vi ikke prinsesser og prin-
ser alle sammen, sett med Guds gyne?

MB: Mor leste for meg fra Asbjernsen og Moes folkee-
ventyr. Jeg likte det sd godt at jeg la meg pé sengen og
ba henne lese for meg, ogsé da jeg strengt tatt ikke var
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barn lenger. Siden var jeg innom faget folkeminneviten-
skap ved universitetet. Jo - prinsesser og prinser har
hatt betydning for meg, men mest i eventyrets form.
Som motiv veksler jeg mellom den forskremte piken og
den selvbevisste prinsessen. Begge er bilder pa noe i meg
selv. En maler identifiserer seg med sine motiver - akku-
rat som en skuespiller identifiserer seg med sine roller.
Jeg ble dopt og opptatt i kirken da jeg var 28 dr gammel.
Noe av tildragelsen var det jeg oppfattet som respekten
for menneskets hemmelige indre - dette i motsetning til
mer rasjonelle menneskeoppfatninger. Vi er alle noe for
oss selv - vi er smé prinser og prinsesser.

OEA: Nar du snakker om eventyrene: Eventyrets prinser
og prinsesser tar seg jo av mye i oss, lykkelig den som
vokser opp med dem. Og sa gar du rett over fra prinsesse-
ne til konverteringen, hvor Maria er selve «moderprin-
sessen», om det gar an 4 vere litt uhgytidelig? Banalt,
men sa du noen paralleller i eventyrene?

MB: Hva er eventyr - hva er «fakta»? Vi er kommet inn
i verden og meter mengder av fortellinger og forklarin-
ger som vi orienterer oss etter - dikt, eventyr, myter og
historieskriving. Alt dette blir formidlet gjennom tegn,
fortiden blir stadig utforsket - etter min mening er ikke
dette noe endelig, det er var sgken etter stasted. Sa per-
sonlig synes jeg ikke det er banalt & finne paralleller
mellom de kristne forestillingene og eventyrene. Disse
fortellingene lar seg ikke fullt ut fatte.

OEA: Rasjonell menneskeoppfatning - hva reagerte du
pa, eller rettere sagt: Var det noe konkret som fikk deg
til & reagere, eller var det en utvikling? Mange gjorde
heystemte opprer, serlig pa den tiden - for deg var det
mer en stille overgang? Nesten en fornuftsovergang - til
Den katolske kirke.

MB: Mine foreldre var ateister, og jeg ble ikke dept som
barn. Farsslekten kom imidlertid fra et baptistmilje. Jeg
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har noen ganger lurt pa om tro kan arves genetisk, da jeg
fra jeg var et barn, sd sterkt oppfattet omgivelsene som
tegn. Pa Kunst- og Handverksskolen hadde jeg @rnulf
Ranheimsater som lerer - han skrev boken Om tro og
vantro. Han skrev der noe jeg kjenner meg sa godt igjen
i: «Hvorfor feler vi sorg nar vi ser et vakkert landskap?
Det er fordi det vekker opp en lengsel etter Skaperen som
dette landskapet er et avbilde av.»

OEA: Men de «radikale» miljgene var det naturlig for deg
a styre utenom?

MB: I 1970, da det heystemte oppreret preget av den
marxist-leninistiske eller maoistiske bevegelse, gjorde
seg sterkt gjeldende, ikke minst blant kunstnere, var jeg
18 ar. Vi herte om lidelsen og urettferdigheten i verden,
mens vi selv hadde det ganske bra sinn sett. Jeg leste om
materialistisk historieoppfatning, men led forferdelig
under det, siden jeg av natur var opptatt av drem og ny-
anser. Det var vanskelig for meg & godta dette at et men-
neske i sa sterk grad er resultat av ytre omstendigheter.
Mitt opprer ble derfor ikke s& hgyrestet - men mer som
et tvangsmessig pliktlgp. Men jeg fikk meg da gjort kjent
med den fine rallardikteren Kristoffer Uppdal. Det var
pa den tiden at jeg kom til & oppleve de kristne forestil-
lingene som utvidende. Da jeg var 28 ar gammel, leerte
jeg & meditere og fikk en interesse for klosterlivet. Pds-
kenatt ble jeg dept i St. Hallvard kirke, med pater Arno
opplevde jeg mye glede. Ja - mitt forhold til kirken har
veert preget av stille glede og ogsé frustrasjon. Tilveerel-
sen og det at vi ER, er tilstrekkelig merkverdig. New Age
har aldri tiltrukket meg.

OEA: Hva slags inntrykk gjorde den ateistiske hold-
ningen hjemme pa deg, var sjelen allerede i ferd med &
«lete»? Var det aggresjon mot tro hjemme, eller var det
bare en stilltiende selvfelge? For egen del - jeg var ansatt
i en arbeiderpartiavis den gangen - opplevde jeg din far
Trygve Bratteli, som var statsminister i en AP-regjering,
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som en som flere ganger uttrykte glede over at «Kristne
arbeideres forbund» (Arbeiderpartiet) eksisterte?

MB: Far kunne vel mene at kirken fungerte som dop for
fattigfolk - fikk dem til & godta sin skjebne og la veere &
gjore opprer mot undertrykkere. Hans mor Martha, som
han var sveert knyttet til, var kristen. Og mange i fars
slekt. Store deler av arbeiderbevegelsen var dypt religiose
mennesker, mange kunne forene det med et politisk enga-
sjement. Slik jeg kjente mor og far, var det fjernt for dem
a underkjenne de med et kristent livssyn. Mor og far gjor-
de heller ikke noen motstand nér jeg sekte Den katolske
kirke - tvert imot var de skuffet over at jeg ikke inviter-
te dem til & delta i ddpen péskenatt, slik sgster Else-Britt
Nilsen foreslo for meg. Den tvers igjennom fornuftsstyrte
oppvekst eksisterer ikke - det ville i sa fall veere et mare-
ritt! Rariteter og tro meter enhver i sitt liv - det lar seg
heldigvis ikke luke ut. Ja - selv var jeg tidlig pa leting, og
jeg likte & g omkring i hagen og pé gaten - og undre meg.
Jeg fikk heore et rykte om at det fantes én, Gud, som sd alt
jeg tenkte - dette grunnet jeg pa.

OEA: Hva er det helt konkret ved Den katolske kirke som
gjor at du holder fast ved den? Har den forandret seg ve-
sentlig siden konverteringen? Det kommer jo mange er-
faringer underveis som legger seg lag pa lag for oss alle,
og sa vrir det seg litt etter litt?

MB: Til en viss grad tror jeg at vi ikke helt selv velger.
Jeg kan tenke pé bevisstheten om dette livet som om vi
stdr inne i et prisme og ser undersgkende gjennom en
av rutene - det er opplevelsen av dette livet. Kanskje vi
siden skal se gjennom andre ruter i dette prismet og er-
fare noe annet. Jeg kan tenke at disse annerledes opple-
velsesformene kan vare sé ulike det vi nd er i, at det er
fafengt & forseke a forestille seg det. En kan fa anelser,
andre ganger «visshet» om det pd «den andre siden».
Dette kan stikke sa dypt og veere av en art at en vil beva-
re det som en hemmelighet. I kirken har jeg lov til & kle



av meg den rustningen vi har bygget opp omkring oss i
en brutal verden - og fele pa svakhet. Dessuten: Skjenn-
het og kjeerlighet er ikke malbare storrelser. Jeg har vert
i kirken julenatt og opplevd et samkvem med alle andre
mennesker! Det er mye en ikke begriper, og det er nok
en fordel - det & bli godt kjent er badde/og - det kan ogsa
gjelde i kirken.

OEA: Du sier at din tro innenfor Den katolske kirke har
veert til glede og frustrasjon. Frustrasjon - tenker du pa
i dag?

MB: Ordet katolikk betyr «alminnelig». Jeg kom til kirken
for & utvide mine perspektiver. En verdensomspennende
kirke - jeg ble del av et stort internasjonalt fellesskap av
alminnelige mennesker. Jeg er ikke s opptatt av a skille
katolikker fra andre - jeg liker betegnelsen «mennesker
av god vilje». Jeg synes at den kirkelige organisasjonen er
gammeldags, blant annet burde kvinner ha en mer frem-
tredende plass - det kan rette opp i mye. Noen er opptatt
av a skille seg ut som katolikker, og det kan utvikle seg
sekterisme og sentimental tro. Det er mange kunstnere i
det katolske miljeet - disse blir i liten grad sett og benyt-
tet. @rnulf Ranheimseter var streng i bedemmelsen nar
det gjaldt hva som er et godt etisk bilde. Hans bilder til
Evangeliene (Dreyer forlag) er ikke prektige illustrasjoner
av bibelhistorien, men bilder av en kunstner som i re-
spekt for skaperverket underlegger seg studier. Cézanne
var for ham et eksempel pa en slik kunstner. Goya var en
annen favoritt - de grufulle motivene var ikke til hinder.

OEA: Ranheimsater - en ruvende, sikkert streng, sjel i
katolsk tanke- og trosliv, ja, i norsk tankeliv i det hele
tatt. Kan du si noe om inntrykket han gjorde pé deg - tok
han seg av deg som learer, eller var han oppheyet? Hva
var essensen i det han lerte bort, var undervisningen
og poengteringene merkbart annerledes enn hos andre
leerere?
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MB: Jeg tenker at du forventer et benektende svar, og det
skal du fa. Ranheimszter var en sjenert mann. Han un-
derviste i akt-tegning. Veldig felsomt kretset han mel-
lom elevene og gav individuell korrektur. Han beted mye
for en generasjon elever ved Kunst- og Handverkskolen.
Hans xylografier til evangelietekstene var resultat av en
klassisk utdannelse ved samme skole. Mentalt var han
apen - han likte for eksempel godt bildene til Rolf Nesch.
Pa skolen herte vi ikke noe om hans tro, den matte vi
eventuelt bli kjent med gjennom 4 lese hans beker. Jeg
likte meg sa godt i timene hans. Jeg lagde senere en én
times video med ham, den ble vist i NRK.

OEA: Hos mange kristne kunstnere er det ikke «spor» av
tro i bildene, andre maler den fram. En kristen kunst-
ner skiller kunsten fra livet, det er livets inntrykk som
manifesterer seg, uansett. Pavirker troen din kunst, og i
tilfellet pa hvilken méate?

MB: Mange kunstnere vil tenke at deres bilder er for-
bundet med tro, selv om de i bildene ikke forholder seg
til &rhundrenes kjente og fortolkede katolske symboler.
I min generasjon malere er det mange ekspresjonister -
det kan vere en sterk utfoldelse i bildet, og formatene er
store. Kanskje er det en reaksjon pa de strenge 50-ara, da
det var forbudt med sterke lidenskaper. Jeg kan tenke at
malerprosessen er som en dans pa lerretet - et uttrykk
for livsglede og takksigelse. Noen ganger bruker jeg titler
med henvisning til tro, som i tresnittet «Salige er de som
holder ut til det siste, for Du, Allerhelligste, vil gi dem
hvile». Dette er et sitat fra Frans av Assisi. Men jeg er glad
for at et menneske som ikke gér i kirken, ogsa kan f4 noe
ut av et bilde - akkurat som det ville glede meg om me-
nighetsmedlemmer besgker gallerier og museer.

OEA: Jeg har et bilde, et tresnitt du har laget, som jeg
meter hver dag og aldri blir lei. Han sender meg ut i
hverdagen med et godt smil, en godviljens og sprelsk
mann pa en prekestol, og under star det: «For mens vi
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er her til huse, sukker vi, fordi vi lengter etter var bolig
i himmelen.»

