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Abstract

Agder University College in Norway has marked 'religion, ethics and

society' as one of its top priority subjects. It was therefore decided to

supplement its professor of sociology of religion, Pal Repstad,

with another professorship in the subject. This led to awarding Ole Riis

the new professorship in 2005. Ole Riis came from Denmark, where he taught
sociology of religion for several years at the University of Aarhus, and where he later
contributed to establishing a full sociology programme at

University of Aalborg, with an emphasis on methodology.

The present book contains expanded and corrected manuscripts for a series
of lectures held by Ole Riis. First and foremost, there is the opening
lecture at AUC. It presents a programme for sociology of religion as a
bridge-building discipline, interconnecting humanistic studies of religion
and theology with social sciences. The lecture points at the need for
developing new theories for subjects such as religious emotions and the
need for an enhanced awareness of the development of methods in the gap
between traditional quantitative and qualitative methods.

These issues are brought further in two of the following manuscripts. One
major chapter presents a theoretical framework for analyzing religious
emotions in a social context. The conceptual scheme is based on a
dialectical relationship between the social structure and the individual.
This relationship is first presented as a juxtaposition between processes
of an externalization of religiously based emotions and an internalization
of social standards for proper religious emotions. This is supplemented
by a juxtaposition of processes of objectification of religious emotions

in art or rituals, and of subjectification where the emotions are
experienced by a person as deep and genuine.

It is followed by a chapter which applies a field theory approach to the
church. The core example is the Danish state-supported Protestant church.
A field theory stresses the potential tensions between a set of positions,
characterized by their special interests and resources. Thereby, it is
posible to identify congruent or conflicting patterns of interest between
types of religious employees and lay members of the church. This pattern
of interests is related to the context of a late modern society. It is

argued that the state church has been dominated by interest positions
which are rooted in a pre-modern society. This helps to explain the
support of the state church from different parts of society and its status

in late modern Denmark.

The next chapter is based on a presentation of findings from a major
research project on state churches and religious pluralism for a research
seminar organized by the Nordic Council. The project was supported by the
Nordic Council under the aegis of "'The Nordic countries and Europe', and

it was affiliated with an international survey project, 'Religious and

Moral Pluralism in Europe'. The chapter presents some of the major



findings of the survey study relating to religious and ethnic pluralism.

It ties these findings to present discussions about the challenges which

immigration from non-Christian cultures have raised in relation to religious toleration in the
Nordic countries.

The final chapter discusses new methodological options for the social
sciences. It follows up on Ole Riis' book 'Metoder pa tvaers' (or
'Criss-crossing methods'). It criticized the paradigmatic split between
qualitative and quantitative methods, and it demonstrated that this
distinction is scientifically unecessary and unfruitful. This led to an
outline of an integrated approach based on a 'collective intellectual’
perspective. The chapter of the present book furthers this approach

by discussing some concrete methodological possibilities, such as logistic
regression analysis, small-n comparisons, correspondance analysis, and
simulation models.

It is hereby indicated that the book is not to be read as a monograph. It

is a series of pointers for further research, published by the author in

the hope that young scholars may find some inspiration from it - for their
own research and for their own purposes.
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Ole Riis og religionssosiologien — en introduksjon
av Pal Repstad, professor i religionssosiologi ved Hggskolen i Agder

| september 2005 tiltradte Ole Riis som professor i religionssosiologi ved Haggskolen i
Agder. Dermed er hagskolen i praksis den eneste akademiske institusjon i Norden som
har to professorater som er helt og fullt rettet inn pa religionssosiologi. Dette har neaer
sammenheng med at hggskolen arbeider systematisk for a bygge opp et
doktorgradsomrade kalt Religion, etikk og samfunn. Her inngar religionssosiologi som
en viktig faglig innfallsvinkel sammen med teologi og etikk. | denne innledningen vil
jeg presentere Ole Riis som forsker, og dessuten gi en omtale av det planlagte
doktorgradsprogrammet i hans nye fagmiljg, mye basert pa foreliggende
plandokumenter.

Mange momenter og en del formuleringer i presentasjonen av Riis er hentet fra
den sakkyndige vurderingen av Riis da han sgkte professoratet i religionssosiologi ved
Hegskolen i Agder. Den sakkyndige uttalelsen ble utarbeidet av professor Anders
Backstrom, Uppsala universitet, professor Susan Sundback, Abo Akademi, samt
undertegnede. Riis” samlede publikasjonsliste er pa minst et par hundre publikasjoner,
sa presentasjon og referanser er meget langt fra fullstendige, men tegner likevel en
profil av en allsidig forsker og underviser.

For fag- og forskningsmiljget i religion og etikk er Ole Riis en betydningsfull
tilvekst. Han har spisskompetanse i religionssosiologi, men har ogsa betydelig erfaring
innenfor vitenskapsteori og samfunnsvitenskapelig metode. Dette vil ga fram av
artiklene som presenteres i denne samlingen. Ole Riis er fgdt i 1944. Han er magister i
sosiologi (mag. scient. soc.) fra Kgbenhavns universitet i 1975, med psykologi og
statistikk i fagkretsen. Fra 1999 til 2005 var han lektor i sosiologi ved Institut for
Sociale Forhold og Organisation, Aalborg Universitet. Siden 2001 har lektoratet veert
seerlig spesifisert i retning av sosiologiske metoder. Tidligere har han en lang periode
helt fra 1970-tallet til 1999 veert tilsatt i ulike stillinger som religionssosiolog ved
Teologisk fakultet, Aarhus Universitet. Her tjenestegjorde han som lektor 1985-1999.

| 1995-1999 var han undertegnedes forgjenger som nordisk representant og
medlem av radet for ISSR, den internasjonale organisasjonen for religionssosiologer.
Blant annet gjennom engasjementet i ISSR har han opparbeidet seg et bredt nettverk,
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med god kontakt med sveert mange av de internasjonalt fremste religionssosiologer i
dag. Riis har en omfattende erfaring som sentral deltaker i flere stgrre nasjonale og
internasjonale forskningsprosjekter i religionssosiologi. Dette gjelder blant annet et
stort nordisk prosjekt pa 1980-tallet om religigse endringer i Norden, et nyere prosjekt
om verdier i Norden, der han redigerte sluttrapporten sammen med Thorleif Pettersson,
og et starre dansk prosjekt (RENNER) om nyreligigse bevegelser. Sist pa 1990-tallet
var han med i koordineringsgruppen for RAMP-prosjektet, en komparativ studie av
religigs og moralsk pluralisme som ble initiert med stgtte av European Science
Foundation. Riis inngikk ogsa i den danske gruppen som arbeidet med nyeste runde av
den europeiske verdiundersgkelsen.

Ut fra denne ufullstendige oversikten kan man ogsa slutte at viktige deler av
Riis’ forskningspublikasjoner handler om sammenlignende studier av moral og
religigsitet. Teoretisk kan man finne inspirasjon fra Berger, Habermas, Giddens og
Bourdieu. Han star fjernere fra strukturfunksjonalisme og enklere utgaver av rational
choice-teori. Han er mer opptatt av dialektiske teorier og middle-range-teorier enn av
helt generelle samfunnsteorier pa makroniva.1 | tillegg til religion i samtiden (med en
serlig interesse for religigs pluralisme), har han skrevet om reformasjonens historiske
betydning for gkonomi (i tilknytning til Weber) og for vitenskapelig tenkning (i
tilknytning til Merton). Han har dessuten interessert seg for vekkelsenes betydning i
1800-tallets Danmark.

Riis har en sterk interesse for samfunnsvitenskapelige metoder, noe som ogsa
kommer til uttrykk i denne artikkelsamlingen. Han har skrevet oversiktsarbeider om
metoder, og har egen forskningserfaring bade med bruk av lokalt feltarbeid og
lokalsamfunnsanalyse, innholdsanalyse av tekster, statistikk, surveyundersgkelser og
kvantitative analyser samt bruk av historiske kilder. Et gjennomgaende synspunkt hos
ham (jf. boktittelen Metoder pa tvers) er at metoder bgr supplere og korrigere
hverandre.

Ole Riis viser i sine arbeider evne til a ta utgangspunkt i teoretiske
resonnementer og konfrontere disse med empirisk materiale gjennom a avlede fra
teoriene empirisk forskbare hypoteser. Etter slike konfrontasjoner mellom teori og
empiri forklarer ofte Riis eventuelle avvik fra forventede empiriske utfall (ut fra
teoriene) med historiske sartrekk. Denne praksisen med a konfrontere teori og empiri
er meget prisverdig i sosiologien, der man noen ganger kan se en tendens til en uheldig

1 Se Riis: Sociologi som dialektisk samfundsbevissthed, i M. H. Jacobsen (red.): Sociologiske visioner. Arhus:
Systime 2003, s. 84-203.
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arbeidsdeling mellom teoretikere som bare sporadisk er innom empiri, n&ermest som
illustrasjonsmateriale, og pa den annen side empirikere med manglende eller svake
teoretiske referanser.

Riis er en varm talsperson for komparative studier, og han har en praksis i
samsvar med dette idealet. Han falger det opp systematisk i flere studier som dels
fokuserer ideen om de nordiske lands hgye sekulariseringsniva, dels spgrsmalet om
hvordan en gkt moralsk og religigs pluralisme skal forstas i det Norden som
tradisjonelt har veert ansett som homogent. | samleverket Scandinavian Values.
Religion and Morality in the Nordic Countries, som han har redigert sammen med
Thorleif Pettersson (1994), diskuterer han sekulariseringshypotesen i forhold til
nordiske data fra den europeiske verdiundersgkelsen. | denne studien anvender han pa
den tradisjonelle maten lav gudstjenestesgkning og lave tall for sakalt "orthodoxy”
som uttrykk for sekularisering. Ut fra denne type data holder sekulariseringstesen. Men
i andre sammenhenger har han problematisert en generell sekulariseringstese.

Riis’ interesse for dypere teoretiske problemer gjar at han i Scandinavian
Values ogsa praver den weberske rasjonaliseringstesens betydning for
sekulariseringsparadigmets framvekst, og likesa den funksjonalistiske tanken om
religionens betydning for verdifellesskapet i et samfunn. Han finner da at den
gjennomsnittlige borgeren i et nordisk land ikke er ateist, og at det religigse bildet
knapt kan forklares av konkurransen med andre ideologiske alternativer. Bildet er mer
komplekst enn som sa, og den vage sivilreligigse, historisk bestemte tilhgrigheten ber
derfor studeres neermere, mener han, med kvalitative forskningsmetoder. Per
Petterssons forskning i Sverige kan sies a ha fulgt opp denne traden.

Riis har som nevnt gatt inn i ytterligere en kvantitativ studie. Den sakalte
RAMP-studien (Religious and moral pluralism) er basert pa et befolkningsutvalg i
Europa, herunder ogsa de nordiske landene. Den nordiske delen av undersgkelsen er
rapportert i boka Folkkyrkor och religios pluralism — den nordiska religidsa modellen,
redigert av G. Gustafsson og T. Pettersson (2000). I sin artikkel ”Pluralisme i Norden”
I denne boka utvikler Riis en av sine spesialiteter, nemlig pluralismebegrepet, ikke
minst relatert til verdisparsmal. Han gir i artikkelen en oversikt over ulike mater a
narme seg pluralisme pa, bade i allmenn sosiologi og religionssosiologi. Pluralismen
kan veere en del av det moderne samfunns individualisme og differensiering. Den kan
ogsa koples til en gkt toleranse mot ulike grupper. Gjennom surveyundersgkelsen kan
han vise at det finnes en slik toleranse pa det religigse omradet. De nordiske
befolkningene er stort sett enige i at det finnes viktige sannheter i de fleste religioner.
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Dette viser samtidig at det religigse feltet i Norden forandrer seg. Relasjonene til de
nordiske folkekirkene svekkes, mens det finnes en hgy grad av toleranse overfor nye
religigse grupper. Denne toleransen omfatter ogsa langt pa vei innvandrere. Artikkelen
som helhet tar for seg det kompliserte forholdet mellom en nordisk identitet som har en
sivilreligigs innretning og sterkt utviklede frihetsideer pa det individuelle planet.
Denne kombinasjonen synes a veare en sterk faktor bak den stabile toleransen mot
minoriteter. Ole Riis’ interesse for a presisere pluralismebegrepet har for gvrig fart til
at han som den eneste nordiske religionssosiolog vies oppmerksomhet i James
Beckfords viktige teoretiske oversiktsarbeid Social Theory and Religion fra 2003.

Sammen med Loek Halman har Ole Riis redigert og skrevet innledningskapitlet
til boka Religion in Secularizing Society. The Europeans’ Religion at the End of the
20th Century (2003). Redaktgrene har samlet og stilt sammen analyser av religigse og
moralske standpunkter i Europa, serlig med tanke pa a undersgke eventuelle
forskjeller mellom det katolske og det protestantiske Vest-Europa. Analysen er igjen
forankret i data fra de europeiske verdiundersgkelsene (EVS). Redaktarene slutter seg
til et modernitetsparadigme for Europa, og en sekulariseringstendens bekreftes, serlig i
det protestantiske Nord-Europa. Analysene viser samtidig at det ikke gar an a tale om
et enhetlig Europa. Det finnes forskjeller bade mellom land, mellom katolsk og
protestantisk religigsitet og mellom bade katolske og protestantiske engasjerte kristne
og ikke-engasjerte. Samtidig finnes en tendens til at verdiprofilene blir stadig mer like.
Dette utvikler Riis i et eget hovedkapittel, kalt ”Religion and the spirit of capitalism in
modern Europe”. Med utgangspunkt i Webers teorier om den tidlige protestantismens
betydning for kapitalismen utformer Riis flere empirisk testbare hypoteser pa en
elegant mate. | en ganske avansert kvantitativ analyse problematiserer Riis at det
finnes entydige og klare forskjeller mellom protestanter og katolikker i deres
arbeidsetikk, i deres holdning til rikdom og i deres individuelle grunnholdning. Dette
kan bety at religionen i var tid ikke har den betydning for gkonomisk ethos som Weber
mente den hadde under kapitalismens oppkomst — noe som for sa vidt er i trad med
weberiansk sekulariseringsteori. Riis understreker at det han undersgker empirisk, er
religionens betydning pa individniva. Han er i tillegg apen for at religionen kan tenkes
a ha mer indirekte betydning, ved a forme en bakgrunn for verdier som virker inn pa
individers gkonomiske overveielser.

Riis bruker i flere arbeider en argumentasjon preget av empirisk-metodisk
sikkerhet, god teoretisk oversikt og historisk kunnskap. Han nyanserer
sekulariseringsproblematikken, men uten a sla over i en diffus sakraliseringshypotese.
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I boka Metoder og teorier i religionssociologien (1996) etablerer Riis en samlet
religionssosiologisk metodologi — samtidig som det understrekes at
religionssosiologien bruker de samme metoder som sosiologien ellers. Det spesifikke
for boka er at Riis sammenholder metodeinnfgringene med presentasjoner av ulike
teoretiske retninger i religionssosiologien. Den sterke betoningen av en sosiologisk
religionsdefinisjon og religionssosiologien som en samfunnsvitenskap ma sees pa
bakgrunn av at disiplinen i Norden i stor grad har vokst fram institusjonelt ved
teologiske fakulteter og i tilknytning til kirkeforskning. Riis gjer rede for bade
kvantitative og kvalitative metoder. Det gis illustrerende eksempler fra
forskningshistorien. Andre del av boka gir en kort, men presis analyse av
teoriutviklingen i religionssosiologien, med serlig vekt pa det skiftet som kom pa
1960-tallet med Berger og Luckmann, Geertz og andre. Ifglge Riis kan de
fenomenologiske tradisjonene som da for alvor gjorde seg gjeldende, kritiseres for &
overdrive religionens kognitive aspekter pa bekostning av for eksempel
maktdimensjoner. Rational choice-teorier beskrives kritisk som en utfordring til hele
den (religions)sosiologi som bygger pa forestillinger om kollektiv bevissthet og
normativt-kognitivt klima som sosiale realiteter. Programmatisk hevder Riis at
religionssosiologien ma sta i nar dialog med allmenn teoribygging i sosiologien.
Denne pa sin side kritiseres for altfor ofte  utelate et fokus pa det religigse ved
menneskene. Natidens religionssosiologi har derfor som oppgave a binde sammen
religionen som makt, identitet og mening med allmenn sosiologisk teoriutvikling.

Da den sakkyndige komiteen innstilte Ole Riis til professoratet ved Hggskolen i
Agder, skjedde det blant annet ut fra en karakteristikk av Riis som for tiden en av de
fremste og mest aktive religionssosiologer i Europa, forskningsmessig sett”.
Undertegnede vil sarlig falge med interesse det videre arbeidet med en sosiologi om
religion og felelser, som har fatt et farste nedslag her i denne artikkelsamlingen.

Ole Riis er et viktig tilskudd til den virksomheten som finner sted ved Institutt
for teologi og filosofi ved Hagskolen i Agder. Ikke minst i utviklingen av det planlagte
doktorgradsprogrammet har han allerede blitt en sentral medarbeider. Like far jul 2005
sendte Hggskolen i Agder sgknad til NOKUT om a fa etablere doktorgradsprogrammet
Religion, etikk og samfunn. Planen er at studentene skal utforske religion eller etikk,
eventuelt i kombinasjon. Programmet skal veere orientert mot religion og/eller etikk i
var egen samtid. Et viktig sartrekk er at de religigse og etiske samtidsuttrykk som
studeres, skal sees i sin sosiale kontekst. Alle avhandlinger skal ha en forankring i
empirisk forskning utfgrt som en del av doktorgradsstudiet. | doktorgradsmiljget vil en
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tilstrebe brytninger og samspill mellom empiriske og systematisk-normative
tilnsermingsmater. Det legges til grunn en bred forstaelse av religion, som ogsa kan
inkludere ikke-metafysiske livstolkninger, men ut fra kompetansesituasjonen i
fagmiljget vil studier av den kristne tradisjon fa en bred plass. Ut fra samme hensyn vil
ogsa religionssosiologien fa en dominerende plass innenfor de samfunnsvitenskapelige
disipliner.

Det omradet vi gnsker & etablere doktorgradsutdanning for, er altsa i falge
sgknaden til NOKUT verken “ren” teologi, "ren” etikk eller “ren” samfunnsvitenskap,
men snarere et felt hvor ulike disipliner mgtes og brynes mot hverandre. Vi tenker oss
at empiriske studier av religion og etikk kan fgres videre inn i en etisk eller teologisk
refleksjon, og at avhandlinger med teologiske og etiske perspektiver av systematisk,
normativ art skal veaere empirisk forankret. Det vil si at forskningstemaene skal belyses
ved hjelp av empiri.

Forskningstemaene skal dessuten veere hentet fra samtidens religigse og etiske
uttrykk. Dette utelukker ikke at den historiske dimensjon kan vere til stede for & fa
beskrevet endring og utvikling, og historisering kan ofte utdype forstaelsen av
samtidsfenomener. Men avhandlingene skal ha hovedfokus pa samtiden.

| programmet skal altsa samfunnsvitenskapelige, empirisk orienterte
tilnsermingsmater mgte systematiske og eksplisitt normative tilneermingsmater fra
teologi og etikk. Dette vil virke berikende pa alle disse fagene, og pa forskningen.
Teologi og etikk vil fa en bedre sosial forankring, mer treffsikker relevans og bedre
kommunikasjonsmuligheter utad i samfunnet gjennom tilknytningen til empiriske
studier. | samfunnsvitenskapene pa sin side vil en gke bevisstheten bade om egen
implisitt normativitet og om den normative, konstruktive bruken av akademiske
samfunnsanalyser gjennom narkontakten med etikk og teologi.

Etableringen av en doktorgradsutdanning i skjeringsfeltet mellom humanistiske
og samfunnsvitenskapelige fag i samsvar med den faginterne utvikling i disse to
hovedgrenene i menneskevitenskapene. Humaniora har lenge lagt gkende vekt pa en
samfunnsmessig kontekstualisering, og samfunnsvitenskapene — ikke minst sosiologien
— har blant annet gjennom positivismekritikken blitt mer bevisst sin karakter av
fortolkning, og har dermed nazrmet seg bade klassiske og nyere humanistiske
problemstillinger. Mange av dagens mest leste og omtalte sosiologer, som Zygmunt
Bauman, Jurgen Habermas, Manuell Castells, Arlie Hochschild og nylig avdgde Pierre
Bourdieu beveger seg fram og tilbake mellom samfunnsanalyser og verdimessige
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overveielser. Det samme gjelder i religionssosiologien, for eksempel hos innbyrdes
ganske ulike sosiologer som Grace Davie og Peter Berger.

Kontekstualisering er et stikkord for de tilnaermingsmater som vil prege
avhandlingsarbeidet og de gvrige deler av det planlagte doktorgradsstudiet. All etikk,
all teologi og all religionsutevelse er kontekstuell i den forstand at disse dannes og
refortolkes i interaksjon med samfunn og kultur. Noen etiske og teologiske retninger
legger stor og bevisst vekt pa denne relative kulturavhengigheten, andre erkjenner den
ikke, eller benekter at den finnes, kanskje sarlig hos dem selv. |
doktorgradsprogrammet vil samspillet mellom religion, etikk og den kulturelle og
sosiale kontekst bade vaere et forskningstema i seg selv, og samtidig retningsgivende
for hvilke teorier og metoder det vil bli lagt hovedvekt pa i programmet. Men kravet
om a se fenomenene i en samfunnsmessig sammenheng innebarer ikke ngdvendigvis
noen form for sterk sosial determinisme. Tyngdepunkter og dynamikk i det gjensidige
vekselspillet mellom religion, etikk og sosial kontekst er i seg selv et viktig
forskningstema, og vil bli gjort til gjenstand bade for vitenskapsteoretisk refleksjon i
oppleringen og for empiriske studier.

Man kan spgrre om et slikt doktorgradsprogram er nyttig. Ole Riis er inne pa
sparsmalet i den farste artikkelen i heftet. | sgknaden til NOKUT er det nevnt en rekke
samfunnsforhold som bidrar til at religion og etikk blir ansett som viktigere
akademiske temaer enn pa lenge. Her fremheves sarlig to faktorer: 1) globalisering og
pluralisering av Norge, samt 2) gkt interesse for etiske problemstillinger i naeringsliv
og offentlig sektor.

Gjennom turisme, internasjonalisering av naringslivet, internasjonale medier og
ikke minst gjennom migrasjon far delvis sekulariserte vestlige land som Norge mer
kontakt enn fgr med miljger og mennesker som religionen er viktig for, for eksempel
nar det gjelder verdier, politikk, identitetsbygging og kjgnnede strukturer. En gkende
livssynspluralisering aktualiserer et behov for dialog mellom ulike religioner og
livssyn, og aker interessen for en dypere og mer faglig begrunnet forstaelse av
forholdet mellom dem. Religionene har en direkte og indirekte betydning for det
praktiske samfunnsliv gjennom at de pavirker samfunnsverdier og etikk. Det norske
samfunn blir i gkende grad involvert i internasjonale kulturmgter og kulturbrytninger.
Et hovedtema i de aktuelle utfordringer er mater mellom de kristne tradisjoner og
tradisjoner fra andre samfunn og kulturer. Studier av religion i dens samfunnsmessige
kontekst kan gi bedre klarhet i overveielser om verdiforskjeller og fellesverdier. Slike
studier kan ha praktisk nytte for internasjonalt samarbeid og for integrasjon av
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innvandrere.