MB: Tittelen er fra Paulus. Det er nedvendig med et hu-
moristisk perspektiv. Presten pa bildet er sé ivrig at han
lyser, og menigheten gser seg opp. Vi sukker - og det er
sikkert at livet kan veere tungt. Noen far kanskje inspira-
sjon gjennom tro til 4 leve et uselvisk liv. Selv tenker jeg
at kristne verken er bedre eller verre enn andre mennes-
ker. For & si det rett ut, er jeg mest opptatt av hapet - av
at det finnes et «sted» som er mer rettferdig og godt enn
dette. Det nytter nok & arbeide for noe godt, men men-
nesker klarer ikke a frembringe tusenérsriket. Far var i
flere tyske tilintetgjorelsesleire under annen verdens-
krig. Jeg vokste opp med kunnskapen om urettferdig
myrdede mennesker - blant annet millioner ihjelgassede
joder. Disse kan ikke fa oppreisning her, og badlene kan
ikke tilgis. I dag blir barn skadd og revet fra sine foreldre
i krig.

OEA: Noen har sagt, jeg mener det var Adorno, at det er
ikke mulig a skrive poesi etter Auschwitz. Jeg tror dette
var etter at han hadde hert Richard Strauss «Vier Letzte
Lieder» - veldig poetiske sanger. Hva med kunsten?

MB: Mange har av forstaelige grunner stilt seg speors-
malet om det kan eksistere en god Gud nar en ser hva
massemordet i Auschwitz var. En kan ogsa forsta at man-
ge sper seg om vitsen med poesi nér en ser dette - eller
kan ha glede av det. Enda rarere er det hvor fort mye av
dette ser ut til & vaere glemt. Jeg leste Gunvor Hofmo -
de mest alvorlige tema lar seg best uttrykke ved stor
tilbakeholdenhet. Jeg tenker, men vet ikke, at mennes-
ker blir snillere av & beskjeftige seg med poesi - dette er
det neppe fort statistikk pa. Uansett, vi er pa jorden en
kort stund - poesi kan gjore tilverelsen mer utholdelig.
Det er paradokset - at rd ondskap lever side om side med
utrolig skjennhet, slik vi ser det i naturen og i kunsten.
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OEA: Jeg husker den store utstillingen din i Kunstner-
forbundet for noen ar siden, den folger meg fortsatt. Den
handlet om ditt «blikk» pa, din opplevelse og din «gjen-
nomlevelse» av din fars traumer i fangenskap. Svart,
gratt, hvitt?

MB: Jeg er glad for at du nevner denne utstillingen. Jeg
hadde veert pa en lang reise med «Hvite busser» og foto-
grafert en del. Noen av bildene kopierte jeg pé store ka-
pa-plater. Det beted mye for meg - men jeg fikk lite eller
ingen respons pa det. Det var ubehagelig. Jeg er vokst opp
med mennesker som har disse ekstreme erfaringene.
Akademikere har skrevet om det. Selv har jeg folt meg
ubehjelpelig nar jeg har naermet meg dette temaet. Det
synes jeg er leit, da dette angdr meg sa sterkt. Grafar-
gen som du nevner, kan ogsé ha sammenheng med at jeg
ble interessert i krigen som tema. Da jeg var ung, var jeg
opptatt av - i bildet - & befri meg fra de noe dystre inn-
trykkene i barndommen. Det er derfor alltid en «utgang»
i bildene mine - et hép.

OEA: Finnes det virkelig en tro som kan overmanne slike
hendelser?

MB: En kan stille spersmalet pd hodet - gar det an ikke &
tro etter dette? Skal en se pa denne tilvaerelsen som den
eneste og endelige nar en ser hvor mye brutalitet som
eksisterer her? Tilbake til «prismet» - selv om noen kan-
skje kan se pa det som kynisk: Det handler kanskje om
andre typer tilvaerelser, som er sd annerledes at det ikke
kan sammenlignes. Jeg md tro pa oppreisning for ofrene.
Sentralt i kristen utfoldelse har vert tilbedelsen av Jesus
pa korset. Jeg synes ikke at det retter opp for Auschwitz -
det er sentimentalt. Jeg synes at vi heller skal veere opp-
tatt av hapet om 4 kunne forbedre oss. Dette kan vekkes
ved gleden og ved samveer med ulike mennesker.

OEA: N finnes det jo ogsa sterke beretninger fra nettopp
fangeleirene - om en tro som bar, tross hatet: Maximili-



an Kolbe, Edith Stein, det er tusenvis av disse vitnene.
Kan du tenke tanken selv - hva ville du gjort, eller hva
burde vi alle gjort?

MB: Natt- og takeleirene var kynisk organiserte tilintet-
gjorelsesleire. Gjennom blant annet lite mat organiser-
te en det slik at alle kjempet mot alle. Moralen ble brutt
ned. Selv under slike forhold fantes det noen som ofret
seg for andre - kanskje med sitt liv. For & veere erlig tror
jeg ikke at jeg selv ville veert noe eksempel til etterfel-
gelse - jeg ville raskt bukket under. Men noen mennes-
ker - det gjelder ogsé i dag - har en egen kraft til 4 virke
positivt blant andre, mange av disse er anonyme.

OEA: Mulig at jeg blir for naergidende, men har du hen-
delser i ditt eget liv som kan minne om mirakler, benn-
horelser, et gudsnerver som naermest ikke er til &
bortforklare?

MB: Dette livet inneholder mer enn de forferdelige hen-
delsene vi snakket om - ja, vare egne liv er kanskje fre-
delige. Det er ikke vanskelig & svare ja pa ditt spersmal.
Det at vi lever, er et mirakel, likesd at vi i gyeblikk kan
fole samherighet med andre. Og alt det vakre vi omgir
oss med - blomstene, kunsten. Jeg fatter ikke de som
ikke tror pa mirakler!

OEA: Du - som jeg - meoter stadig folk som ikke begriper
at en kan tror pa en Gud - vi er kommet videre, vi har av-
slgrt troen som humbug. Som en humanetiker muligens
ville si det: Troen er en «krykke» vi har laget oss for &
holde ut et eller annet, og kirken utnytter denne tilstan-
den av frykt til 4 bygge oppunder lognen?

MB: Som ung fikk jeg undervisning i Humanetisk for-
bund, og jeg ble forst borgerlig konfirmert. Jeg leerte at
en ikke kan forholde seg til noe som ikke er vitenskapelig
bevist. Dette ble for tert for meg, for som vi sa: Eksis-

tensen er et mirakel! Men jeg vil ikke konkretisere dette
med Gud for mye.

OEA: S& hva er da et menneske?

MB: Et menneske = et mysterium. Som kloder kretser vi
mennesker om hverandre en kort tid i universet. Vi ser
etter tegn i hverandre, tolker tegn, soker bekreftelse. A
leere & se og tegne - redt mot blatt - for vi begrenser det
vi ser, med ordbegreper. Jeg kom til verden i forrige rtu-
sen, pa midten av forrige drhundre, i et Oslo som var fritt
for tv og data. Neermere bestemt - mellom Adamstuen
og St. Hanshaugen gikk min begynnende utforskning
av denne verden for seg. Tidlige minner er for eksem-
pel barnevognen som trillet ned bakken ved «Idioteny,
med baby i! «Melkebutikkeny, «Sjappa», store gutter med
kinaputter pa 17. mai og et trykk av Erling Enger pé stue-
veggen, som forestilte en dame med to piker i favnen -
hvorav den ene var helt lik meg, men med guttetiss! Et
emne til stor forundring og bekymring. «Kunsten erstat-
ter ikke livet», uttalte en overmodig venninne av meg
som er koreograf. Er det s sikkert? Det vi kaller livet -
er det noe annet enn en serie ganske pinefulle, kausale
hendelser som alle er kjennetegnet ved deres mer eller
mindre grad av amputering? Kun sett gjennom drem-
mens og kunstens vindu leftes alle de sma trivialiteter
og forgylles i en sfaere av meningsfylde.

Olav Egil Aune er forfatter, oversetter, RritiRer og
journalist og tidligere Rommentator og Rulturredak-
ter i Vart Land.






@ivind VarkRay

Sceniske apenbaringer

Openberringa

P4 venstre side av scenen pa Det Norske Teatret i Oslo; et eRtepar fra @vre sosiale lag.
Det er svaert darlig stemning. ERtemannen (MiRael) hevder & ha fatt en dpenbaring fra
Gud. Mens han har sittet alene i sofaen, druRRet radvin, lyttet til sin ungdoms «opprarske
musikRR» og rent over av livslede, har en Guds engel Rommet til ham og bedt ham gi Rjeer-
lighet og naerhet til tiggeren Maria. Dette har han tolket pa et vis som inRluderte a ha sex
med henne. Hustruen (Susanne) finner, naturlig noR, det hele svaert problematisk. | hennes
gyne er det iIRRe tale om noe annet enn et sRittent sidesprang. En hvit, middelaldrende,
rik mann utnytter en fattig og utsatt Rvinne seksuelt — og Raller det en god handling; «Rva
faen er det slags Gud?» utbryter hustruen.! Hun har liten sympati for «desse raudvins-
induserte gudegreiene».

P& midten av scenen surrer et narkomant brgdre- Hvor tar han det fra? Han vet ikke selv. En &penbaring,
@18 par (Sam og Tim) rundt i et sgppelrom, inn og ut av kanskje? Referansene til Kain og Abel-historien er gjen-
det noen vil betegne som religigse psykoser. De krangler nomgaende - selv om det her er den broren som faktisk
om hvem som ble favorisert av foreldrene i oppveksten. far royken til a stige, som til slutt dreper sin bror.
De sliter med & fa fyr pa heroinrgyken, vil «sja reyken sti- Pa heyre side av scenen meter en ung kvinne (Jen-
ge», og diskuterer hva det betyr a «chille». Yngste broren nifer) «tilknytningsterapeuten» sin (Niklas), i noe som
snakker tilsynelatende over seg - og parafraserer lange ligner mistenkelig pa et slags avher. Hun har begatt et
utdrag fra Jesaja: lovbrudd som involverer sprengstoff og vapen til bruk
i hellig krig. For hvilken gud hun mener seg & krige, er
For ein dag skal erkenen og gydemarka juble, uklart.
det torre landet skal gle seg og bleme. [...] Vatn Bak pa scenen star hun som for meg er den mest in-
bryter fram i grkenen, bekkjer i gydemarka. teressante skikkelsen i stykket - en Job-skikkelse: den
[...] Og ulven skal bu saman med lammet, og unge tiggeren Maria. Hun inngar ikke i noen dialog med
leoparden legge seg hos kjeet. Ungfe og lgvar de andre personene pé scenen, monologene hennes er
skal g i lag mens ein smagut gjetar dei. Kyr og rettet til Gud. I motsetning til flere av de andre karakte-
bjernar skal beite saman, og ungane deira leg- rene har hun ikke fatt noen dpenbaring, selv om hun - pa
ge seg hos kvarandre, og levar skal ete halm tross av alle provelser og lidelser - har trodd hele livet.
slik som oksar ... N& vender hun Gud ryggen:
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Du veit at eg alltid har prevd & akte deg. At eg
har halde deg heilag og prisa deg. [..] Eg ved-
kjende meg straks til deg trass i at eg vart fedd
fattig, og tidleg vart foreldrelaus. [..] Og da
du seinare skulle prove meg ved 4 starte ein
krig i heimlandet mitt og det kom soldatar og
brende ned garden var, slakta mannen min og
barna mine, valdtok meg gong pa gong - heller
ikkje da sveik eg namnet ditt, eg lag pa kne
i den forkola jorda og heldt fram med & pri-
sa deg som stor og uransakeleg. [...] D4 eg var
svolten, gav du meg ikkje & ete, d4 eg var torst
gav du meg ikkje & drikke [...] og aldri slutta eg
a tru pa deg, aldri let eg vere 4 tilbe deg, aldri
ytra eg noko anna enn vernad og kjaerleik for
deg. Heilt til no ... D4 du stilte meg pa denne
endelege prova ... denne siste audmjukinga ...
som eg i mitt syndige kjot ikkje kunne verje
meg mot.