Et skille mellom stat og kirke kan komme om noen ar. En slik reform vil kunne
by pa bade politiske, kirkelige og forskningsmessige utfordringer som det planlagte
doktorgradsprogrammet kan bidra til & belyse.

Bade i privat og offentlig sektor er etisk tenkning og moralsk praksis kommet
mer i fokus i de senere ar. Dette kommer til uttrykk bade positivt, ved at mange foretak
og etater knytter sin profil til etiske verdier, og negativt, gjennom mer eller mindre
skandalepregede brudd med etiske normer. Det planlagte doktorgradsstudiet vil veere
relevant for bade privat og offentlig sektor som et bidrag til 4 skjerpe den etiske
kompetanse. | begge sektorer tas det beslutninger med stor etisk relevans.
Globalisering og pluralisering av det norske samfunnet farer ogsa med seg nye etiske
utfordringer og dilemmaer. For bare a nevne to eksempler: Velferdsprofesjonene
trenger gkt innsikt i verdier, livssyn og normer hos en stadig mer pluralisert
befolkning, og internasjonaliseringen av norsk naringsliv aktualiserer ulike
definisjoner av hva som er legitim ivaretakelse av forretningsforbindelser, og hva som
er korrupsjon.

Det er mange gode grunner til & legge et doktorgradsprogram om var egen tids
religion og etikk til Agder. Agder skiller seg stadig mer ut som landets mest religigse
landsdel, uansett om en bruker religigs tro eller aktivitet som indikator.
Livssynsbrytningene er godt synlige i regionen fordi mgtene mellom vekkelseskristne
tradisjoner og moderniteten blir seerlig sterke her. Men samtidig som Agder religigst
sett er en serpreget del av Norge, er regioner med sterke religigse tradisjoner langt fra
noe uvanlig om vi hever blikket ut over vart eget land. Her ligger det selvsagt
muligheter for komparative studier der Ole Riis’ erfaring og kompetanse blir svaert
viktig framover.
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En religionssociologisk vision
Tiltreedelsesforeleesning ved HiA, 14.10. 2005

Det er visionzrt, modigt og idealistisk, at Hagskolen i Agder har turdet satse pa et
professorat i religionssociologi. Det er ikke er et fagomrade, der vil give et umiddelbart
afkast af profitabel viden for det lokale naringsliv. Men Agder og Norge er involveret
I Europa og i verdenssamfundet. | det store perspektiv er religion et vigtigt motiv. Den
11. September var ikke bare en flyulykke. For at forsta baggrunden og for at forhindre
gentagelser ma vi forsta, hvordan religionen kan motive mennesker. (Riis, 2002) USA
er med George W. Bush som prasident verdens leder. Skal vi forsta Bush’s politiske
linje, er religionen afgarende. Han mener, at USA er under Guds nade, at USA har naet
frem til det bedste samfundssystem i verden, men at det frie marked skal reguleres af
en erhvervsetik og falges op af en “Compassionate Christianity’. Ganske vist blev det
kristne grundlag ikke naevnt i forslaget til en EU-forfatning, men kirkerne har
indflydelse i EU; ogsa pa spgrgsmal, som bergrer norske naringsinteresser. Religionen
er vigtig for mange millioner mennesker jorden over. Religigsiteten i Agder er ikke
atypisk. Det er derimod irreligigsiteten i Oslo, Stockholm og Kgbenhavn. (Davie,
2000)

Religionssociologi satter religionen i det moderne samfunds rammer. Det er
ikke en af de “klassiske’ discipliner fra de gamle universiteter. Her har man typisk
opdelt teologi og de humanistiske religionsstudier pa den ene side og
samfundsvidenskaberne pa den anden. Teologi ser ofte bort fra den samfundsmaessige
baggrund, medens samfundsvidenskaberne ofte fokuserer pa gkonomi og politik - og
putter religionen ned i kulturens rodekasse. Det er religionssociologiens udfordring at
sla bro mellem teologi og humanitisk religionsforskning pa den ene side og
samfundsvidenskaberne pa den anden. Den skal formidle et samarbejde mellem
religionsforskere og samfundsforskere.

Med et nyt professorat i religionssociologi foretager HIA en faglig markering.
Den religonssociologiske tilgang er ikke ny ved HIA. Der er pa forhand et sterkt team
af leerere med religionssociologiske interesser, som jeg skal supplere efter bedste evne.

Min egen baggrund er som sociolog med interesse for og respekt for den viden, som
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teologer og humanister bidrager med.

De fglgende overvejelser handler om min egen fagforstaelse. De skal kun
betragtes som et udkast til en tegning af en bro. For at gare talen om samarbejde
trovaerdig og konkret, ma jeg ogsa give nogle praktiske udspil. De skal kun forstas som
ideoplaeg til en diskussion om, hvordan vi kan udvikle felles projekter om emnet:
religion i vor tids verdenssamfund.

Religionen i den sociale kontekst
1. Religionsbegrebet.

I en vis forstand er religionssociologiens genstandsomrade en social
konstruktion. Det ligger ikke fast, hvad begrebet religion deekker over. Det har rgdder i
en europaisk historie og associerer til den kristne kirkes plads i kulturen og
samfundslivet. Men begrebet ‘religion’ har ikke paralleller pa et verdenssprog som
kinesisk eller et hgjkultursprog som japansk. Hvad der betragtes som religion i et
samfund afhanger af en politisk bestemmelse over hvilke grupperinger, der kan
tildeles de rettigheder og pligter, som man forbinder med begrebet. Samfund, der giver
dyre privilegier til religioner, ma anvende snavrere definitioner end stater, der ud fra
en laisser-faire politik blot regulerer et religigst marked.

2. Den sociale kontekst.

Religioner skifter karakter med en skiftende kontekst, lige som en farve skifter
karakter, hvis den optraeder pa vekslende baggrund. Der er en hverdag, som tages for
givet for skriverne af Det nye Testamente, men for en norsk laeser af i dag er eksotiske
og meerkvardige. Religionssociologien skal ikke forklare eller bortforklare religionen,
eller forholde sig til religionens sandhedskrav. At religionen baeres af mennesker og
praeges af den sociale sammenhang, giver ikke grundlag for at sige, at religionen bare
er skabt af mennesker og formet af samfundet.

3. Religion og analyseniveau.

Religionen skifter karakter med det sociale analyseniveau.2 Med en
mikroanalyse af de sociale agenters liv l&egges der veegt pa religigsiteten og
menneskets folelsesesaspekt. Med en organisationsanalyse leegges der vaegt pa
ledelsens eller praesteskabets autoriserede udformning af retningslinjer for tro i en

2 Se f.ex. Gustafsson (1985, 1987) samt Riis (2004).
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dogmatik, for religigse handlinger i ritualforskrifter eller for det sociale i i form af en
etik. Med en makroanalyse af samfundskomplekset fremtraeder religion som en
Institution, som synes at antage en egen interti. Den fremtraeder, som det er en ydre
magt over de mennesker, der bidrager til at statte og genopbygge det med deres
handlinger. Samtidig skifter sekulariseringsprocessen karakter pa de tre niveauer: For
samfundet handler det om, at religion som institution far indsnavret indflydelse; for
organisationen drejer det sig om tab af ressourcer og autoritet; og for agenterne betyder
sekularisering et tab af engagement.3 Disse processer er ikke automatisk
sammenknyttet.

De sociale processer pa disse niveauer er forbundet. Organisationerne virker
ofte som mellemled. En raekke nye teorier fremhaver netop koblingerne mellem
mikro- og makro-processer, som Habermas system-livsverdensteori og Giddens
strukturationsteori. Sadanne dialektiske analyser er bade i stand til at gare forskellige
procesformer pa de forskellige niveauer tydelige og samtidig sammenknytningen
mellem dem.

4. Eksplicit- og implicit religion.

Organiseret religion har en eksplicit form, som henviser til en bestemt
organisations udtrykte trosleere og verdensopfattelse. Trossamfundenes organiserede
religigsitet er naturligvis vaesentlig, iser hvis de formar at mobilisere medlemmer og
preege deres sociale liv, eller at opna indflydelse pa samfundsmagtens
beslutningsprocesser. Men i det sociale liv findes der ogsa implicit religigsitet. (Riis,
2002) Teologer betragter den eksplicitte form som ‘a&gte’ og den implicitte som
overtro, vantro, synkretisme eller diffus. Men ogsa den implicitte form har social
betydning og dermed religionssociologisk relevans. Man kan saledes studere
samfundsmagtens religigst betonede appeller til folket pa tvers af tro; man kan studere
den uformelle samling af sociale formationer med religigse symboler og riter; eller det
enkelte menneskes egen andelighed. | en helhedsanalyse er kirkens form for religion et
koblingsled mellem de sociale agenters personlige religigsitetsformer og
samfundsmagtens institutionelle religionsformer; og den udger et grundeksempel pa en
eksplicit form, der giver betydning til de implicitte varianter. Implicitte former for
religigsitet er betydeligt sveerere at kortleegge end de organiserede former.

3 Niveaudelingen for sekulariseringsanalysen er isar inspireret af Dobbelaere (1981, 2002).
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5. Irreligigsitet.

Religionssociologien studerer religionen som faktor i samfundslivet. Det
omfatter ikke kun studier af trossamfund og troens tilsigtede falger; den omfatter ogsa
utilsigtede og indirekte falger. Religioner har ogsa konsekvenser for irreligigse
mennesker.

Den religionssociologiske forskning har fokuseret meget pa kirkelig
religigsitet. Dette er forstaeligt nok, da kirkerne har praeget de vestlige samfunds
historie. Der har veret en vis religionssociologisk interesse for ogsa at inddrage den
implicitte religion i forskningen, og dermed former for religigsitet, som ikke
udspringer direkte fra et organiseret trossamfund.4 Implicitte former for religigsitet er
betydeligt sveerere at kortleegge end de organiserede former. Men der er desuden en
temakreds, som religionssociologien har veeret tilbgjelig til at nedprioritere, nemlig
ateismen og antiklerikalismen. Dette er en vasentlig komponent i tematikken. Siden
1980erne er det sket en meget vasentlig deempning i de ateistiske og antiklerikale
strgmninger i takt med kriserne for positivismen og marxismen.

6. Religigs pluralisme.

| det nordiske lande har hovedteamet i religionsdebatten i det 20 arhundrede
veaeret kirkens status i befolkningen og i samfundsinstitutionerne. Dette har udspillet sig
som debatter mellem kirketro og kirkekritikere fra socialistisk og humanistisk hold.
Denne debat er religionssociologisk udfoldet i form af sekulariseringsstudier.(Riis,
1990, 1994) Det er imidlertid meget sigende, at nordiske religionssociologer har veret
tilbageholdende med at tilslutte sig en teoretisk kobling mellem modernisering og
sekularisering. Ved overgangen til det 21. arhundrede er en ny tematik kommet ind i
debatten. Indvandringen fra muslimske lande til Norden har medfgrt en a&ndring i den
religigse befolkningssammensetning og i den offentlige debat. Dette har affadt
dualistiske markeringer, hvor minoriteterne generelt betragtes som ‘muslimer’ og
majoriteten er “kristne’ eller formodes at have “kristne rgdder’. Minoriteterne i
kulturmgdet henviser ofte til religigse begrundelser for deres normer og veerdier. Det er
karakteristisk at tilsvarende religigse begrundelser sjeeldent forekommer fra
majoritetens side. Dette kan skyldes, at veerdierne og normerne har et implicit
grundlag, eller at de opfattes som selv-legitimerende, selvfalgelige, naturlige,
funktionelle. Dette har faet nogle kirkelige kredse til at markere sig pany i den

4 Begrebet blev lanceret af E. Bailey.
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offentlige debat med henvisninger til normernes og vardiernes historiske udspring i
kristendommen. Kulturmgdet mellem indvandrere og fastboende rejser dermed nye
spargsmal til majoriteten, som nominalt tilhgrer en kristen kirke, om deres religigse
identitet. Denne nye udfordring markeres iser i skolerne i de nordiske lande.

Dette kulturmgde kan betragtes fra flere faglige synsvinkler.
Religionssociologer kan iser bidrage ved at papege forudsatningerne for og
konsekvenserne af religigs pluralisme. Dette stiller fordringer til bade majoriteten og
minoriteterne. Det indebeerer en intensiveret debat om samfundsetiske spargsmal, som
ellers har veret betragtet som banale eller tabuiseret. Det indebarer ogsa
konfrontationer i grundspgrgsmalet om, hvad religion egentlig omfatter. For
majoriteten og dermed samfundsmagten er religion et temmelig begraenset fenomen,
en fritidsinteresse i det moderne samfund. Men for de religigst engagerede minoriteter
er religionen kernen i deres tilvaerelse, og den praeger hele deres liv. Dette indebarer,
at nar en religigs minoritet appellerer om serlige hensyn ud fra deres religion, vil
majoriteten omdefinere spargsmalet.

Ligesom religionen skifter karakter med analyseniveauet ger pluralismen det
ogsa (Riis, 2000): Pa et makroniveau handler det om samfundets officielle tolerering af
forskellige former for religion; pa mesoniveauet for organisationers indbyrdes relation,
fra krav om monopol til felles brancheinteresser eller gkumenisk samarbejde; pa et
mikroniveau om menneskets frie valg og udforming af en livsanskuelse.

Mellem religionsvidenskaberne og samfundsvidenskaberne

1. Den skjulte bindestreg.

Fagbetegnelsen indeholder en usynlig bindestreg mellem religion og sociologi.
Udfordringen bestar i at danne bindeled mellem pa den ene side religionsvidenskab og
teologi og pa den anden side samfundsvidenskab og sociologi. Det er en vigtig
udfordring at veere velorienteret om religionsvidenskab og teologi. En god
religionssociolog bar kende til religionens egenart og have indsigt i selvforstaelsen i de
miljger, man studerer. Dette kreever et vist kendskab til kirkehistorie og
religionshistorie. Denne forudsatning er ikke sa problematisk, nar religionssociologien
etableres i et fagmiljg, hvor der findes teologisk og religionsvidenskabelig ekspertise. |
denne ramme er den stgrste udfordring at sikre forbindelsen til sociologi og andre
samfundsvidenskaber. Det stiller store krav at holde sig ajour med den teoretiske og
metodologiske udvikling i sociologien. Det er mange gange bemaerket, at der er en
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uheldig tendens til, at religionssociologien isoleres fra andre grene af sociologien.
Dermed er der risiko for, at religionssociologien bygger pa teoretiske tilgange, som er
uddebatteret, pa metoder, som af andre sociologer betragtes som forholdsmaessigt
simple, eller afgreenser problemstillingerne om selve religionen. At relatere religion til
den samfundsmaessige kontekst indebzrer at orientere sig om andre dele af
samfundsforskningen.” Religionssociologien kan ikke afgraense sig til udelukkende at
studere ‘selve religionen’ for dermed mister faget sin begrundelse: at studere
religionen i det moderne samfunds sociale kontekst.

2. Forbindelsen til religionshistorie og teologi.

Religionssociologien kan fra religionshistorien laere om religionernes
mangeartede former. Fra teologien kan man fa dybdere indsigt i den kristne tradition,
som har praeget vor kultur og vores tankeverden. Efter 1000 ar er kristent tankegods og
kristne veerdier sa indarbejdet, at man tager det for givet. De erklerede humanetikere
treekker ogsa pa den kristne arv. Det er farst i mgdet med andre religioners verdier, at
vi nar til en selverkendelse. Religionssociologien kan iser hente inspiration fra tre
sider af teologien: kirkehistorie, dogmatik, etik.

Sociologien retter sig iseer mod at finde generelle tendenser i de aktuelle
samfundsforhold. Men dette ligger i forlengelse af en historie. Religionssociologer ma
bygge ovenpa kirkehistorikere. Men kirkehistorikerne er mere tilbgijelige til at papege
det enestaende i hvert historisk forlgb, hvor sociologer sgger paralleller og kontraster.
Dette betyder ikke at sgge efter lovmaessigheder i en deterministisk forstand. Men det
er en sociologisk bestraebelse at forbinde de mange forlgb i en teoretisk ramme.
Dermed kan man begrunde det seeregne ved et bestemt historisk forlab.

Religionernes eksplicitte trosleere udger den kerne, som udger det
meningsgivende grundlag for de troende medlemmer. Men teologernes og
medlemmernes trosopfattelse er ikke altid kongruent. Desuden er det sociologisk
vaesentlige religionens menneske- og samfundssyn og dens sociale veerdier og etiske
normer. Med denne fokusering kommer religionssociologien til at sondre mellem
religioner pd andre mader end teologer eller religionshistorikere.® Disse sondringer har

> For at navne et eksempel vil et forskningsprojekt om forskellige religigse gruppers
familienormer indebare, at man orienterer sig om familiesociologi og demografi. Saledes kan
fadsels- og abortstatistikken veere en vaesentlig kilde til studiet af den muslimske ungdoms
familie- og sexualnormer.

® For at tage et nrliggende, nordisk eksempel er forskellen i veekkelserne efter deres ‘lyse’
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ogsa betydning i forhold til tendenser til forenklinger i den offentlige debat.

Religionssociologien ma undersgge de sociale konsekvenser af religionen. Det
er iser gennem etikken, at religionerne peger frem mod praktiske konsekvenser for det
sociale liv. Religionssociologer kan selvfglgelig finde megen inspiration hos
fagetikerne, men spgrgsmalene drejes fra vurderinger af normative udsagns gyldighed
til befolkningsgruppers normative begrundelser for praktiske handlinger. Derfor er de
grundkategorier, der benyttes af fagetikerne, ikke altid anvendbare i sociologiske
undersggelser, som skal afdeekke og fremlaegge legfolks praktiske tankebaner.
Fagetikerne ignorerer selvfglgelig ikke spargsmalet om den etiske praksis og dens
tilsigtede og utilsigtede konsekvenser. Men disse overvejelser kan kvalificeres
yderligere ved at indga i en dialog med religionssociologer. De kan maske ogsa hente
inspiration fra sociologiens fokus pa samfundsstrukturen. De etiske vurderinger galder
ikke blot aktgrers handlinger, men ogsa de strukturer, der presser aktgrerne ind i
bestemte handlingsmanstre.

Hvor etikken bestraeber sig pa at give fornuftsargumenter for regler for sociale
samspil, er sociologien etisk veerdifri. Sociologer kan studere moralnormernes
udbredelse i befolkningen. Man kan ogsa studere konsekvenserne af bestemte
normative megnstre. Men sociologer kan ikke ud fra deres fag begrunde idealer for det
sociale liv, og dermed hvilke normer og etikker som er gode. Derfor er sociologer i
hovedsagen leverandgrer af empiri for etikerne. Det skal sa tilfgjes, at den sociologiske
empiri ma bygge pa befolkningens egne normative kategorier, ikke pa etikernes
principielle kategorier. (Gustafsson & Pettersson, 1994, Pettersson & Riis, 2000)
Forsgger man at benytte etiske kategorier i spgrgeskemaer, kan de fleste
respondenterne ikke forstad dem og forholde sig til dem, medens fagetikerne omvendt
kan have vanskeligheder ved at besvare moralspgrgsmal, som almindelige danskere og
normend sagtens kan forholde sig til.

eller ‘mgrke’ menneskesyn religionssociologisk pafaldende. Betragter man ‘lutherske
veekkelser’ kan man udviske sociologisk vigtige nuanceforskelle mellem eksempelvis
grundtvigianere og Indre Mission. Pa tilsvarende made vil en religionssociologisk analyse
skelne mellem retninger indenfor islam efter deres menneske- og samfundssyn, sa
eksempelvis alevitter og tilhaengere af ayatollah Qumeni adskilles indenfor shia-traditionerne.
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De metodiske udfordringer

1. Metodologi som faglig standard.

Den handvaerksmaessige kvalitet af religionssociologisk forskning afhaenger af
metoden. Religionssociologiske undersggelser ma leve op til samme standard som
andre sociologiske undersggelser. Det er ikke holdbart at ga pa kompromis med
standarden, fordi der star ‘religions-* foran. Man kan ga pa kompromis med metode-
standarden pa to mader: Ved stift at falge nogle procedurer, som man ikke forstar; eller
ved at afskrive de metodiske standarder som positivisme, og i stedet prasentere sine
personlige indsigter stgttet med nogle spredte indtryk. Det farste ger videnskab til
ritualisme, og det andet gar videnskab til mystik.”

Religionssociologer kan selvfalgelig ikke vere eksperter pa metoder. Men de
skal have et grundlag, sa de kan fglge rad fra metodologerne til at gennemfare
projekterne med en nutidig, handvaerksmaessigt standard. Idet religionssociologi
etableres i et teologisk/humanistisk fagmilja, er der risiko for, at man orienterer sig
ensidigt mod “kvalitative metoder’ med bergring til tekstanalyse og historisk
kildeanalyse. De er relevante men ikke daekkende for religionssociologien.

2. Metodestriden.

Skellet mellem kvalitative og kvantitative metoder opstod, da neo-positivister
fremhavede logik og matematik som videnskabeligt hovedsprog. Men skellet er
arbitreert og ufrugtbart.(Riis, 2001) Positivismestriden splittede samfundsvidenskaben.
Den kvantitative analyse blev til et fast leerebogsskema, som i dag er uden
videnskabsteoretisk fundament. Kritikken af positivismen banede vej for mere
subjektivt baserede metoder. Det kan umiddelbart lyde tillokkende at inddrage den
enkelte forsker og at acceptere veerdier. Men dermed abner man for en relativisme, der
oplaser den videnskabelige diskurs.

Metodestriden var ufrugtbar. Det ma vaere forskningens problemkompleks som
er bestemmende for metodologien; ikke omvendt. Positivismen havde et strengt
demarkationskriterium og Wittgensteins punkt 6 lad: *Wovon man nicht sprechen
kann, dariiber muss mann schweigen!” Men det viste sig, at kriteriet enten var

"I en dansk sammenhang er det desveerre ikke sveert at finde eksempler pa religionssociologiske projekter, der
savner en fyldestgarende dokumentation om den fremgangsmade, forskeren selv har fulgt. Resultaterne kan
derfor ikke vurderes af udenforstéende.
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arbitreert, eller at det blev s snavert, at videnskaben helt matte tie. Omvendt er det
subjektivismens problem, at der ikke findes noget kriterium for en feelles kritisk
diskussion. Derfor stopper relativismen i praksis ved den relativerende leereres
eksamensbord.8

3. Metodekombination.

Religionssociologiens problemkompleks er mangefacetteret. Derfor pakalder
det en kombination af metoder. For at deekke problemkomplekset behgver vi bade
kvantitative og kvalitative oplysninger. Vi ma vide noget om trossamfundenes
medlemsantal og ressourcer; og vi ma forsta religionens plads i de sociale agenters
livsforstaelse. Det store metodespargsmal er ikke om vi skal benytte kvantitative eller
kvalitative metoder, men hvorledes de kan kombineres.

De sociologiske klassikere benyttede metodekombinationer. Weber trak pa
skolestatistikker i Den protestantiske Etik; og Durkheim foretog bade kvantitative
analyser af selvmordsfrekvenser i trossamfund og kvalitative analyser af religigse riter
hos Aruntaerne. Den fglgende generation sggte at rendyrke to former for analytisk
logik: Pa den ene side en kausalforklarende variabelanalyse, og pa den anden side en
logisk eller forstdende caseanalyse. Variabelanalysen betragtede mange cases, men fa
variable; caseanalysen betragtede et eller fa cases, men mange variable. Dette splittede
forskningen op i bade empiri og i tankegang.