Hvor mye motgang og hvor mange provelser skal et
menneske tale? Og dette med den hvite, middelaldrende
mannen; er det ikke et rent overgrep, selv om han sier
at det er Guds vilje? Kan man skjule seg bak at man opp-
trer pd bakgrunn av en dpenbaring fra Gud, at man «har
ofret seg», nir det man gjer, er noe de aller fleste ville
tenke er galt? Hva er egentlig «en god handling»? Dette
er kjernespersmalene i Openberringa av den svenske dra-
matikaren Mattias Andersson.?

IKunsten og det hellige

Openberringa er et stykke moderne teaterkunst som ty-
delig forholder seg til forestillinger om det hellige. I Karl
Ove Knausgards essaysamling I kyklopenes land finner vi
folgende refleksjon om forholdet mellom kunsten og det
hellige (Knausgérd 2018, s. 110):
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Kunsthistorien er ingenting annet enn his-
torien om menneskenes representasjon av det
hellige. [...] At kunsten de siste hundre arene
ikke har sgkt det hellige, forandrer ikke pa
det, det forteller oss bare at det hellige ikke
lenger er noen kategori som blir regnet med ...

En paradoksal refleksjon - fra en forfatter i hvis forfat-
terskap det stadig dukker opp bibelske tematikker som
skyld, skam og forsoning. Knausgéirds forhold til det
hellige er imidlertid alt annet enn entydig: «Han tek ut
avstand, men stirer mysteriet i kvitauget» (Walgermo
2019). Om Gud har vert fraverende en stund i norsk kul-
turliv, har han altsa definitivt vendt tilbake i Knausgérds
forfatterskap.’ Nar noe har veert fortrengt i lang tid, ven-
der man imidlertid sjelden tilbake til det i gammel form.
Hannah Arendts drefting av Friedrich Nietzsches kjente
annonsering av Guds ded kan kaste et lys over situasjo-
nen. Arendt hevder at Nietzsche ber leses i retning av at
det er den maten man har oppfattet Gud pé i tusener av
ar, som har mistet sin troverdighet - uten at dette med
nedvendighet betyr at de gamle spersmélene har blitt
meningslgse (Arendt 2010, s. 110). Vi ma dermed skape
ny mening ved 4 tenke og tale pa nye méater om de gamle
spersmalene. Det er nettopp dette teaterstykket Open-
berringa er et godt og provoserende eksempel pa.

Problematisk «nytenkning»

Slik «nytenkning» er ikke alltid uproblematisk. Nar den
hvite, vellykkede, rike Mikael har sex med tiggeren Ma-
ria - og det «i Guds navny, fir antagelig mange av oss
apenbaringspratet hans i halsen. I et intervju &pner for-
fatteren Mattias Andersson for at denne handlingen kan
tolkes pd mange vis. Er det godhet, religigs fanatisme,
dumhet eller bare et skittent overgrep? Spersmél om
en slik handling kan betraktes som «godhet», blir raskt
absurde. Det har, som kjent, skjedd mye i Herrens navn
som vi med stor sikkerhet kan anta at Herren ikke setter



pris pa. Vi kjenner til seksuelle og andre fysiske over-
grep, andelig voldtekt, ja massemord, begdtt av mennes-
ker i utagerende (gjerne «kristne») sekter - som etter
eget sigende har mottatt bade «dpenbaringer» og «vi-
sjoner». Og vi kjenner naturligvis sé altfor godt til over-
grepsskandaler av ulik karakter som har rystet og ryster
Kirken, ogsa dette til tider under et dekke av «guddom-
melige forordninger».

Anderssons forste tittel pd stykket var Incurvatus
in se (et uttrykk som gjerne tillegges Augustin); & vaere
sa innkrekt i seg selv at man verken ser Gud eller med-
mennesker. Da blir det lett & tenke at Mikael &penbart er
sapass krgket inn i seg selv og sin egen tid at det a vise
kjeerlighet og varme til Maria, blir ensbetydende med &
ha sex med henne. «Gudsdpenbaringen» blir argument
for en alt annet enn kristelig handling: overgrep mot tig-
geren Maria og utroskap mot ektefellen Susanne.

Det vil, som sagt, vere feil 4 si at det gode mennes-
ket, Maria, som har beholdt troen uansett hvor mye
vondt hun har opplevd, mister troen. Hun tar derimot
aktivt avstand fra en Gud som kan tillate at overgriperen
bruker Ham mot henne:

Bort med den dagen eg vart fedd, den natta
det vart sagt «ei jente er komen!». [...] Kvifor
doyde eg ikkje da eg vart fedd, anda ut i den
stund eg kom til verda? [...] Alt det eg frykta
mest er over meg, alt det eg grua for finn ve-
gen til meg. S& heyr kva eg seier deg: Eg bryt
med deg no, med deg og alt det eg tidlegare
har vedkjent meg. Eg kjem aldri meir til a seie
namnet ditt i kjeerleik. Eg kjem aldri meir til &
forsvare og preve a forstd dine uransakelege
og grufulle vegar. [...] Eg har no tenkt - i ditt
namn - & gjere den storste synda mot skapar-
verket ditt og alt du star for ...

Maria tar et tau, klatrer opp pé en stol, fester tauet i ein
krok, legger lokken rundt halsen og forsgker 4 ta et steg
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ut i luften. Hun fullferer imidlertid ikke selvmordet,
men synker ned pa huk og drar av seg lgkken.

Alternative sannheter
Alternative sannheter og parallelle virkelighetsopp-
fatninger preger tiden. I det ovenfor nevnte intervjuet
sier Andersson at dette var et utgangspunkt for ham i
arbeidet med Openberringa. Her utfordres vi med hensyn
til hvordan vi i det sekuleert moderne forholder oss til
mennesker med pastatte gudsdpenbaringer, ikke minst
med hensyn til spersmalet om hva en god handling er.*
Ekteparet opererer med tydelig ulike virkelighetsopp-
fatninger, pa samme vis som den unge terroristjenta og
«tilknytningsterapeuten» hennes og de to bredrene i
seppelrommet. Og det er seerdeles usikkert om tiggeren
Maria opplever det seksuelle samkvemmet som et tegn
pa godhet fra den vellykkede Mikaels side. Betyr dette
at det er helt opp til hver enkelt 4 se verden pa sin mate,
eller trenger vi en grunnleggende samfunnskontrakt
og noen felles fortellinger - ikke minst med hensyn til
spersméalet om hva godhet er? Stykkets forste tittel, In-
curvatus in se, peker i denne retningen. Det handler om
selvopptatthet. Andersson fremhever hvordan alle i dag
er egne gyer og univers. Vi skaper vare egne livshistorier
pa sosiale medier, innenfor de nyhetsstremmene vi selv
velger a forholde oss til, og vi fir denne «virkeligheten»
bekreftet av mennesker som lever og tenker akkurat
som oss. I likhet med Pilatus vet vi ikke hva sannhet er.
Men til forskjell fra ham vet vi ikke til hvem vi skal stille
spersmalet om hva sannhet er. Nar spersmal om sannhet
og legn, godhet og ondskap, avgjeres i forhold til hvem
vi ensker & lytte til, er det lett & tenke at Karin Boye har
et leit poeng i diktet Férddrvaren: «Ar du Guds skugga, du
onde? Guds nattliga tvillingbroder?»

I forlengelsen av Knausgard-sitatet ovenfor, kan vi
lese (Knausgard 2018, s. 110-111):
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... det kunsten lgfter oss opp til (i dag), er noe
annet, for eksempel friheten som ligger i den
sekulariserte virkeligheten - eller kritikken
av den - dpenheten og mulighetene som be-
finner seg mellom oss nar verden blir oppfat-
tet horisontal og ikke vertikal - eller kritik-
ken av den ...

Det er i dette paradoksale perspektivet vi mé forstd et
teaterstykke som Openberringa. Det finnes en «frihet» i
den sekulariserte virkeligheten hvor ethvert vertikalt
perspektiv er forlatt, og hvor Gud - nér vi vender oss den
veien igjen - kan bli glasur over egne perverterte fore-
stillinger. Samtidig skjer det noe merkelig mot slutten av
stykket. Ektemannen Mikael bekymres:

Eg er verkeleg ikkje frisk, burde kanskje berre
begynne a ... passe pa meg sjolv betre, reinare
... ete betre, sove betre, begynne 4 trene, lape,
drikke mindre, sykle til jobb ...

Er haniferd med & innse at han har syndet mot det sanne
ved 4 tro pa den lognen han selv har fortalt?® Den bedrat-
te hustruen, Susanna, dpner imidlertid overraskende
nok for en slags forstaelse for ektemannens opplevelser:

Som om det sjuke, forvrengde teiknet du trud-
de du fekk, og denne motbydelege, smaklause
handlinga du sidan utferte, likevel pé ein eller
annan mate var ... eit slags endepunkt, ei siste
hylle i fjellveggen, eit mokkete nattsvart hav
vi var tvungne til a dykke til botnen av for si-
dan & orke & symje kravle klatre tilbake opp
mot lyset igjen ... saman ...

Er det lettere for Susanna 4 felle en streng dom over det
hun i utgangspunktet ansa som kaldblodig legn, enn
«den sveert sofistikerte kunsten det er a narre seg selv»?
(Arendt 2019, s. 364). Eller skimter vi noe her; en erkjen-
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nelse av merket, et forsgk pa lyset? Eller er det hele bare
nok et eksempel pa Incurvatus in se - hvor Maria reduseres
til et middel i ekteparets private samlivsterapi? Mange-
tydighetene er overalt. Helt mot slutten av fremvisnin-
gen, med scene og sal liggende i fullstendig merke, hgrer
vi den unge terroristjentas stemme idet hun henvender
seg til terapeuten sin:

Men du star no framfor dera, Niklas. Den en-
delege dera. Dersom du opnar denne dera,
vil sanninga endeleg bli openberra. Utan fil-
ter, musikk, dempa lys, rytmiske klipp eller
smakfulle fargeskalaer. Sanninga om denne
tida og verda skal du no fa sja. Ikkje forvrengd
gjennom lggnarar, avgudar og falske profetar,
men den inste sanninga og meininga med ska-
parverket og livet skal endeleg bli openber-
ra dersom du berre viger 4 opne denne siste
dera.

Spersmalet er bare om tiggeren Maria, som Lasarus, vil
bli liggende igjen og grate ogsa utenfor denne deren. Vi
vet ikke. Like lite som vi med sikkerhet kan vite hvor lil-
lebroren i sgppelrommet fir sin Jesaja-innskytelse fra,
eller hvor terroristjenta henter sine visjoner. Kunstens
klarhet er i sd mate nattens, ikke dagens. Verdien i et
stykke teaterkunst som Openberringa ligger dermed i for-
soket pa lyset. Et forsgk som «sprer seg ut til alle, direkte
og indirekte, [og] oppheyer oss [...] til det vi er» (Knaus-
gard 2018, s. 278).

@ivind Varkey er dr.art. i musikRvitenskap, pro-
fessor ved Norges musikRRhagskole, professor
II'i musikR ved OsloMet — Storbyuniversitetet,
musikRfaglig forfatter og Romponist. Varkaey er
redaRsjonsmedlem i SEGL.
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Noter

Dette og alle folgende sitater fra Openberringa er hentet fra
Mattias Anderssons tekst, oversatt til nynorsk av Gun-
stein Bakke. Takk til Madalena Soussa Helly-Hansen, som
spilte Maria pa Det Norske Teatret, for velvillig utlan av
manuskriptet.

Openberringa er for evrig, ifelge forfatteren, inspirert av
Tarkovskjijs film Offeret.