Metodekombinationer er bade frugtbare og ngdvendige. Ved at supplere
kvalitative og kvantitative oplysninger, opnar man bade en bredere og dybere indsigt.
Ved at konfrontere kvalitative og kvantitative oplysninger kan man efterprave deres
gyldighed og generaliserbarhed. De problemer, som samfundet rejser, er komplekse.
Hvis forskningen skal belyse dem, ma den bade inddrage overvejelser om bredde og
dybde, om sterrelsesorden og mening, om kvantitet og kvalitet. Der er hverken
praktisk, teknisk eller videnskabsteoretisk grund til at blive haengende i metodestriden.

Metodespaltning er derimod uhensigtsmaessigt og ungdvendigt. Kvantitativ
analyse kraever en hermeneutisk fortolkning. Tallene udtrykker tanker, som forskeren
ma fortolke. Omvendt ma forskeren, som traenger dybt ind i et case, indlejre det i en
overordnet ramme og afprgve generaliseringernes reekkevidde.

8 En anekdotisk kommentar: Selv om den svenske filosofiprofessor Bostrom i eksaminationen betvivlede
eksistensen af kaminen i lokalet, betvivlede han aldrig eksamensbevisets eksistens.
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4. Nye muligheder.

Metodespaltningene er i takt med computernes udvikling blevet ungdvendigt.
Der findes modeller for ssmmenlignende caseanalyser, som kan pavise kausalitet, og
analyserne behgver ikke bygge pa dikotomier, men kan benytte fuzzy-sets, som er abne
for usikkerheder. Der er udviklet statistiske modeller, som kan geelde sociologiske
data, som typisk er nominelle eller rangordnede. Der findes regressionsmodeller for
dikotome variable,9 og der findes covariansmodeller for tilbagevirkende
arsagsforhold.10 Der er ydermere udviklet programmel for analyse af kvalitative data,
der strammer analysen op og kan inddrage kvantitative data. Der findes statistisk
programmel, som tillader abne spgrgsmal. Der findes grafisk programmel som kan
bestemme associationer mellem kvalitative kendetegn.11 Simulationsmodeller kan
vise, hvordan idealtypiske agenter vil reagere med bestemte preaeferencer i bestemte
kapitalfordelinger. Metodeskellet er ved at blive oplgst; vi skal blot lzere at bruge de
nye muligheder.

5. Metode og teori.

Hovedemnet for de metodologiske diskussioner geelder udvalg og indsamling
af relevante informationer. Men den stgrste metodiske udfordring bestar i at analysere
alle de forskelligartede informationer, sa man nar frem til en samlende fortolkning.
Analysemaden er teet koblet til teorien. Metodeformens adaekvans afhanger af den
valgte teori; af dens niveau, begrebernes art og relation. (Riis, 2005) Det bestemmes af
om feenomenerne betragtes som empirisk observerbare eller latente og emergente; om
de har karakter af variable eller diskrete mangder; om relationerne mellem dem bestar
i logiske postulater, i samvariationer, indbyrdes betingelser eller arsagsmekanismer. De
metodologiske udfordringer er saledes taet knytett til de teoretiske.

De teoretiske udfordringer

1. Teorivalget.

Enhver teori har begraensninger. Den accentuerer visse sider af det sociale liv, medens
den ignorerer andre. Den har dermed iboende begraensinger og svagheder. Teorier ma
derfor vurderes i forhold til problemet: Er de relevante og kan vi formode, at de kan
belyse det foreliggende problem? Et projekt ma veelge en teoretisk vinkel, som kan

9 Logistisk regression med dummyvariable.
10 LISREL/AMOS.
11 Korrespondanceanalyse.
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begrunde dets faglige relevans. Dette ma udtrykkes som et bevidst valg, ikke som en
trosartikel eller et autoritetsforhold. Man ma tage udgangspunkt i problemstillingen og
ud fra den opstille de relevante teorier, og derpa afveje deres potentialer og
begraensninger. Valget er bade et tilvalg og et fravalg. Man ma begrunde, hvilke
mulige teorier man ikke vaelger, og hvilke af de mulige teorier man ender med at
tilslutte sig.

En teorieklektisme er ganske problematisk.12 Teorier er konstruktioner, der
bygger pa bestemte praemisser. En teori er en fortolkningsramme, som fremhaver visse
treek ved mangefacetterede sociale processer. Den giver et sprog, sa forskerne kan
fokusere pa visse f&anomener, fortolke dem, forsta dem og forklare dem.

2. Abstrakt, universel teori.

Ofte har religionssociologiske projekter benyttet abstrakte makroteorier som
fortolkningsramme og kilde til frugtbare hypoteser. Henvisninger til abstrakte teorier
kan give et projekt relevans i forhold til en overordnet samfundsmaessig kontekst. En
primitiv lgsning bestar i at presse en bestemt makroteori ned over faget og kassere
forskning, der ikke passer ind og censorere problemstillinger, der ikke kan besvares ud
fra teorien.

En teori kan have laegge op til en abstrakt og universel fortolkning af en stor
bredde af sociale fenomener eller en konkret fortolkning af et snaevrere felt af
feenomener. En universel teori bestraber sig pa at give en generel fortolkning og
forklaring af mange former for sociale processer. Men det kan vere tvivisomt, om den
0gsa passer pa en bestemt form for processer praeget af religion. Dens begreber
befinder sig pa et hgjt abstraktionsniveau, der er vanskeligt at forbinde med empirisk
operationalisering. En abstrakt teori henviser ikke direkte til empiriske undersggelser.
Den vil derimod sgge at sammenkade en serie af del-teorier, der omfatter udsnit af
samfundslivet.

Man kan give et religionssociologisk projekt faglig relevans ved at knytte den
til abstrakte samfundsteorier. Men det er svert at forbinde teoriens abstrakte begreber
med de empiriske operationaliseringer. Det geelder ikke kun for religionssociologiske
projekter. Desuden kan det veere sveert at forbinde projektet med andre
religionssociologiske undersggelser, nar vejen skal ga over abstrakte teorier.

En abstrakt teori bygger pa preemisser, som udger stettepillerne for

12 Dette erkendes ogsa af fortalere for at kombinere teorier, som D. Levine.
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argumentationen og begrebsudviklingen. Teorien afspejler ikke den sociale
virkelighed, og preemisserne er ikke dogmer. En teori udvelger, fokuserer pa og setter
ord pa visse faenomener og processer. Den kan ikke havde et fagligt monopol. Valget
af en teori er ikke et spgrgsmal om tro, smag eller ideologi, men skal begrundes sagligt
ud fra problemstillingen og de foreliggende muligheder. Ikke alle teorier er lige
adaekvate til at belyse et givet problem.

Det er heller ikke givet, at de forskellige teorier kan supplere hinanden.
Teoriernes premisser kan veere a) forskellige og kompatible b) veere forskellige og
inkompatible eller c) veere kontradiktoriske. Hvis teorierne er forskellige men
kompatible, skal de knyttes sammen af en meta-teori. (Riis, 2003)

Da de universelle teorier skal deekke alle veesentlige aspekter af samfundslivet,
er det et problem, hvis de ikke kan integrere religionssociologien. Ved at henvise til
abstrakt sociologisk teori knyttes projektet til sociologien, men dette knytter ikke
ngdvendigvis projektet til anden forskning om religion som socialt f&enomen.

3. Partielle delteorier.

Et religionssociologisk projekt behgver ikke knytte sig til en abstrakt teori.
Man kan maske finde paralleller til processerne i det religigse felt indenfor andre felter
af det sociale liv. For eksempel vil man i politisk sociologi finde teorier om politisk
socialisation, om skifte af partipreeferencer med videre. Parallelt med teorier om
religigse organisationer kan man i politisk sociologi finde teorier om
partiorganisationer og ressourcemobiliseringer. Parallelt med sekulariseringsteorier
kan man finde politisk sociologisk teori om svaekkelse af politisk engagement.
Fordelen ved at ga til sociologiske *middle-range’ teorierl3 er, at begreberne er mere
konkrete og dermed operationaliserbare; de er neermere pa de informationer, som skal
fortolkes og forklares. Forudsaetningen for brugen af sociologiske *middle-range’
teorier er, at religionssociologen er sa bredt skolet, at man kan finde passende
paralleller mellem det religigse felt og andre felter. Risikoen er, at man fjerner
religionens sarpraeg.

Al videnskab indebzarer en selektion og dermed en form for reduktion.
Religionssociologiens brug af generel samfundsvidenskabelig teori eller teori overfart
fra andre sociologiske felter er ikke udtryk for en reduktionisme. Nar man benytter
teorier fra kansforskningen i religionssociologien, er det naturligvis ikke udtryk for, at

13 Begrebet stammer fra R.K. Merton.
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religion kun er et kansproblem. Det udtrykker, at erfaringer fra visse andre sociale
felter i en vis grad kan overfares pa det religigse felt.

4. Religionssociologisk teori.

Samtidig ma religionssociologen vaere opmarksom pa, at emnet har en
egenart. Man kan nappe finde deekkende fortolkninger og forklaringer fra teorierne fra
andre sociale felter, og de generelle teorier ma indeholde en serlig delteori for ogsa at
kunne omfatte de serlige mekamismer, som kendetegner netop det religigse felt.
Religionen er speciel ved at bero pa et postulat om menneskets tilknytning og
underordning under en overnaturlig magtinstans. Denne ’irrationalitet’ er kendetegnet
for religion, som dette begreb benyttes i hele den vestlige verden. Med dette kendetegn
kan religion indga i visse seregne former for sociale processer, som andre dele af
sociologien ikke har teorier for. Brugen af generelle teorier er saledes ikke helt
daekkende, selvom de dakker store dele af religionssociologiens problemstillinger.
Religionssociologi vil stadig have behov for en vis teoretisk saerstatus for helt at deekke
feltets egenart. Store dele af feltet kan deekkes af andre delteorier, men samlingen af
feltet, med dets karakteriserende sarpraeg, vil fordre en vis teoretisk autonomi.

Hvis man havder, at det religigse felt har unik karakter, kreeves der en serlig teori.
Specifikt religionssociologiske teorier leegger kun op til at fortolke og forklare de
sociale processer, der omfatter religioner. Indenfor religionssociologien vil der findes
en rekke delteorier om den religigse socialisation, konversion, et cetera.

Det er pafaldende hvor lidt selvsteendig teoriudvikling, der foregar i
religionssociologien. Siden Berger og Luckmann har der veret pafaldende fa
teoriforseg.14 Derimod savnes der ikke leerebager, der plukker teorielementer ud til en
mere eller mindre konsistent mosaik. De foreliggende teorier er ofte rationaliserende,
idet de lzegger veegten pa religionens kognitive side. Dette geelder Berger og
Luckmanns teori om det hellige verdensbillede, og det geelder rational choice teorier,
som opfatter religion som et individuelt forbrugsvalg. De kognitive, rationaliserende
teorier kunne passende suppleres med en sociologisk teori om de hellige fglelser. Der
findes ansatser hos Simmel, som ikke er fulgt op af nyere religionssociologi.

Der foreligger allerede en mangde af religionssociologiske studier. Den
vigtigste udfordring er at knytte disse sammen. Der er en forstaelig tendens til at
forskerne sigter pa afgraensede problemstillinger, som kan belyses empirisk. Det er ofte

14 Med Luhmann som bemarkelsesvaerdig undtagelse. Pafaldende nok har hans posthume religionssociologiske
teori ikke vakt starre genklang, selv blandt systemteoretikerne.
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casestudier af afgreensede miljger. Sadanne casestudier er absolut relevante. Men hvis
religionssociologien kun omfatter en stribe af casestudier, kan det fragmentere
disciplinen. Casestudierne har stgrre betydning, hvis de kan forbindes. Det indeberer
at sammenligne cases og at traekke paralleller og kontraster op. Det kraever en teoretisk
begrebsramme, som kan forbinde casestudierne tematisk. Et eksempel kan veere
sammenkadning af temaerne sygdom og religion, religion pa plejehjem og endelig om
dadens sociologi. Denne udfordring ma besvares ved udviklingen af passende teorier.

Vi kan farst opbygge forklaringer gennem sammenligninger. Det vil isar veere
en udfordring at sammenligne casene i et stort anlagt, internationalt perspektiv.
Religigsiteten i Agder kan saledes i farste omgang belyses ved at se regionens sarprag
I forhold til resten af Norge og i naeste omgang i Norden. Norden er tilsyneladende
kulturelt og socialt homogen, men det deekker over en stor variation, ikke mindst med
hensyn til religion. Og der findes andre regioner i Norden, som har samme religigse
praeg som Agder. Dernzst kan sammenligningerne gelde Europa, hvor Norge og
Norden skiller sig markant ud fra iseer Sydeuropa. Det er imidlertid ikke nok at
konstatere de dbenbare forskelle i religionens status i samfundet og i befolkningens
bevidsthed. Vi ma ogsa forsgge at indkredse mulige forklaringer. Vores forelgbige
analyser tyder pa, at opmarksomheden mere skal rettes mod kagn og generation end
mod gkonomi, uddannelse eller valgmulighederne. Dette understreger behovet for at
udvikle adaekvate teorier. Opgaven at opbygge en teori, der er egnet til at
sammenholde forskning om religion mellem en raekke samfund, er ikke en opgave for
en enkelt person men vil kraeve et fagligt netveerk.

Religionssociologiens kollektive intellektuelle

Dette kan lyde meget akademisk og abstrakt. Hagskolen i Agder er forankret i
lokalsamfundet og dets interesser. Hagskolen sgger ogsa at besvare naringslivets
interesser. Men for at besvare, hvordan religionssociologi kommer ind, ma vi tage en
omvej i meget filosofiske overvejelser om videnskaben og samfundet.

Den filosofiske diskussion om videnskaben gealder iser to store spargsmal:
Om erkendelsens forrang fremfor verdensbilledet — epistemologi overfor ontologi — og
om virkeligheden er en sproglig konstruktion eller om den er reelt virkelig. De
filosofiske yderpositioner havner i absurditeter. Pa den ene side kan forskningen ikke
bare fremstille verden som den foreligger, for verden erkendes igennem teoretiske
konstruktioner; pa den anden side kan vi ikke ngjes med a fremfare personlige
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konstruktioner. Samfundsforskningen kan ikke vaere objektiv, og den kan ikke ngjes
med at veere subjektiv. Den ma bygge pa inter-subjektivitet, pa dialog og en dialektisk
argumentation, der er aben overfor modsigelser og mulighed af en syntese.15 Dette
besvarer ogsa normativitetsspgrgsmalet. Forskeren kan have en personlig holdning til
emnet, men hun eller han er bundet til en saglig dialog med forskere, som har andre
holdninger.

Resultaterne er ikke udtryk for personlige meninger. De afprgves farst i en
snaever kreds af kolleger, sa i det store netvaerk af fagfolk og endelig i offentligheden.
En videnskabsteoretisk holdbar religionssociologi er et kollektivt vaerk. Det kollegiale
feellesskab afprgver og vurderer forskningen, og det er gennem de faglige netveerk, at
enkeltbidragene kan knyttes sammen til en faglig helhed.

En eller anden form for kritisk realisme er ngdvendig; men ikke ngdvendigvis
Bhaskars.16 Det er holdbart at haevde kausale dybdestrukturer bag de observerbare
sociale fenomener lige som det er holdbart at kritisere de, der tror at det empirisk
forekommende, er det ngdvendige. Men det er svert ved at finde et metodisk
holdepunkt for analyse af teorier om kausale dybdestrukturer.

Det er ogsa ngdvendigt at inddrage en form for kritisk pragmatiske.17
Samfundsforskningen ma i sidste instans sta sin preve ved en indirekte anvendelse.
Forskningen er indrammet af samfundet, den afhanger af stette i samfundet, og den ma
ga i dialog med samfundet om resultaterne. Det indebzrer ikke en enkel utilitarisme.
Der er ikke tale om en umiddelbar teknisk brug, ikke om profithensyn eller statte til
den bestaende magtstruktur. Forskningen skal bidrage til at bane vej for et bedre
samfund; hvad det indebzrer er abent for veerdidebatter mellem forskerne indbyrdes og
mellem fraktioner i samfundet. Der er dermed ogsa en pligt for religionssociologer til
at leegge deres forskning frem til diskussion i offentligheden. Det er ikke et kriterium,
at offentligheden umiddelbart er enig; forskningen kan stede imod fordomme og
ideologier. Men det er sa forskernes pligt at begrunde deres resultater.

Disse abstrakte overvejelser leder frem til det konkrete spgrgsmal om den
nytte som regionen og dens naringsliv kan have af et fag som religionssociologi. Den
giver ikke en viden, man umiddelbart kan omsette i praksis. Den kan derimod give en
forstaelse af religionen som et vigtigt motiv i verdenssamfundet. Borgerne i Agder er

15 Den intersubjektive fordring henviser til en lang tradition, som omfatter mange forgreninger, som
pragmatisten Dewey, marxisten Gramsci, og i vor tid Jirgen Habermas, Roy Bhaskar, Anthony Giddens m.fl.

16 Roy Bhaskars tenkning er fascinerende og inspirerende, men jeg har @rlig talt ikke helt forstaet dybden i den,
0g jeg har visse metodiske problemer med en retroduktiv afdeekning af de underliggende arsagsstrukturer.

17 Med understregningen af kritisk leegges en afstand til enkel utilitarisme, medens der henvises til teenkere som
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veevet ind i et verdenssamfund og naringslivet i en verdensgkonomi. Dette rummer en
udfordring til en forankring i egne veerdier og en abenhed overfor andre kulturer.

| sidste instans rummer religionssociologi abning for indbyrdes forstaelse og
respekt mellem mennesker, som har forskellige livsanskuelser, og samfund, som
bygger pa forskellige ideologier. Den retter sig mod en verden, hvor kulturelle
forskelle ikke behgver udlgse konflikter, men hvor mangfoldigheden bliver en kilde til
berigelse og nytenkning. Dette indebarer ikke en veerdirelativisme, men kan
tveertimod skaerpe opmeerksomhed pa ens eget vaerdigrundlag. (Riis, 2001)

| et verdenssamfund, hvor mange venter pa det naeste korstog eller jihad er
dette en romantisk vision. Den udtrykkes hos Schiller ved: *Deine Zaubern binden
wieder, was die Mode streng geteilt.”18 Jeg tvivler pa, at en hellig, kosmisk harmoni er
realistisk, men samtidig ved jeg, at en dialog mellem livsanskuelser og kulturer er
ngdvendig, hvis vi ikke skal ende i destruktiv galskab og undertrykkelse. Samtidig med
min skepsis overfor Schillers drem om den hellige forbrgdring af menneskeheden, ma
jeg leegge afstand til den form for Entzauberung, der abner for en kynisme og
egocentrisme, en veeren sig selv nok, for at citere Ibsen. Dette retter sig ogsa til de
mennesker, som tror, at forskningen skal give dem selv en umiddelbart brugbar,
profitabel viden. Vi skal ikke forholde os til vores medmennesker som redskaber, men
som mal.

Og dermed kan jeg afrunde mit tema. Religionssociologer ma fungere som
brobyggere: mellem samfundsforskere og religionsforskere, mellem etikere og
praktikere, og mellem teoretisk og metodisk kompetence, mellem forskningen og
offentligheden, og mellem kulturerne i verdenssamfundet.
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De religigse falelsers sociologi

Skitse til bidrag til religionssociologisk teoridannelse.19

Formal og forbehold

En daekkende teori om religionens plads i den sociale kontekst ma inddrage de
falelsesmassige, emotionelle, affektive aspekter. Dette stemmer overens med den
almindelige brug af begrebet ’religigsitet’, som blandt andet associerer til intense
falelser, og med analytiske tiltag i religionssociologiske undersggelser. Men det
falelsesmaessige aspekt er temmelig overset i religionssociologiens faglige debat. Dette
kan skyldes, at emnet overlades til fagpsykologien, medens fagsociologer ikke
tilleegger emnet starre opmaeerksomhed, pa neer fa, interessante undtagelser. Dette er i
sig selv et ganske bemeaerkelsesvaerdigt udtryk for, at fglelserne i vor tidsalder og
kulturkreds betragtes som personlige, individuelt bestemte. Det er desuden udtryk for
en samfundsdiskurs, hvor fornuften - ikke fglelserne - betragtes som moment i
menneskehedens frigarelse.

For at undga misforstaelser vil dette indleeg begynde med at praecisere
hensigten. Det er ikke religionsfeenomenologisk, hverken i den klassiske forstand eller
den moderne, komparative. Det forsgger ikke at treenge ind i religionens essens; den
havder ikke, at folelserne har primat frem for eksempelvis det kognitive; den pastar
ikke, at religigse stemninger (sentiments) er unikke og essentielle; eller at religionen
har en serlig affektiv funktion — for eksempel en katarsisfunktion eller
solidaritetsfunktion - som er ngdvendig for samfundets overlevelse og vakst; og
endelig haevder det ikke, at fglelserne er karakteristisk menneskelige eller friggrende.

Der kan henvises til en reekke religigse teenkere, som har havdet falelsernes
forrang ved menneskets opleve af det helliges mysterium. Det er ikke hensigten med
dette indlaeg at bygge ovenpa disse former for religionsf&nomenologi eller
religionspsykologi. Det ville medfgre en essentialistisk position, der neppe harmonerer
med opfattelsen af religion som et socialt konstrueret og socialt kontekstualiseret
begreb.

19 Flere af de ngglepersoner, som jeg henviser til, har jeg haft lejlighed til at mgde og tale med. Disse samtaler
har ikke direkte vaeret inde pa emnet for dette indleeg, men de har nok kredset om det. Derfor ma jeg takke dem
alle for at bidrage med inspirerende fragmenter til det puslespil, som dette indlaeg sgger at stykke sammen. Det er
imidlertid deltagerne i studiekredsen for religionssociologisk teoriudvikling i Kristiansand, som har veeret
inspirationskilde og diskussionspartnere for manuskriptet, og de takkes hermed for deres konstruktive
kommentarer.
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Rudolph Otto har som religionsfeenomenolog sggt at finde religigsitetens
kerne, offentliggjort 1917 i *Das Heilige’. Han havder, at der bagved templernes og
kirkernes former, bagved riter og tro findes en ’numings’ mental tilstand, som har sin
seerlige egenart. Den er elementaer men ogsa udefinerbar. Den praeges af menneskets
reaktioner pa mgdet med de mysterier, som er noget helt andet end mennesket selv, og
som det ikke kan fatte med fornuften og sanserne alene. Oplevelsen har bade hellige og
deemoniske former. Den farer bade til falelser af tillokkende fascination og beevende
eerefrygt. Arefrygten og fascinationen karakteriserer menneskets mgde med "numen’.
Den farste leder til fornemmelsen af det uhyggelige, guds vrede og dom; den anden
leder til den bekreeftende og opleftende erfaring af nade og guddommelig keerlighed.
Rudolph Ottos fremstilling har rgdder i Schleiermachers protestantiske
religionsfilosofi, hvor *sensus numinus’ udgjorde ngglen til at erkende skabervarkets
under og bibelens budskab. Denne form for religionsf&anomenologi bygger pa
pastande, som ikke er bevishare, og intiuitive metoder, som ikke er dokumenterbare og
kontrollable. Denne tilgang ser bort fra den sociale kontekst ved bestemmelsen af
religionen. Ikke desto mindre kan den benyttes ogsa af religionssociologer til at
pointere de religigse falelsers sociale betydning, og dermed udforme hypoteser som
kan efterproves.