Eksemplene pa at Knausgard i s& mate ikke er en ensom
svale i norsk litteratur er mange, jf. for eksempel diskusjo-
nene omkring Dag Solstads og Stig Seeterbakkens forfatter-
skap (se bl.a. Torvild Oftestads tekst om Saterbakken i SEGL
2018).

Som om ikke det er problematisk nok & tenke seg at Maria
skulle oppleve dette som «godhet», kan det hele vris enda
en omgang ved  se Mikaels «gode handling», og ikke minst
det at han forteller om denne til hustruen, i lys av Jesu

ord om & ikke la den hgyre hand vite hva den venstre gjor.
Med Hannah Arendts ord: «Godheten [...], som er lei av sin
skjulthet, og insisterer p4 & spille en offentlig rolle, har
ikke bare tapt sin egentlige godhet, men er tvers igjennom
korrupt» (Arendt 2019, s. 188).

Dette er en parafrasering av Antonio-karakteren i Shakes-
peares Stormen.
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Liv Bliksrud

— Man sRkriver som en samtidig

Sigrid Undsets middelalderdiRtning dreier seg i hovedsak om tre romaner: Forteellingen
om Viga-Ljot og Vigdis (1909), trilogien Kristin Lavransdatter (1920-22) og tobindsroma-
nen Olav Audunssen | Hestviken (1925) og Olav Audunssen og hans barn (1927). Dette er
en diRtning som viser en sjeldent lyRRelig forening av suveren beherskelse av kulturhis-
torisk Runnskap, psyRologisk innsikt og poetisk begavelse.

.%+E_ Med disse verkene ble Undset en litteraer mega-
A stjerne, nasjonalt og internasjonalt, og for dem -
fortrinnsvis for begkene om Kristin Lavransdatter og
Olav Audunssen - ble hun i 1928 tildelt nobelprisen i lit-
teratur - «foérndmligast for hennes maktiga skildringar
ur Nordens medeltida liv», som det het i den offisielle be-
grunnelsen (Bliksrud 2005, s. 176).

Med disse verkene skapte Undset det mest helstepte
middelalderunivers i norsk litteratur. Romanenes store
persongalleri spenner over hele det norske samfunnet, fra
tyrster og geistlige til bender, husfolk og tiggere. Hoved-
personene er fiktive figurer, men ofte «hektet pa» histo-
risk kjente slekter og samordnet med historiens realiteter,
slik at grensene mellom det faktiske og fiktive jevnes ut.
Derimot er en rekke bifigurer historiske. Undset prever
seg ikke pd historiemaleriet, slik som i romantikkens na-
sjonalhistoriske dramaer, hos blant annet Ibsen, Bjernson
og Oehlenschléger. Ellisiv Steen oppsummerer Undsets
middelalderdiktning slik (Steen 1982, s. 94):
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I tids- og miljeskildringen maktet Undset med
sin visjoneere fantasi 4 smelte inn i persone-
nes liv alle sine presise kunnskaper om mid-
delalderens tanke og tro, sed og skikk, gjen-
standskultur og kirkekunst. Naturskildringer,
historiske hendelser og kulturhistoriske de-
taljer glir sammen i fiksjonen i en virkelig-
hetsillusjon uten brist.

Stilt overfor en slik diktekunst kan man med rette spor-
re om hva slags «minner» som kan ligge til grunn for
Undsets historiske romaner, og hvordan hun kan ha
benyttet seg av disse «minnene» i sin skriving. Dette
er problemstillinger som den sékalte «minneforsknin-
gen» beskjeftiger seg med. Minneforskning er en form
for tverrfaglig kulturforskning som underseker «det
kulturelle minnet» (cultural memory studies), altsa forhol-
det mellom kultur og erindring (eller hukommelse, min-
ne). Minneforskningen definerer kultur som samfunnets
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hukommelse, ivaretatt i eksterne symboler, som blant
annet i skrift - eksempelvis litteratur. Etter mitt skjenn
kan minneforskningens begreper og innsikter veare
egnet til & kaste lys over et historisk forfatterskap som
Undsets, og for jeg vender tilbake til henne, vil jeg i all
enkelhet gd litt mer inn pa denne forskningen.!

Teorien minneforskningen bygger pd, har sitt opp-
hav i den franske sosiolog Maurice Halbwachs’ idé om
kollektiv hukommelse og tanken om at grupper eller
hele samfunn, akkurat som individer, har en hukommel-
se, et kollektivt minne (Halbwachs 1952). Dette kommer
til uttrykk i ulike institusjoner som kan knyttes til be-
greper som identitet og tradisjon - sa som mytologier, mo-
numenter, ritualer eller litterare kanoner. Men mens be-
grepet tradisjon gjerne blir forstatt som noe statisk, som
passivt blir overlevert til nye generasjoner, opererer kul-
turelt minne med en mer dynamisk tolkningsprosess, der
noe blir husket og noe blir
glemt, noe blir kanonisert
og noe marginalisert (As-
sman 2006). Minnefors-
kningen skiller mellom
aktiv og passiv glemsel
(Assman 2008, s. 97-107).
Aktiv glemsel er intensjonell og gjerne ideologisk moti-
vert (f.eks. ikonoklasme). Passiv glemsel er ikke-intensjo-
nell. Ting mistes og glemmes og glir ut av kollektivenes
bevissthet. Men ting kan gjenfinnes, for eksempel kan
manuskriptfragmenter som dukker opp, resultere i en
retur fra kulturell glemsel til kulturell erindring.

Nar det gjelder erindring, skiller minneforskningen
mellom en aktiv og en passiv form, som betegnes som
kanon og arkiv. Kanon bestar av et selektivt utvalg av
tekster, kunstverk, bygninger og sa videre som regnes til
kulturens kjerneelementer. Kanon er normativ og for-
tolkes aktivt i kulturen. Et eksempel kan veere Undsets
100-arsjubileum i 1982, som var en feiring av allerede
kanoniserte tekster. Arkivet er derimot et lager av viten
som er utenfor aktuell bruk, men som samfunnet likevel

;F Hun er blitt RaraRterisert som en

S8 erindringsdiRter med en naermest naturgitt
begavelse for samfglelse med fortiden — som
om hun alltid levde pa flere tidsplan.
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ber oppbevare og ikke glemme. Mens kanon aktualiserer
fortiden som natidig, bevarer arkivet fortiden som fortid.
Likevel har arkivet et stadig potensial for funksjon, for
eksempel som kritisk korrektiv til kanon nar denne blir
tilstivnet, mytisk eller sjavinistisk. Undsets nitide arbeid
i arkivene for 4 revidere det stivnede syn pa middelalde-
ren som en barbarisk og merk tidsalder, kan tjene som
eksempel pé hvordan arkivet kan aktualiseres og bidra
til & endre kanon.

«Jeg har levd tusen ar i dette landet»

A undersgke Undsets forfatterskap i lys av de teorier
og metodiske innsikter som tilbys av cultural memory
studies, er séledes en relevant forskningsoppgave. For-
fatterskapet preges overalt av minner i ordets ulike lek-
sikalsk betydninger: i betydningen «hukommelse» og
«bevissthetsinnhold  av
erindrede forestillinger»
og i betydningen «gjen-
stand» (herunder monu-
ment eller levning) som
gjenkaller forestilling om
person, begivenhet, fortid
eller lignende. Til overmal var Undset i besittelse av en
legendarisk hukommelse. Hun er blitt karakterisert som
en erindringsdikter med en naermest naturgitt begavel-
se for samfglelse med fortiden - som om hun alltid levde
pé flere tidsplan. For samtidig som Undset, rasjonalist og
realist som hun var, «iakttok livet omkring seg skarpt og
neyaktig, var hun alltid oppmerksom pa historiske for-
bindelser og perspektiver bakover, pa natidens forutset-
ninger i fortiden» (Steen 1982, s. 81). Undset har selv gitt
denne sin serskilte erindringsevne en pregnant formu-
lering som ofte er blitt sitert: «Jeg har levd tusen &r i det-
te landet.» Farste gang hun sa dette var under krigen i et
intervju med en amerikansk publikasjon: «Even if I wan-
ted to, I could never become an American. [..] I feel that
I have been living in Norway for one thousand years.»?



Etter krigseksilet i USA gjentok hun det i en litt annen
form, denne gangen til Berlingske Tidende:

Kristin Lavransdatter er ikke noget at takke
mig saa meget for. Det er ikke faldet mig van-
skelig at skrive den, for jeg har jo levet i dette
land i tusen aar.’

I lys av de teoretiske overveielsene ovenfor ser vi av det-
te sitatet at Undset her overskrider sin egen individuelle
hukommelse eller sitt eget individuelle minne ved & gjo-
re det kulturelle minnet til sitt eget personlige minne.

Et medievalistisk monument

Det bilde Undsets historiske romaner har gitt av middel-
alderens Norge, har festnet seg i nasjonens bevissthet og
formet nordmenns opp-
fatning om norsk middel-
alder (jf. Norheim 2009, s.
68). Det har gitt inn i var
kollektive hukommelse og blitt en del av kulturarven, og
slik utgjer det hva man kan kalle et medievalistisk mo-
nument. Medievalisme blir av middelalderforskeren Kris-
tin B. Aavitsland definert som «samtidens forestillinger
om middelalderen og samtidskulturens bruk av middel-
alderreferanser til ulike formal i stor eller liten skala»
(Aavitsland 2006, s. 38). Ut fra denne definisjonen frem-
star Undsets bindsterke romaner om 1300-tallskvinnen
Kristin og 1200-tallsmannen Olav som medievalistiske
verk, idet de er uttrykk for moderne konstruksjoner el-
ler tolkninger av den gotiske hoymiddelalderen. Seerlig
har Kristin-romanen vist seg effektiv som historisk kon-
struksjon, s& effektiv at selv den drevne kunsthistoriker
Gunnar Danbolt i sin store bok om Nidarosdomen bruker
romanen som om den var en autentisk middelalderkil-
de.* Dette viser at Undsets middelaldertolkninger er blitt
kanonisert i en grad som har gjort dem til autentiske
tidsvitner, altsd til noe de pa ingen mate kan sies a veaere.

«Jeg har levd tusen ar i dette landet»
GIL
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Undsets Kristin-triologi har i det hele tatt fitt et
mangfoldig medievalistisk nedslagsfelt og bidratt til &
gjore forfatteren til en kulturell vekstindustri. Boken er
blitt til film, teater og ballett. Undset er blitt markeds-
fort som turistguide i Roma og OL-dikter pa Lillehammer
i 1994 («Kristin Langrennsdatter»). Romanens fiktive
skikkelser, og serlig tittelfiguren, har i samtidskultu-
ren fatt en status som neermer seg faktiske, historiske
personer. Kari Rolfsens vakre og dekorative Kristin-sta-
tue er plassert i Sel i Gudbrandsdalen, hvor romanhel-
tinnen vokste opp, og turister spgr om veien hun dro pa
pilegrimsferden over Dovrefjell til Olav den helliges grav
(Winsnes 1982, s. 152). Det arrangeres utendgrs historis-
ke spill pd garden Jorundgard i Sel, angivelig Kristins
farsgard, og pa Husaby i Trendelag, hvor hun satt som
husfrue. Dette fenomenet er av Umberto Eco betegnet
med begrepet hyperrealitet i boken Travels in Hyperreality
(1986). Hyperrealiteten er-
statter den faktiske vir-
keligheten med den fik-
tive ved & iscenesette en
pseudohistorisk helhet som den faktiske historien aldri
kan tilby oss: Der den historiske virkeligheten ikke har
annet 4 vise til enn fragmenter i form av ruiner, arkeo-
logiske gjenstander og dokumenter som ikke kan leses
uten spesialkompetanse, kan hyperrealiteten varte opp
med et continuum av atmosfzre, stemning og opplevel-
se (Eco 1982, s. 9). Aavitsland knytter dette poenget til
vare dagers opplevelsesindustri. Et utpreget eksem-
pel pd Undset-relatert hyperrealitet ser hun i turist-
attraksjonen Jerundgard Middelaldersenter i Sel, hvor
publikum tilbys en reise tilbake til 1300-tallet. Gdrden er
imidlertid ikke en restaurert middelaldergird, men en
filmkulisse. Alt synes her tilrettelagt for a f& publikum
til & glemme at Undsets verk er diktning, ikke historisk
virkelighet (Aavitsland 2006, s. 44).
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Minner i form av historisk Runnskap
Umberto Eco skiller i nevnte verk mellom to mater 4 ska-
pe bilder av middelalderen pa: det han kaller den filo-
logiske eller vitenskapelige rekonstruksjon og den nos-
talgiske mystisisme. Sigrid Undsets middelalderromaner
herer hjemme i den forste kategori. Hun var i utpreget
grad en poeta docta, en leerd forfatter, og hun ble i sin tid
en av landets autoriteter pd nordisk middelalder. Med
sin vitenskapelige holdning og metode gikk hun som
forfatter i sin fars, arkeologen Ingvald Undsets, fotspor.
Undset skriver et sted at interessen for historie synes
a veere et trekk ved hennes slekt, en slags nedarvet egen-
skap, bade fra mors- og farssiden. Hun vokste opp i en
historisk ladet atmosfzere, bestemt av farens vitenskape-
lige forskning og den danske morens solide spraklige og
litteraere kunnskaper. Det herer med til Undset-mytolo-
gien at hun som liten nermest bodde hun pa Oldssaks-
samlingen hos faren og
hans kolleger. Dette var
stimulerende for et barn
som henne - utstyrt som
hun var med klisterhjer-
ne og skapende fantasi.
Det fortelles at hun kunne forskjellen pa en buttnakkeks
og en skafthullgks for hun kunne snakke rent, og at den
sjokoladen professor Oluf Rygh hadde med til henne, 14 i
den samme kassen som Sigurd Jorsalsfares hodeskalle.
Da hun var ti ar, leste hun norrent og var oppdatert pa
norsk historieforskning (Bliksrud 1997/2007, s. 11-22). De
kunnskaper hun tilegnet seg i barndomshjemmet, fort-
satte hun hele livet & bygge ut med grundige studier. Hun
skydde ingen meye for & komme til bunns i stoffet, blant
annet ved & oppseke sjeldne og vanskelig tilgjengelige
kilder og ved a sgke rad hos relevant ekspertise.’ Frukten
av hennes nitide forskning i norsk middelalder er imid-
lertid ikke «bare» de historiske romanene. En lang rekke
essays, artikler og avhandlinger er viet middelalderens
historie, kultur, diktning, kunst og norske og utenland-
ske helgener. Dertil kommer oversettelser av islandske

SE Ved sin tidlase menneskelighet virket
G xrtesagaene pa henne som mer livsnaere
enn samtidens diRtning.
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attesagaer® og gjendiktningen av Thomas Malorys sagn
om kong Arthur, Fortellingen om Kong Artur og ridderne av
det runde bord (1915).

Selv om alle Undsets essays om middelalderens tro
og kultur er preget av hennes personlige engasjement,
er det likevel ikke mye i dem som reper romanforfatte-
rens spesielle blikk. Holdningen i dem er vitenskapelig
og dreftende, ulike kilder settes opp mot hverandre med
umdtelig grundighet, resonnementene er omstendelige
og stilen ofte tung. Men de gir litteraturforskere en unik
mulighet til & studere de historiske romanenes samspill
av fakta og fiksjon, kunnskap og kunst, kulturell erind-
ring og ditto glemsel. I mange av sakprosatekstene skil-
drer hun steder, begivenheter og skikkelser som i roma-
nene er blitt omsmeltet i dikterisk form.

Det er blitt slatt ettertrykkelig fast at Undsets histo-
riske kunnskaper var pa hoyde med datidens faglige ek-
spertise. Middelalderro-
manenes yrende rikdom
av detaljer er korrekte
med hensyn til alle for-
hold av historisk, juridisk,
kirkerettslig, liturgisk, ge-
nealogisk, etnologisk og kulturhistorisk art. Undset ney-
de seg ikke med sekundeere historiske kilder. Alt hun skil-
drer, har sitt opphav i primere kilder - et voldsomt tilfang
av bilder, gjenstander og skrifter. I verkene hennes finnes
utallige «intertekster», som spiller pé folkeviser, Bibelen,
liturgi, helgenvitae, kreniker, diplomer, folkeminner, sa-
gaer og andre littereere kilder. Om den historiske veder-
heftighet i Kristin Lavransdatter, skrev norrgnforskeren
Magnus Olsen (i Rieber-Mohn 1982, s. 35):

Nér jeg leser hennes bok [...], kan det ofte fore-
komme at jeg ma si til meg selv: Sa sannelig
har hun veert borti den eller den lite kjente og
sjeldent siterte kilden ogsé! Jeg kan se det av
et ord, en vending, en liten situasjon, men det
er aldri slik at hun uten videre har «lédnt» en



karakteristisk detalj, nei, hun har alltid gjort
den til sitt eget eie, innstept og utnyttet den
etter sitt eget dikteriske behov.’

Undset ansa imidlertid ikke korrektheten som et mal i
seg selv, men uttalte at hun nedig ville irritere eventuel-
le lesere med spesialkompetanse pd middelalderen.

Sanselighet og poetisk sprak

Undsets historiske minner var noe langt mer enn kog-
nitiv kunnskap. Historie var ogsa tilfredsstillelsen ved
det & forestille seg - konkret og fysisk - hvordan de og
de bestemte steder sa ut for hundre eller tusen ar siden,
hva som vokste pd marken, hvordan det luktet der, hvor-
dan folk snakket og tedde seg, hvordan de bodde, hva de
spiste og hva de tenkte og trodde. For Undset gikk veien
til historisk erkjennelse
ogsd gjennom kropp og
sanser. Anders Sandvig,
Maihaugens grunnlegger,
noterte seg dette aspektet
ved hennes historiske lidenskap. Han la merke til hvor
sanselig Undset forholdt seg til oldsaker og gamle ting
(Rieber-Mohn 1982, s. 34):

Hun handsamet dem i en sanset tilegnelse han
knapt for hadde sett, som om hun klemte alle
deres hemmeligheter ut bare ved a la dem lig-
ge i hdnden.

Sandvigs iakttakelse vitner om den skapende kunstne-
rens opplevelsesintensitet og om en visjoner evne til & se
enkelthetene i lys av sterre sammenhenger. For Undsets
diktning viser nettopp dette, skriver Steen, at alt hun
s og sanset, horte og leste, ma ha ordnet seg momen-
tant i hukommelsen, ikke mekanisk, men under kritikk
og vurdering. Og derfra, «ved fantasiens hjelp dannet
enkelhetene seg straks til helheter, gikk inn i levende

SE Nar en litteraer tekst er god, skal det
S8 Rjennes i Rroppen som lyst og smerte.
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bilder hvor tingene fikk sansekvaliteter, hvor fakta og
begreper forbandt seg med menneskers liv som visjoneer
opplevelse» (Steen 1982, s. 81-82).

Men Undset vokste ikke bare opp med oldsakssam-
lingens ekser, piler og krukker, men ogséd med middel-
alderens kunst. Den var i ett og alt en religios, kristen
kunst. Den appellerte umiddelbart til henne som kunst-
ner og vekket hennes fantasi. Hun skriver i et essay
om sitt mete med det store arkitektoniske kunstverk
Nidarosdomen, som hun hadde et minne om fra hun var
ganske liten (Undset 2006, s. 115). Hun skaper minnet
om til et poetisk bilde om «en gra stenvegg med blind-
buer, i dunkelgrent lys under det yppige sommerlgv» -
en karakteristisk elegisk-melankolsk stemning som kan
gjenfinnes flere steder i middelalderverkene. Ikke minst
fanget hun inn, med hele sitt kunstneriske og sensitive
mottakerapparat, middelalderens egen litteratur - edd-
adiktningen, folkevisene,
ridderromanene og de is-
landske attesagaene. Sa
sterkt virket denne dikt-
ningen péd henne at hun
kalte Njdls saga - som hun leste som ellevedring - en bok
som ble vendepunktet i hennes liv. Sagaens knappe stil,
dens stilisering, understatement og konsentrasjon om-
kring de vesentlige og skjebnesvangre hendelser opplev-
de hun som en diktning om livet selv, ubarmhjertig, vak-
kert og gatefullt. Ved sin tidlase menneskelighet virket
attesagaene pd henne som mer livsnaere enn samtidens
diktning. Det er sagaforfatterens billedskapende evne
som gjer inntrykk (Undset 1952, s. 28):®

Jeg mitte legge fra mig boken og begrave an-
siktet i gresset, jeg sa det sa tydelig, s& det
gjorde vondt.

Undset kommer stadig tilbake til dette: Nar en littereer
tekst er god, skal det kjennes i kroppen som lyst og smer-
te. Det gjelder ogsé tekstens poetisk-lydlige kvaliteter.
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I memoarboken Elleve dr (1934) forteller hun om den
norrgne poesien at versene var s vakre at «hun fres av
dem» (Undset 2003, s. 260).

Med sin store sansebegavelse kan Undset plasseres
blant de sdkalte «orfiske» forfattere, blant annet Sha-
kespeare, Shelley, Lawrence og Carl von Linne. Alle disse
var forfattere hun beundret og skrev om. Hos dem herer
sansene til deres diktende organer, og hos dem utgjor
kroppsfelelsen, som stér i neer rapport med seksualitet
og fertilitet, en vesentlig del av erkjennelsen (jf. Bliks-
rud 1988/95, s. 43-45). Undset er da ogsé ganske uover-
truffen, ja neermest ra til & gjengi kroppslige minner og
erfaringer - som for eksempel det grossende behaget nar
et silkestoff faller nedover kroppen, eller fysisk ubehag
som & veere vt og iskald pé fottene, eller fryden ved &
trekke inn frostluften en klar novembermorgen. For ikke
a nevne alle hennes mangesansede, presise skildringer
av natur, veerforhold og
landskap. Dette lyktes hun
best med i middelalderro-
manene. Her smidde hun
seg et velfungerende poe-
tisk sprak som ikke ligner
noe annet sprak i norsk
litteratur. Dette sprakets basis er dansk, norsk riksmal
og klassisk norrgnt, men det er overrislet med ord og ut-
trykk fra middelalderens egen diktning. Undsets inten-
sjon var & skrive slik at tidsalderens tenke- og feleméte
skulle komme til orde sa naturlig og uanstrengt som mu-
lig. Med Anne-Lisa Amadous formulering ville hun «gi
kjeerligheten et spriak» uten 4 ty til affektasjon og patos
(Amadou 1994, s. 11-22). Som Hans Herbjernsrud skriver
i en briljant artikkel om Undsets poetiske sprik, var det-
te en ambisjon som krevde en vagal balansegang mellom
det arkaiske og det moderne, men som Undset mestret
til fulle (Herbjernsrud 2007, s. 15-16):

mulig.

Hun lyktes i 4 stope sammen attesagaens
meislede fortellerkunst, folkevisens poesi og

SE Undsets intensjon var a skrive slik at
GI8 tidsalderens tenke- og falemate skulle
Romme til orde s& naturlig og uanstrengt som
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helgenlegendenes hoytidelighet til et nyskapt
sprak som oppleves samtidig bade friskt og
gammelmodig.

Og slik kan lesningen av verket oppleves, skriver han vi-
dere, som «en vandring omkring inne i et ekkokammer»
av poetiske minner, hvor de ulike stemmene er brukt
pa en fininnstilt méte for & underbygge den historiske
troverdighet.