Hensigten med dette indlaeg er i al beskedenhed at gare opmaerksom pa, at
religioner rummer et affektive aspekt, som er preeget af den sociale baggrund, og som
indvirker pa sociale forhold. Heller ikke den enlige mystiker udger en g i det sociale
hav, men den ensomme kontemplationen er mulig og far mening pa grundlag af en
social kontekst. De religigst betonede stemninger, som udspiller sig i et socialt
feellesskab, kan nappe siges at vaere mindre agte og oprigtige end mystikerens.

Falelsesaspektet er markeret som karakteriserende i et af de kendte forslag til en
religionsdefinition, nemlig hos Clifford Geertz:”A religion is: (1) a system of symbols
which acts to (2) etablish powerful, pervasive, and long-lasting moods and motivations
in men by (3) formulating conceptions of a general order of existence and (4) clothing
these conceptions with such an aura of factuality that (5) the moods and motives seem
uniquely realistic.” (Morris, 1987, s. 313, min fremhavning) 20 Flere
religionssociologiske kommentatorer har kritiseret denne definition for at veere for bred
og funktionalistisk, men med ’moods and motivations’ abner den for falelsesaspektet.

20 Definitionens pointering af falelsernes styrke og omfattende betydning virker umiddelbart
overbevisende, medens dens havdelse af, at fglelsernes vedvarende karakter kan diskuteres.
Dermed synes definitionen at udelukke ekstatiske religioner.
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Dette leder imidlertid til spgrgsmalet om, hvordan man anleegge en
religionssociologisk analyse pa de religigse falelser.

Del I: Faglelsernes sociologi

Reflektioner over fglelserne.
Dette indlaeg sager ikke at treenge ind i falelsernes essens. Forsggene pa at treenge ind i
en feellesmenneskelig kerne falges sjeeldent op af tvaerkulturelle studier. Dermed er de
under mistanke for at bygge pa en vestlig etnocentrisme. Det er derfor nappe muligt at
sige, hvad der essentielt karakteriserer falelserne. Derimod kan vi kort ridse op,
hvorledes man i vor kulturkreds diskuterer og analyserer fglelser. | diskussionen vil der
blive sondret mellem falelser i bred forstand, emotioner, som er intentionelle og
reflekterede folelser, samt sentiments, som er de socialt rettede emotioner.

| den eksistentialistiske filosofi, med Sartre som hovedskikkelse, betragtes
falelserne som szrligt autentiske, men ogsa som tvingende og skebnetunge faktorer i
menneskets liv. Denne betragtningsmade har veret fulgt op af Foucault i
socialfilosofien. Den evolutionistiske filosofi betragtede fglelser som primitive,
karakteristiske for det spontane naturmenneske. Falelserne knyttes til primitive,
barnlige stadier, medens civilisationen bestar i at kontrollere falelserne (ogsa hos
Elias). En af begrundelserne for patriarkatet er, at kvinder er mere fglsomme, medens
maend bedre kan holde hovedet koldt og teenke rationelt. Omvendt har det veeret et
argument for grene af kvindefrigerelsen, at maend typisk er falelseskolde rationalister.
Dette argument ser bort fra meends aggressivitet, som ogsa er udtryk for en falelse. De
socialevolutionistiske teorier viser hen til en rationaliseringsproces, som sprogligt
erkender og kontrollerer falelseslivet. Hos Hegel satte fornuften sig historisk igennem
bagom ryggen pa mennesket selv, pa trods af de spontane falelser. Hos de viktorianske
evolutionister, som Tyler og Frazer, bestar udviklingen i en kontrol af de vilde falelser.
I psykoanalysen knyttes falelserne til id’et, og det er analysens funktion at erkende
dem, og at rationalisere dem i jeg’et. Analysen bestar i at rationalisere tilsyneladende
irrationelle falelseshandlinger ved at erindre dem, se deres oprindelse og satte ord pa
dem. Gennem analysen kan mennesket ogsa gennemskue den form for kollektiv
neurose, som religionen er udtryk for.

Dette rids antyder de mange dimensioner i diskussionerne om fglelserne.
Falelserne opfattes samtidig som situationsbundne, som fysiologiske, som individuelle
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og som sociale. Fglelser retter sig ofte mod et objekt, og de kan sprogligt knyttes til et
objekt. Man kan tale om et uhyggeligt hus’, en ’fredfyldt atmosfeere’ eller en *sorgens
stund’. Sadanne talemader udtrykker, at genstanden eller situationen i sig selv pakalder
sig en bestemt faglelse hos de mennesker, der kommer i bergring med den. Denne
tankemade har sandsynligvis veeret geeldende i den europaeiske middelalder og den
forekommer tilsyneladende i en reekke ikke-europeiske kulturer. Men i vor moderne,
vestlige kultur betragtes falelserne snarere som menneskelige reaktioner og relationer.

Falelser knyttes til kropsbundne perceptioner. De er pavirket af hormoner og
nervesignaler. Hjernefysiologien har udpeget amygdala som det center, der omsetter
billeder og lyd til falelser, og dette far hypothalamus til at regulere hormonkirtlerne.
Hypofysen udskiller endorfiner og det ventral-tegmentale omrade danner dopamin,
som far nucleus accumbens til at satte reaktioner i gang. Falelsesindtrykkene
bearbejdes af den preefontale cortex. Man kan fremkalde og regulere fglelser gennem
psykofarmeca. Medicin kan regulere depression eller manisk eksaltation. Medicin kan
frembringe aggression eller dempe den.21 Den kan dempe eller frembringe
anspandthed og nervesitet.

Falelserne knyttes desuden til psyken. Individet tilskrives visse fglelser, som
opfattes seerligt &gte og personlige. Menneskets ‘dybeste’ fglelser tilskrives en central
plads i dets personlighed. Individet karakteriseres ved et sa&rligt falelsesberedskab og
karakteristiske fglelsesudtryk. Det praeges tilsyneladende af en seerlig tiltraekning eller
afsky overfor bestemte mennesker, ting og begivenheder. Visse mennesker praeges af
folelser, som andre betragter som sa upassende, at disse mennesker betragtes som
sygelige eller u-menneskelige. Fagpsykologien har bidraget med mange indsigter om
de menneskelige folelsesreaktioner. De udger sammen med de fysiologiske indsigter
en baggrund for dette indlaeg.

De knyttes endelig til sociale forhold. De kan veere igangsat af sociale
omgivelser, de kan rette sig mod sociale omgivelser, eller de kan fa konsekvenser for
de sociale omgivelser. Had indebeerer destruktion af sociale forhold. Aggression
indebeaerer konflikter og dominansforhold. Depression indeberer tilbagetraekning og
isolation. Keerlighed indebaerer en tilknytning til andre mennesker.

De kropslige og psykologiske momenter i falelserne er forholdsvist universelt

21 Det kunne i sig selv vere et sociologisk studie verd at undersage, hvilke falelser, som kunderne pa
medicinalmarkedet eftersparger i bestemte kulturer og samfundslag. Men det er udenfor denne diskussion.
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menneskelige.22 Der kan selvfglgelig teenkes mennesker, som er fglelsesmaessigt
handicappede eller praeedisponerede for serlige falelser. Men vi kan genkende og forsta
mange andre menneskers faglelsesreaktioner, selvom de tilhgrer en anden kultur eller et
andet miljg. Understregningen af de sociale forholds betydning skal med andre ord
iIkke opfattes som et oplaeg til en rendyrket social konstruktivisme; men den pointerer
blot, at der i fortolkningen af falelserne vil indga socialt betingede konstruktioner.

Man kan graduere fglelserne efter deres orden: Pa den ene side findes uventede,
ubearbejdede, ukontrollerede, diffuse falelser og pa den anden side kontrollerede,
intentionelle og reflekterede. De farste kan man kalde ’ra falelser’, de sidste kan kaldes
’emotioner’. Begge former for falelser kan vare religigse; men emotionerne vil ofte
veere pavirkede af institutionel religion medens de ra falelser som regel knytter sig til
subjektet. Det kan desuden veere hensigtsmassigt at sondre mellem diffuse og
specifikke falelser. De falelser, som er intentionelle og reflekterede, kan kaldes
emotioner, og de socialt rettede emotioner, kan kaldes sentiments, for at falge en
angelsaksisk ordbrug. Sentiments kan operere pa flere sociale niveauer. De kan veere
direkte personrettede, idet de knytter sig til et medmenneske. Dette geelder arketypisk
for foraeldre-barn relationen. De kan veaere rettede mod en konkret klynge af
mennesker. Dette gealder forholdet til ens familie, kolleger eller venner. De kan
desuden projiceres over pa en symboliseret gruppe af personer. Det kommer til udtryk i
keerligheden til nationen, som udtrykkes ved en association til en udvidet kreds af
fiktive sgskende. Den negative falelse overfor et kollektiv kommer til udtryk i et had
til de fremmede, som associeres med stereotypier. Man kan bega grusomme handlinger
overfor de fremmede og alligevel undvige skyldfglelsen, fordi de ikke betragtes som
rigtige mennesker. Ofte reagerer man pa et &gte mgde med de fremmede ved at heevde,
at de ikke er rigtigt fremmede. Sadanne projicerede sentiments kan manipuleres af
sociale omsteendigheder. Som historisk eksempel kan vi blot betragte nazismens
fremkaldelse af nationalfglelse og fremmedhad ved en effektiv brug af primitive,
socialpsykologiske mekanismer.

Sociologiske analyser af fglelser

Sociologer ved naturligvis, at fglelserne er vaesentlige. Douglas Massey har
saledes papeget: "Emotionality remains a strong and independent force in human
affairs, influencing perceptions, coloring memories, binding people together through

22 Der er ikke tale om en absolut universalitet. Lige som nogle mennesker kan vare dgve, kan nogle mennesker
veere falelsesmaessigt hammede eller overdisponerede af fysiologiske eller psykologiske grunde.
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attraction, keeping them apart through hatred, and regulating their behavior through
guilt, shame, and pride.” (Massey, 2002, s.20) Men det er pafaldende sjeeldent, at de
gares til genstand for en sociologisk fokuseret analyse. Selvom falelserne spiller en
vaesentlig rolle ved socialiseringen og den sociale interaktion, har den sociologiske
interesse for emnet vaeret spredt, sporadisk og uden starre indflydelse. Der forekommer
visse ansatser til falelsernes sociologi, men de er spredte og knyttet til enkeltstaende
forskere. Der har ikke dannet sig et teet og indflydelsesrigt netvaerk af sociologer, som
beskeeftiger sig med emnet. De forskellige ansatser knytter sig sjeeldent til anden
forskning om emnet. Man kan endda havde, at ansatserne tilsyneladende modsiger
hinanden.

Der kan groft papeges tre hovedvarianter af sociologiske diskurser om de
sociale fglelser: Den farste er den behavioristiske socialpsykologi. Den ignorerede ikke
falelserne, men betragtede dem ved deres adfeerdsmaessige udtryk og observerbare
konsekvenser. George Homans lancerede saledes ’sentiments’ som et centralt begreb:
“The activities that the members of a particular verbal or symbolic community say are
signs of the attitudes and feelings a man (sic!) takes toward another other man or other
men — these we call sentiments.” (G. K. Homans, 1961, s. 33) Lige som andre former
for aktiviteter pavirkes ogsa sentiments af de generelle regler om straf og belgnning,
som ifglge Homans styrer menneskets adfeerd: “...sentiments resemble other activities
in that they may reinforce or punish behavior.” (sst. s. 34) Homans argumenterer for, at
social anerkendelse virker som en “‘generalized reinforcer’ (med Skinners begreb) lige
som eksempelvis penge. Homans analyse er begrenset til de sociale faglelser. De
betragtes som en adfeerdsvariabel, der er stimuleret af omgivelsernes straf og belgnning
og som kan pavirke andre variable.