Med minneforskningens teorier og begreper vil jeg
konkludere denne lille ekskursen i Undsets historiske
romaner omtrent slik: Undset benytter seg av det kul-
turelle minnet i form av akkumulert historisk kunnskap
(arkivet) nar hun skaper sine historiske romaner, og i
neste omgang blir disse romanene en del av dette kul-
turelle minnet og nordmenns historiske kanon. Pa dette
grunnlag ligger det en god del ironi i at Undset av sine
kritikere - blant annet
av historikeren Edvard
Bull - ble anklaget for at
hennes romaner virket
mer som samtidsromaner
enn som middelalderro-
maner. Men hadde Bull
lest Undset mer ngyaktig, ville han kanskje oppdaget at
hans kritikk ikke var sa rammende som den var ment.
Undsets hovedhensikt var ikke & kopiere eldre stil, men
a skildre de menneskelige folelser «som er til alle tider».
Hun understreket at hun bygger sine historiske roma-
ner pd moderne menneskers erfaringer. I et intervju med
bladet Urd ved utgivelsen av sin forste historiske roman,
Forteellingen om Viga-Ljot og Vigdis (1909), sa hun om dette
(Undset 2004, s. 15-16).:

Middelalderens stil er ikke den sterknede
skorpe om et avdedt tankeliv. I islandske sa-
gaer, i danske ridderviser, i tysk minnesang,
har de menneskelige folelser og tanker, som er
til alle tider, fatt fast og konsis form og kunst-



nerisk uttrykk. Ganske visst, man skal og kan
ikke preve pé & skrive saga eller ridderviser
eller minnesanger. Men skaller man av sig
det lag av forestillinger og tanker som spesi-
elt tilhgrer ens egen tid, sa trer man like inn
i middelalderen og ser livet fra den tids syns-
punkt - det faller sammen med ens eget. Og
forseker man konsist & gjengi, hva man har
sett, sd blir formen uvilkarlig beslektet. Og
man skriver som en samtidig. Man kan jo bare
skrive romaner fra sin samtid.

Liv BlikRsrud er dr. philos. og professor em. i nordisk
litteratur ved Universitetet i Oslo, Institutt for
lingvistiske og nordiske studier. Hun har skrevet
og redigert en reRRe baRer og artikler om eldre

og nyere nordisR litteratur, med szerlig veRt pa
Sigrid Undsets forfatterskap. Redaktar av Undsets
Essays og artikler 1919-1949 |-V (2004-2008) og
medforfatter i seRsbindsverkRet Norsk idéhistorie
(2001-2003).
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Noter

1 Artikkelen er en omarbeidet versjon av Liv Bliksrud: «‘Jeg
har levd tusen ar i dette landet.’ Sigrid Undsets
middelalderromaner», i beygen 1/2016, s. 24-33.

2 1Harper’s Bazaar mai 1944, i artikkelen «My American
garden»: «Even if I wanted to, I could never become an
American. Like the man in Gunnar Heiberg’s drama, I feel
that I have been living in Norway for one thousand years.»
Gunnar Heibergs drama er Jeg vil verge mitt land (1915), som
bl.a. inneholder en kritikk av Norges rolle i forhold til Sve-
rige under Karlstad-forhandlingene i 1905.

3 Uttalelse til Berlingske Tidende da hun i 1947 fikk storkorset
for sin kamp mot nazismen.

4  For en kritisk utdyping av denne problematikken, se Aa-
vitsland 2006, s. 45-46.

5  For enredegjorelse for de forstehindskilder Undset fordy-
pet seg i, de fagverk hun studerte og de mange eksperter
hvis rad hun sgkte, se Winsnes 1982, s. 101f. Om bruken av
folkloristikk, se Solberg 1997.

6  Oversettelser av Bandamanna saga, Kormaks saga og Vi-
gaglums saga i Tre sagaer om islendinger (Oslo: Aschehoug
1923), innlemmet i Hallvard Lie: Islandske eettesagaer (Oslo:
Aschehoug 1951-53).

7 Rett skal veere rett: Magnus Olsen skal i folge Francis Bull
ha pavist en eneste mindre uneyaktighet, som skal ha veert
en forveksling av en annekskirke og sognekirke (Rie-
ber-Mohn 1982:34).

8  «Enbok som ble et vendepunkt i mitt liv», forst skrevet
pé engelsk. P& norsk i Artikler og taler fra krigstiden ved A.H.
Winsnes, 1952, trykt i Sigrid Undset: Essays og artikler 1940-
1949 (red. Liv Bliksrud). Oslo. Aschehoug 2008, s. 775-782.
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Helene Lund

—Nnglene vender tilbake

| 2008 ble jeg som seRretzer for det nyetablerte domRirkReradet, involvert i forberedelsene
til restaurering av den Ratolske domRirken i Oslo. Jeg begynte a ngste i gamle fortellinger
om Rirken og Rirkerommet. Det var i en slikR sammenheng jeg ble gjort oppmerksom pa at
det 13 et sammenrullet maleri i et Rott bak sakristiet eller oppa et skap. Det ble hentet frem
og forsiRtig rullet ut sammen med en Ronservator. | det fglgende vil jeg dele noen funn
om denne na tilbakefgrte sidealtertavlen, «Christi Himmelfart.

_S_F St. Olav domkirke er en av de eldste etterrefor-
9IA matoriske katolske kirkene i Norge og har veert
et viktig dndelig hjem for katolikker p& @stlandet si-
den 1850-tallet. I trdd med idealene for sin samtid ble
den bygget i nygotisk stil. Kirken hadde tre altere, in-
kludert et hgyalter der tabernakelet var plassert. Dette
var, ifelge den gamle regnskapsprotokollen, en gave fra
pave Pius IX (som forgvrig ogsé var storprior av Ridder-
ordenen for den hellige grav i Jerusalem), gitt i 1857. Den
ene altertavlen blir i regnskapsboken fra tilblivelses-
tiden omtalt som «Christi Himmelfart». Maria-alteret
(pé siden mot Ullevélsveien), med altersten fra det gamle
katolske klosteret pad Hovedeya, tavlen med en kopi av
Rafaels Madonna Sixtina, samt statuene av St. Olav og Sta.
Sunniva inngikk alle i en nygotisk kontekst - med rike
ornamenteringer, buer og spisser som peker opp mot
himmelen. Disse var ifelge regnskapsprotokollen gaver
fra en ubenevnt velgjorer(inne). De handmalte, utsmyk-
kede veggene pa korveggen, altrene, de vakre glassma-
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leriene av helgener som ble ansett for viktige for Norge,
englestatuene i koret og den opprinnelige utsmykkede
preke-/lesestolen med nygotisk tak med spir, ma ha vert
et imponerende syn for den lille katolske menigheten pa
@stlandet.

Motivet pa altertavien - tolket av en teolog
«Christi Himmelfart»-tavlen er fargesterk, glinser i gull
og fremstiller Kristus stdende pa en sky. Motivet er Kris-
tus som tar med et lam opp til himmelen. Himmelen er
for gvrig fremstilt som helt nzer jorden. Himmelaspektet
blir symbolisert ved fire engler i himmelbuen pé tavlen -
altertavlen var opprinnelig oval gverst. Himmelfarten
var det opprinnelige hovedmotivet.

Kristus er kledd som offerprest med alba (hvit kjor-
tel), red gotisk messehagel og noe som ligner en manippel
(et liturgisk plagg for prester). Altertavlen har et trekk
som jeg opplever som karakteristisk for katolsk andsliv
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pa 1800-tallet: Jesu godhet og omtanke for sin hjord blir
formidlet ved at Jesu hjerte illustreres utenpd messeha-
gelen. Herrens miskunn/barmhjertighet uttrykkes kon-
kret ved at hjertet blir synliggjort. Miskunns- og barm-
hjertighetsmotivet passer ikke bare med fremstillingen
av Jesus som offerprest, men ogsa med et tredje motiv
som tavlen mélbeerer.

Kristus blir visuelt presentert som Den gode hyrde.
I likhet med flere fremstillinger av hyrdene p& marken
rundt Betlehem, avbildes Jesus her som en barfot gjeter
som passer sauer. Hyrden beerer et levende lam som hen-
ger rundt halsen pa ham. Han har hyrdestaven i sin ven-
stre hand. De resterende sauer star trygge igjen nede pa
bakken. To assosiasjoner til bibelfortellinger melder seg:
For det farste er sauen som lgftes opp, gjenfunnet (Sal 23).
Bildet signaliserer pa denne maten godhet og miskunn -
Jesus samler sin hjord (Joh 10). For det andre kan jeg ikke
fri meg fra & tenke ogsa pa fortellingen om ofringen av
Isak: Er det ikke Herren selv (og ikke sauen som lgftes)
som fremstilles som et offer som bzres frem og ofres? Bil-
det formidler etter det jeg klarer 4 se, tre tema: Jesus som
offerprest, som den gode hyrde og som himmelfarer.

I tillegg viser fargeskalaen et annet tema: regnbuen.
(I parentes bemerket opplever jeg at kraften og gleden
i de varme og jordfargede fargetonene na er blitt noe
dempet sammenlignet med slik jeg husker fargeskalaen
fra for restaureringen. Det oppleves som om det er kom-
met over tavlens fargeprakt en meget svak bla/lilla tone,
noe som gjor at bildet passer godt til dagens veggfarger
i kirkerommet. Det kan veere at hukommelsen min kom-
mer til kort her, og at de gylne og varme regnbuetonene
ikke var mer gulaktige enn de né er gjengitt.) De ster-
ke regnbuefargene synes & passe godt inn i nygotikkens
visjon om 4 gjenskape middelalderens univers og farge-
glede og a tolke dette symbolsk. Kristi himmelfart settes
inn i regnbuefarger som minner oss om at fortellingen
om Kristi himmelfart kan fortolkes i lys av fortellingen
Forste Mosebok 9 om Herren Gud som slutter sin pakt
med menneskene ved Noah:
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Og Gud sa:

Dette er tegnet pa pakten jeg oppretter
mellom meg og dere

og hver levende skapning som er hos dere,
for de kommende atter i alle tider:

Jeg setter min bue i skyene;

og den skal veere et tegn pa pakten
mellom meg og jorden.

Nar jeg samler skyer over jorden,

og buen blir synlig i skyene,

da vil jeg komme i hu den pakt

som er mellom meg og dere

og hver levende skapning.

Altertavlen fungerte etter mitt skjenn sveert godt i kir-
ken som helhet, der den pa en folkelig mate illustrerte
forholdet mellom himmel og jord, med Jesus Kristus som
hovedpersonen. Konteksten for tavlen var nygotisk, pre-
get av et gnske om & rekonstruere folkelig katolisisme
med idealer fra den norske middelalder. Men kirkerom-
met gjennomgikk siden flere sterre renoveringer, som
ogsa fikk konsekvenser for tavlen var.

Den farste store renovering
Under ledelse av biskop Jacob Mangers SM gjennomgikk
St. Olav kirke i 1955-56 en sterre og omfattende restau-
rering. Hvis jeg, som ikke er kunsthistoriker, skulle be-
skrive reformen basert pé de bilder jeg fikk tilgang til, vil
jeg bruke ett begrep: forenkling. Nygotikken skulle ut -
dvs. ut med térn, spir, ungdvendige ornamenter, buer og
krimskrams. Inn kom lys, orden, renhet og firkantede
rammer over sidealterene. De estetiske idealene syntes &
uttrykke modernitet. Veggene var pa dette tidspunktet
endret og malt med franske liljer i rapport (jeg har bare
sett udaterte svart-hvitt-bilder fra denne perioden).
Denne forste omfattende restaurering innebar for-
enkling av sidealtrene, men de var fremdeles gjenkjen-
nelige som sidealtere selv om de mistet sitt opprinnelige



nygotiske preg. Spiret over lese-/prekestolen ble fjernet.
Det ble sannsynligvis satt inn en annen og enklere utga-
ve av en lese-/prekestol. De gamle utskarede kirkeben-
kene ble skiftet ut med de enkle benkene vi inntil nylig
hadde, i skandinavisk design. (De gamle ble solgt, og du
kunne finne noen av dem pa restauranten «Tekehtopa»
pa St. Olavs plass.) Jeg oppfordrer interesserte til & lese
Sigrid Unsets romaner Gymnadenia og Den brennende busk
for a forstd 1920-tallets katolske Oslo, en tid som kanskje
la premissene for at de estetiske idealer kunne endre seg
sa dramatisk i de katolske miljgene i Norge.

Tilbake til fortellingen om sidealteret «Christi Him-
melfart». Begge side-altertavlene ble tatt ut av sine
opprinnelige kontekster (befridd fra nygotikkens orna-
menter) i 1955-56, og hardest rammet ble tavlen var.
Man klippet (!) bort himmelbuen med de fire engler (det
ble ikke bare brettet) og satte det nd mindre bildet inn
i en tidsriktig og firkantet
ramme. | denne perioden
synes himmelfartmotivet
a ha gatt tapt for menig-
heten, noe som resulter-
te i at bildet skiftet navn
blant kirkegjengerne. Det ble ikke lenger kalt «Christi
Himmelfart», i stedet ser det ut til at altertavlen heretter
gikk under navnet «Den gode hyrde». Om dette var teo-
logisk intendert av biskop Mangers’ reform, vites ikke.
Jeg mener det kan beskrives som tillgp til en norsk ka-
tolsk billedstorm. Riktignok ble ikke hele bildet fjernet
i denne omgang, men motivet ble teologisk vingeklippet
og overtro bokstavelig klippet bort nar englene med sine
vinger ble retusjert.

Den andre store renovering

I 1975-76 ble kirken enda en gang restaurert - nd med
mer omfattende konsekvenser for altertavlen. Regje-
rende biskop var John Willem Gran OCSO. Kanskje er det
relevant & nevne at han fer han ble biskop, hadde veert

SE Motivet ble teologisk vingeRlippet og
S overtro bokstavelig Rlippet bort nar
englene med sine vinger ble retusjert.
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filmskaper og trappistmunk, altsd munk i en orden som
praktiserer enkelhet. Gran hadde veert til stede under
Det annet vatikankonsil, og restaureringen ble gjort i
samarbeid med arkitekt Thomas Thiis-Evensen.

Jeg kan ikke gi noen kunsthistorisk gjennomgang av
endringene, men ensker a knytte noen korte kommen-
tarer til viktige arkitektoniske endringer av teologisk
karakter. Et nytt hovedalter ble satt inn i den gamle kir-
ken i trdd med reformene fra konsilet, noe som krevde
endringer i koret, som matte bygges ut for & gi plass til
alteret. Ved denne reformen ble sidealtrene kraftig redu-
sert og forminsket til et minimum. Resten av altertavlen
«Christi Himmelfart» ble fjernet, rullet sammen og la-
gret. Altertavlen av den sixtinske Madonna ble flyttet fra
Maria-siden (altsa mot Ullevalsveien) og over pa motsatt
side (mot Akersveien), der «Christi Himmelfart» hadde
hatt sin plass. Den gjenveerende altertavlen ble nd hengt
betydelig heyere opp pa
veggen enn de to tidligere
hadde hengt. Pa kirkens
Maria-side kom det opp et
annet alterbilde: en kopi
av Rafaels «Transfigura-
sjoneny. Det var ikke plass til hele dette bildet i kirken,
derfor brettet man det like godt inn, slik at bare deler av
bildet ble synlig og betydelige deler forble skjult.

Veien tilbake til Rirkerommet

Det sammenrullede «Christi Himmelfart» ble lagret i
Akersveien, og ferst pa 2000-tallet begynte arbeidet
med & fa bildet satt i stand. Det var dessverre i darlig
forfatning, skittent av elde, hadde flere hull og skader,
og malingen holdt pa 4 flasse av. I flere ar har konser-
vator Dorota L. Danek jobbet med & restaurere bildet og
rette opp skader. Takk til henne for jobben & ta vare pa
var katolske, norske kirkekulturarv! Danek har méattet
gjenskape den tapte himmelbuen med fire engler, og hun
har nytolket toppen av tavlen - der har hun plassert en
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kalk. Jeg vet ikke hva som opprinnelig var gverst i bildet
(gamle fotografier er sveert utydelige), men jeg opplever
at kalken fungerer i tavlen som helhet.

Vi vet ikke hvem som har malt altertavlen, heller ei
om det dreier seg om en original eller er en kopi. Motivet
er visstnok tidstypisk for siste del av 1800-tallet, ifolge
de kunsthistorikere jeg har spurt. Men kanskje enda vik-
tigere enn den kunstneriske kvalitet ved bildet, er det
pastorale og kommunikative budskap som akkurat den-
ne altertavlen representerer i akkurat dette kirkerom-
met. Glassmalerivinduene i kirken utgjer en himmelsk
sirkel av helgener som ber for kirken i Norge. Den helhet-
lige utforming av kirkerommet og den himmelske sirkel
gjenvinnes ikke interiermessig for altertavlene av Maria
og Jesus igjen kommer tilbake pa sin plass i sirkelen.

NorsR RatolsR historie og folRefromhet i dag
Jeg mener at «Christi Himmelfart» har noe & formidle
inn i var tid - til var flerkulturelle menighet. Det er nok
ikke mulig & enes om én kunstnerisk stilart som treffer
alle. Jeg tror imidlertid at historien til dette kirkerom-
met kan ha noe 4 si til mennesker fra alle verdenshjor-
ner. I serdeleshet dette bildet kan treffe en nerve, en
klangbunn hos mange lekfolk fra ulike kulturer - det far
frem at vi har en norsk katolsk estetisk tradisjon for in-
derlighet, som kan gi trest og inspirere til & gjore gode
gjerninger. Jeg er spent pd & here hvordan tema, farge-
valg og motiv appellerer til mennesker som har med seg
lokale katolske estetiske tradisjoner fra sine hjemland.
Kan altertavlen forene tradisjoner fra ulike verdensdeler
og formidle et visuelt kristent budskap som treffer det
brede mangfold av mennesker som bruker kirken i dag?
«Christi Himmelfart» er ikke et teologisk eller este-
tisk uttrykk for minimalisme og passer ikke til slagordet
som lenge har preget samtidskulturen i Norden: «Less
is more.» Det er dog ikke alle i det katolske mangfoldet
som trives i strenge, stilrene rom. Kanskje ser vi igjen
spirende eksempler pa nye katolske vekkelsesbevegel-

ser som minner litt om vekkelsene som preget katolske
miljger pd slutten av 1800-tallet. Altertavlen minner
meg om klokskapen i Sigrid Unsets profeti om at Norge
ville avkristnes, men at katolisismen igjen ville kom-
me til landet med immigrasjon. Her har vi et bilde fra
nasjonsbyggingens tid der ogsa de norske katolikker vil-
le fa frem sin forstaelse av middelalderens norske katol-
ske folkefromhet. Imidlertid ble altertavlen ikke saerlig
verdsatt av de som gjorde omfattende restaureringer av
kirken pa 1900-tallet. Den fromhetstradisjon som den i
sin tid representerte, gikk kanskje tapt i St. Olav kirke
i Oslo, men overlevde i andre deler av verden og har na
kommet tilbake til Den katolske kirke i Norge. Kanskje
kan «Christi Himmelfart» veere et forenende utrykk for
katolsk tro pé tvers av tid og rom i Norge i dag?

Det er gledelig at St. Olav kirke igjen kan hente frem
sin opprinnelige, rike og folkelige skjennhet, som strek-
ker seg mot himmelen med englesang, selv om engler
lenge ikke har vert pad moten i kunst- og arkitektmiljger.
Jeg gleder meg over renoveringen av «Christi Himmel-
fart», med nyskapt himmelbue omkranset av fire engler,
slik at vi igjen kan istemme Grundtvigs «Kirken den er
et gammelt hus»:

Husene dog med kirkenavn,
bygget til Frelserens are,

hvor han de sma tok titt i favn,
er oss som hjemmet sé kjeere.
Deilige ting i dem er sagt,

sluttet har der med oss sin pakt
han som oss himmelrik skjenker!

Helene Lund er ph.d. i systematisk teologi fra MF
vitensRapelig heyskole og var sekreteer for St. Olav
domRirkerdd 2008-2016.



3‘_'.1_5_ Det er de hellige som gang pa gang
S8 star frem gjennom historien, som
holder hjulene i gang.

Dorothy Day
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SoRomtaler

En bok skal vaere gksen for
det frosne havet i oss.

Franz KafkRa



Morten ErikR Stensberg

Magnus Malm:
Fri til a tjene | Lederskap i Jesu fotspor
(Verbum 2019)

Veivisere
(Luther Forlag 1991)

'S'F Svenske Magnus Malm er et noksa ubeskrevet blad
I for norske katolikker; i Sverige er han en kjent
skikkelse pé tvers av konfesjonelle skillelinjer. Mang en
gang har jeg spurt meg selv om hva denne grunnleggen-
de forskjellen mellom Norge og Sverige skyldes - at det i
svensk sammenheng finnes mange kristne som forme-
lig skriver seg ut av sin konfesjonelle bakgrunn og inn
i en videre sammenheng? For i tillegg til Malm finnes
det ogsé andre, som for eksempel Peter Halldorf, Thomas
Sjodin, Martin Lonnebo og Liselotte J. Andersson. Alle
har de forblitt staende i sin konfesjonelle sammenheng
samtidig som de har gst av katolske, ortodokse eller fri-
kirkelige kilder. Noen vil si at dette bare er uttrykk for en
postmoderne holdning, mens andre her vil finne et sus
av Helligdnden som bléser dit den vil, men som i en tid
med stadige oppsplittinger finner nye og kreative veier
for a fore kristne sammen.

Magnus Malm er fedt pa begynnelsen av 50-tallet,
han har erfaring fra forskjellige frikirkelige sammen-
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henger, men er forblitt trofast mot sin baptistiske bak-
grunn. For sin egen del mener han at & konvertere til
Den katolske ikke er noen lgsning pd spersmalet om
kirketilhgrighet eller kirkens enhet. Malm skriver kon-
sekvent «kirken» i sine beker uten & nevne noe konkret
kirkesamfunn. Dette har vekket to reaksjoner: mistanke
om snikkatolisering fra frikirkelige og irritasjon fra ka-
tolikker over at han ikke er tydelig pa hvilken kirke han
sikter til.

Jeg vet ikke hvor mye man skal gjore ut av titlene
pa Magnus Malms to beker om lederskap. Den forste, fra
1990, heter Veivisere, mens den siste har fatt tittelen Fri til
d tjene og kom i 2018. Likevel aner det meg at det i title-
ne ligger et signal om en aksentforskyvning: Veiviseren
er synlig - gar foran; den som skal tjene, ma, som Malm
skriver, «bli stdende i midten, midt i seg selv, i Kristus».



Ingen ledermanual

Ingen av de to bokene foregir a veere oppskriftsmessige
av typen: «Gjer slik, sa skjer det.» En instrumentell for-
stdelse av lederskap er edeleggende, har noe demonisk
og livlgst over seg. Den reduserer mennesker til et mid-
del og ikke et mal, fra & veere et «du» til et «det». Djevelen
maler, veier og teller, mens Gud alene gir liv i overflod.
Lederskap inspirert av sékalt New Public Management
(NPM), har Malm lite eller ingenting til overs for. Men
kristne ledere har falt for fristelsen til instrumentalise-
ring lenge for noen visste hva NPM var. Selve nerven i
denne formen for ledelse er at det jeg gjor, blir viktigere
enn den jeg er. Slik sett er lederskapet Malm lofter fram,
johanneisk i sin karakter: «For uten meg kan dere ingen
ting gjore», sier Jesus til disiplene i Johannesevangeliets
15. kapittel. Alt springer ut av en dyp visshet om at vi er
elsket av Gud.

Malm mener at dagens
kirke trenger ledere med et
sa velutviklet rotsystem at
de ikke bare drikker av én
kilde, men flere. Dessverre
fungerer troen for mange som en sluttet virkelighet, et
selvrefererende system. Nar denne tett definerte virke-
ligheten sprekker, brister alt - ogsa troen. Traer med lite
velutviklede rotter taler darlig terke og beerer lite frukt.
Ikke uventet finner Malm flest kilder til kristent leder-
skap utenfor den protestantiske tradisjonen, unntakene
er blant annet Dietrich Bonhoeffer, C.S. Lewis og svenske
Frank Mangs.

I skrivende stund arrangerer Den norske kirke sine
Olavfestdager, blant annet med fokus pa pastor Rob Bells
vei ut og bort fra sin amerikanske «megakirke». I mote
med Malms refleksjoner blir Bell et eksempel pa hvordan
det kan g& med en kristen leder hvis rotsystem ikke var
velutviklet nok. Da er det som regel bare et spgrsmal om
tid for eksistensiell trosmessig terke setter inn. Hva er
kirken for sine ledere, undrer Malm - et prosjekt eller
mor? En levende organisme, en levende virkelighet med

SE Hva er Rirken for sine ledere, undrer
S8 Malm — et prosjeRt eller mor?
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rotter som strekker seg gjennom generasjoner, kulturer
og kontinenter? Malm utfordrer sine venner i de protes-
tantiske kirkesamfunnene til & gjore to ting: gjenoppda-
ge Maria og begynne & omtale kirken som «hun». Marias
mottakende holdning peker pa det grunnleggende i et
sunt lederskap: at det handler om & ta imot, veere motta-
kende for det Gud gir. Malm skriver:

Hvis jeg feirer messen, er det ikke jeg som gir
og menigheten som mottar - den som gir, er
Kristus, og jeg mottar sammen med menig-
heten (). Marias betydning for vart selvbilde
og kirkesyn kan knapt nok overvurderes.

For enkelte katolikker vil det kanskje virke underlig at
Malm ikke skriver spesielt mye om prestevielse og em-
bete. Gitt hans gkumeniske profil, antar jeg det er be-
visst; hadde han gatt
inn i den tematikken,
ville han fort ha rotet
seg inn i spersmal om
embetsteologi, om karis-
me og personlighet, om den ontologiske endringen som
ifolge katolsk teologi blir presten til del gjennom ordina-
sjonen. Innenfor Den katolske kirke finnes det dem som
mener at denne vekten pa ontologi (character indelebilis)
forblir en av hovedgrunnene til at det blir vanskelig a
vurdere det lederskap som faktisk uteves. I sin farste bok
skriver Malm at lederskap i kirken handler om det ene
spersmalet Kristus stiller: «Vil du la meg forme deg?»
Kristuslikhet, tjenerskap, uttemmelse av sitt eget, det er
hva det dreier seg om. Malm henter fram Paulus’ ord til
menigheten i Korint (1 Kor 4,13), hvor han karakteriserer
aposteltjenesten med ordene: «Vi er blitt som utskudd i
verden, som avfall for alle.» Her er ikke mange illusjoner
om tjenestens oppheydhet og verdighet. For Paulus er
lederskap 4 legge av seg alle tanker om storhet, om 4 bli
tilbedt og ret.
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Ignatius og ignatiansR spiritualitet
Som Malm selv skriver, er et av hans livs rikeste vel-
signelser at han mette den ignatianske spiritualiteten.
Nettopp her vil jeg mene hovedforskjellene mellom be-
kene ligger. Sin ignatianske reise har Malm i all hoved-
sak gjort etter 1990. Noen frg ble sddd i Veivisere. Med
sin dpenhet mot den katolske tradisjonen var det nok et
tidsspersmal fer en som Malm ville bli grundig ekspo-
nert for Ignatius av Loyola. Hele boken er preget av dette
nesten 30 ar lange vennskapet; han legger for dagen en
dyp fortrolighet med skriftene hans og tradisjonen el-
ler spiritualiteten som er vokst fram i &rhundrene etter
hans ded. Malm vender stadig tilbake til nedvendighe-
ten av at en leder utvikler evnen til a skjelne mellom an-
der og slik ta avgjerelser som leder fram til «det som er
til Guds sterre are og det storre allmenne gode».
Stikkordet her er neerveer, et neerveer preget av apen-
het mot Gud og mennes-
ker, kjennetegnet av at
lederen ikke har noe a
bevise hverken for Gud
eller mennesker. Likevel
ma en leder forankre sin
tjeneste i en levende rela-
sjon til Gud, bare slik minskes faren for utbrenthet eller
trangen til & starte egne prosjekter for a bevise at man
virkelig er en god leder. Slik sett er det et tankekors at
det ogsd i mange kirkelige stillingsutlysninger etter-
sporres ledere med god gjennomferingskraft - men hva
betyr egentlig det? Malm er med rette kritisk til mange
av de ledertrendene som har formet og former tenkning
og praksis innenfor kirkene. Faren for a sekulariseres er
stor, i kjelvannet folger en tilneerming som er fremmed
for selve kjernen i kristent lederskap: etterfelgelsen. Selv
gar Malm til Bergprekenen i et av kapitlene, og ved hjelp
av denne illustreres det hvor viktig det er for ledere &
beherske skjelningens kunst slik den blir praktisert i
ignatiansk tradisjon.

EF Her er ikke mange illusjoner om

918 rjenestens oppheydhet og verdighet. For
[Paulus er lederskap a legge av seq alle tanker
om storhet, om a bli tilbedt og aeret.
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Kjente katolske profiler har fulgt Malm gjennom
mange av hans beker, det er ikke spesielt for de to be-
kene om lederskap. I Veivisere og Fri til d tjene moter lese-
ren fremfor alt Thomas Merton, den hellige Benedikt av
Nursia og Jean Vanier. I tillegg kommer Gunnel Vallqu-
ist. @rkenfedrene stotter han seg ogsé til sammen med
Johannes Cassian. I Veivisere finner vi skikkelser som Dag
Hammarsk;jold, Thomas a Kempis og Johannes av Korset.
I Malms siste bok har de til en viss grad veket plassen
for Ignatius av Loyola og spiritualiteten som er preget av
hans innsikter og praksis.

Nar alt kommer til alt, er kristent lederskap for
Malm & ga i Jesu fotspor. Likevel opplever jeg hans for-
ste bok som mer apen for hvordan lederskap formes. Det
er ikke sikkert alle opplever motet med den ignatianske
tradisjonen like forvandlende som Malm selv gjorde. For
enkelte vil kanskje erkenfedre og -medre gi retning,
for andre den monastiske
tradisjon.

Relasjoner

og selvinnsikt
Lederskap neres og for-
mes av relasjoner og selvinnsikt. Relasjonene former
lederen, og lederen former relasjonene. Selvinnsikt, inn-
sikt i Kristi mysterier, innsikt i kirkens tradisjon og liv
kan prege et lederskap, en tjeneste. Det indre og det ytre
livet, alt dette gir kristent lederskap en retning. Et sta-
dig tilbakevendende tema i Malms forfatterskap er selv-
folelsen et menneske har og hvordan gudsbilde og selv-
bilde griper inn i hverandre. En leder kan tidvis bli sett
pa som bade engel og demon. Malm stetter seg til Jean
Vanier, han har funnet mye i hans klassiker Community
and Growth og skriver felgende om hvilke forventninger
en leder kan metes med:

Jo mer saret et menneske er, og jo sterre util-
fredsstilte behov det har, desto mer sannsyn-



lig er det at det vil ty til urealistiske bilder for
a holde ut med seg selv og sin situasjon. Nar
lederen etter hvert avviker fra dette glansbil-
det, og det er naturligvis bare et tidsspersmal
for det skjer, gdr projiseringen av alle egne
dremmer og behov over i aggresjon og forakt.
Den forste gangen Jesus opplever dette, er i
synagogen pa hjemstedet sitt.

Bare en sunn leder vil kunne handtere og leve med
konflikter, og veien mot et sunt lederskap gir gjennom
selvinnsikt. Spesielt to spersmal er grunnleggende:
«Hva» og «hvem» har formet meg? Dernest: Hva er jeg
bevisst, og hva ligger og slumrer under overflaten?

«Hvem har makten?», undrer Malm og lister opp
elleve punkter over hva som kan f4 makt over en leder.
Selvfolelse og selvbilde henger intimt sammen og vil pre-
ge ethvert lederskap. Men
Malms sjekkliste bestér av
flere komponenter. Noen
av dem er: sar, forbilder,
«motbilder» (ledere som
har sviktet eller saret), «gal» teologi, penger, pornografi,
beker, kurs, interne kirkelige debatter, internett (spesi-
elt sosiale medier) og ikke minst jobben.

Fra fall til oppreisning

Apostelen Peter er en skikkelse Malm vender tilbake til
mange ganger - han var jo den ene lederen blant apost-
lene. I ham ser Malm bade storhet og fall. Jesu mgte med
Peter etter oppstandelsen skildres slik:

Peter og Jesus er tilbake pd den samme stran-
den. De merke sidene Peter ante i sitt indre
den forste gangen, har dratt ham ned i svik og
fornedring (...). Og han som skulle vaere «klip-
pen» Kristus skulle bygge sin menighet pa.

_5;*5 Den Ranskje viktigste egenskapen en
S |eder sRal @ves og praves, er ydmyRhet.
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Tenk at han rommet slike bradyp av synd (...),
og at Jesu godhet var enda dypere.

Malm skildrer Peter som et menneske, en fallen leder,
som venter pa bli konfrontert av Jesus, stilt ansikt til an-
sikt med sitt svik: «Nar kommer det? Men det kommer
ikke. Ikke et ord om det som skjedde. Bare et spgrsmal,
som Jesus gjentar tre ganger: ‘Elsker du meg?’» Jesus er
ikke opptatt av Peters synd, skriver Malm, men relasjo-
nen. Nar nederlag metes med kjerlighet, svik med opp-
reisning, da er det Peter formes som leder.

Uten 4 ville det, tror jeg Malm noen ganger skaper
inntrykk av at lederskap uteves best av dem som kjen-
ner seg selv fullt ut, og dermed ogsé sine feil og mangler.
Det er ikke alltid slik, for heldigvis finnes det eksempler
pa ledere har vert til velsignelse for kirken pa tross av
apenbare feil og mangler. Men det jeg tror Malm vil fram
til, er at en leder aldri er
ferdig formet eller har
nadd fram til det optima-
le lederskapet - hun eller
han er alltid underveis.
Den kanskje viktigste egenskapen en leder skal gves og
proves, er ydmykhet.

IRRe til 8 Romme utenom

Men tilbake til Malms to bgker om lederskap. Kontinui-
teten mellom Veivisere og Fri til d tjene er storre enn for-
skjellene, og til sammen utgjer de en dynamisk helhet.
Les dem gjerne begge to, om du ikke har lest Veivisere
allerede. Malm har etter min mening begatt det kunst-
stykke & skrive om kristent lederskap pa en slik mate
at det kan leses med like stort utbytte av pinsevenner,
katolikker, lavkirkelige organisasjonsmennesker eller
lutheranere. Det er noe med gjennomgangstonen i begge
beokene som jeg finner tiltrekkende. For mange som har
lit