Denne argumentationslinje blev fulgt op af "affekt kontrol teori’ (Heise,
MacKinnon og andre), som havder: idet individerne sgger erfaringer, der bekraefter
deres ’sentiments’ konstruerer de forventninger for rolleidentiteter, tildeler attributter
til folk, for at forsta afvigelser, og oplever falelser ("’emotions’) som afspejler succes
eller fejl ved den proces, hvor de sgger at bekraefte deres forventninger. | et
behavioristisk perspektiv betragtes falelser som en belgnnings- eller strafreaktion, der
styrer tendenser til bestemte former for adfeerd. En variant af denne tilgang er Lawlers
"affect theory of social exchange’. (2001) Han betragter fglelser som
vurderingstilstande, indre belgnninger eller straffe (reinforcements or punishments),
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som pavirker individets tilknytning til gruppen.23 Falelser, der frembringes af
udvekslingsstrukturen, er vasentlige for at forsta hvorfor og hvordan socialt bytte
fremmer eller hemmer solidaritet i mellemmenneskelige relationer eller grupper,
heevder Lawler.

Dette star i kontrast til den eksistentialistiske sociologi. Den betragter
falelserne som tilhgrende et autentisk dybdelag i personligheden. Det er endda muligt,
at personen ikke selv vil erkender de falelser, som styrer dets vaesentligste reaktioner i
livet. Som eksempel pa en eksistentialistisk-sociologisk tilgang til falelserne kan vi
pege pa Jack D. Douglas. Hans grundbegreb ’ra veeren’, henviser til den kerne af
folelse og perception, der udger vores inderste selv. (Kortaba i Jakobsen, 2005, s.230)
Lidenskaberne spiller ifglge Douglas en afggrende rolle for det sociale liv. Douglas
beskrev emotioner som drivkrefter, der overveelder fornuften, og som styrer vores
handlinger. Emotionerne er — fglge Douglas — mere autentiske og betydningsfulde end
fornuften.

Imellem disse positioner forekommer en tredje linje. Den omfatter en vifte af
sociologiske studier af falelseslivet, som betragter det som praeget af bade strukturelt
bestemte normer og som udtryk for agentens personlige vilje. Denne linje kan man
kalde interaktionistisk. Enhver kultur rummer et sprog, som betegner falelserne, og
etiketter, standarder og verdier for fglelserne, en ’emotionel kultur’ med Candace
Clarks betegnelse. (Jacobsen, 2005, s.231) Den indlejres som en viden og logik pa
falelsesomradet, som indenfor kulturens rammer virker selvfglgelig. Den emotionelle
kultur danner en fortolkning af, hvornar falelser forekommer, hvordan de pavirker
mennesket, hvordan de udtrykkes for andre, og hvordan andre kan og bgr reagere pa
forskellige falelsesudtryk i forskellige sammenhange. (Min egen omformning af
Clark)

Det er i denne forbindelse veerd at hafte sig ved Jon Elsters inddragelse af
falelser i hans nyere teori. Han har nemlig - med modifikationer og forbehold - vaeret
fortaler for rational choice teori, som i sin argumentation ligger teet pa Homans
behaviorisme. Men i en artikel om fglelser og rationalitet rejser han en selvkritik, fordi
falelser ikke kan udsettes for en enkel straf-belgnningskalkule. ”Sanctions — whether
mild or severe — matter mainly because they are vehicles for the expression of feelings
of anger, disgust, and contempt.” (1996, s.1390) Normer er stgttet af folelser og deres
udtryk kan veere reguleret af sociale normer. Disse indsigter far Elster til at genrejse

23 Han skelner mellem *emotion’ og ’sentiment’, hvor emotions er et bredt begreb, medens
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den Kklassiske diskussion om rationalitet og falelser, og dermed problematisere rational
choice-teoriens logik. Dette tema vil blive tager op senere.

Arlie Hochschild er en af de vaesentligste, moderne eksponenter for analysen
af normative fglelser. Hun skelner mellem to modeller for analyse af falelser:
’organismic’, som betragter fglelser som biologiske processer, og ’interactionist’, hvor
sociale faktorer indgar i selve formuleringen af falelserne gennem kodning, styring og
udtryk. (Hochschild, 2003, appendix A) Blandt eksponenterne for den
interaktionistiske tilgang navner hun John Dewey, Hans Gerth, C. Wright Mills og
Erving Goffman.

Hochschild tager udgangspunkt i den senmoderne servicesektors krav om, at
medarbejderne viser bestemte faglelser overfor kunderne eller klienterne. De larer at
bearbejde falelserne pa kurser. Smilet er en del af arbejdet, men det ma ikke virke
paklistret. Medarbejderne traenes op til at fremsta som &gte venlige; men dette
forudseetter, at de kan identificere sig med rollen. At udtrykke bestemte falelser bliver
en szrlig form for arbejde, et falelsesarbejde (emotional labor). For at forsta vilkarene
for dette arbejde treenger Hochschild ind i spargsmalet om falelsernes personlige og
sociale betydning. Falelserne signaliserer et indre perspektiv: et ’jeg’ som jeg seetter
ind pa at se "dig’. Falelsen stedfaester beskuerens position. ZLrefrygt, kerlighed, vrede
og misundelse forteller om selvets plads i situationen. Nar vi reflekterer over vores
folelser, sker det ud fra fornemmelsen af et personligt standpunkt.

Vi sgger at beherske vores falelser. Det sker pa teatret pa en made, som pa
forhand fortolkes som en illusion. Men vi benytter lignende teknikker i vores hverdag.
Vi kan spille pa overfladen ved at kontrollere kropssproget. Men vi benytter ogsa et
dybdespil (deep acting), hvor vi fremkalder eller undertrykker indre fglelser.
Fremkaldelsen af bestemte falelser kan forega ved metoder, der minder om
Stanislawskis skuespilteknik. Man kan aktualisere erindringer, som fremkalde
bestemte falelser, i troen pa at begivenheden sker lige nu. Falelser er et objekt, og
nogle er rigere end andre.

Der foregar ogsa dybdespil i hverdagen. Vi bruger erindringer til at fremkalde
bestemte de falelser, som vi mener, vi bar have. Vi tenker ikke over det til hverdag,
undtagen hvis fglelserne virker upassende. Sa sparger vi os selv, om vi udtrykker eller
burde udtrykke bestemte falelser. Der kan dermed forega en dobbelt forstillelse, hvor
vi ikke blot spiller for andre men ogsa for os selv. | hverdagen deltager vi ofte i

sentiments der gaelder vedvarende falelser i forhold til et eller flere sociale objekter.
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illusionernes spil, medens man pa teatret ved, at illusionen begynder, nar teeppet haeves
og slutter, nar det senkes. | hverdagen er illusionerne subtile. ”When in private life we
recognize an illusion we have held, we form a different relation to what we have
thought of as our self. We come to distrust our sense of what is true, as we know it
through feeling.” (sst. s.47)

| institutionen flyttes den faglelsesmaessige styring (emotional management) et
niveau op. Mange mennesker og objekter spiller sammen. Institutionerne antager nogle
af instruktarens funktioner overfor skuespilleren. Institutionen satter for-scenen. Den
styrer maden, vi ser pa, og den sgger at preege vores spontane falelser. Institutionens
regler satter graenser for de falelsesmassige muligheder for alle involverede.

I en gruppe eller en institution findes der regler for falelserne (feeling rules).
Kulturen kan styre handlinger ved at sette forskrifter for og moralske vurderinger af
falelserne. Vi identificerer os som mennesker med disse regler, og opdager undertiden,
at vi er ude af samklang med dem. Reglerne er retningslinjer, som styrer
folelsesarbejdet i vort *falelses-system’. Der kan findes udtrykte regler i
institutionerne, medens reglerne i det private fglelsessystem er underforstaede.
Falelses-systemet udger et vitalt aspekt ved dybe, sociale relationer og tilbyder en
made at tale om dem og dermed at reflektere over dem. Det er en made at beskrive,
hvordan vi griber ind i fglelserne for at forme og udtrykke dem. Fglelses-reglerne
kommer til udtryk ved at vurdere egne falelser og betragte andres vurderinger af vores
falelsesudtryk, samt af sanktioner fra os selv eller andre, nar reglerne brydes. Reglerne
kan variere fra gruppe til gruppe, og forskellige grupper har forskellige mader at
erkende og udtrykke reglerne pa. Vi kan minde os selv om reglerne, men vi kan ogsa
blive konfronteret med krav fra andre om at forklare vores falelser. Vi kender reglerne
gennem den made, andre reagerer pa deres formodning om vores falelser.
Omgivelserne kan satte sanktioner i spil, som en opmuntring eller et drilleri, der
korrigerer fglelsen og tilpasser den til konventionen.

Man kan opleve, at man ikke fgler det, man egentlig burde fagle. Det handler
ikke bare om, at ens ydre falelsesudtryk er upassende. Man kan ogsa opleve, at ens
indre falelser virker forkerte for en selv. Der findes bade regler for, hvilke falelser man
ber vise, og hvilke fglelser man bgr rumme. Man kan fale for lidt eller for meget, og
folelserne kan indtraeffe pa passende eller upassende tidspunkter. Et bryllup eller en
begravelse rummer regler for et passende omfang af indre fglelser og ydre udtryk for
folelserne. Bryder man disse regler, kan man udseettes for andres sanktioner eller for en
indre fornemmelse af skam og skyld. Lige som der findes regler for falelserne i en
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situation som et bryllup eller en begravelse, er der underforstaede regler for hele
hverdagslivet. Familien er tilsyneladende et fristed, hvor man kan slippe for en
professionel rollemaske. Men livet i familien kraever et intenst fglelsesarbejde.
Foraeldrene skal kunne mobilisere passende falelser overfor bgrnene, og &gtefeellerne
skal fremkalde passende falelser overfor partneren.

En social rolle er blandt andet en made at foreskrive fglelser, man synes at
skylde andre og selv kan forvente. En rolle danner en grundlinje for, hvilke fglelser
som synes at passe til et bestemt haendelsesforlgb. Med en &ndring i rollen forandres
ogsa reglerne for, hvad man ber fgle, og hvordan handelserne fortolkes. Hurtige
forandringer medfgrer bade angst for ens status og a&ngstelse for, hvad falelsesreglerne
indebeaerer. ”Indeed, we are most likely to sense a feeling rule as a feeling rule, and
deep acting as deep acting, not when we are strongly attached to a culture or a role but
when we are moving from one culture or one role to another.” (sst. s.75)
Falelsesreglerne markerer, hvilken gestus man ber vise i sociale udvekslinger mellem
mennesker. Der er saledes regler for, hvordan man bgr reagere som giver eller
modtager. Man bukker ikke bare fra hoften, men ogsa fra hjertet. Hvis man ikke kan
vise gleede eller taknemmelighed, kan man i det mindste vise skam for ikke at modtage
tingen med glaede. Udvekslingen kan veere praeget af lighed eller ulighed. Personen
med hgjere status forventer at modtage mere, ogsa i form af fglelsesudtryk. Den
underordnedes servile udtryk virker normale, endda indlejret i personligheden.

Falelsen er en sans, der forteller om virkelighedens relevans for selvet. Vi
slutter fra falelsen, hvad vi ma have gnsket eller forventet, eller hvordan vi opfatter
verden. Vi bruger folelserne privat, vi deler dem gennem dybde-spil, og tilbyder dem i
udvekslinger. Vi pragver hele tiden at samle ting, der er ved at splittes, og
falelsesreglerne er samfundets retningslinje, anvisninger fra en usynlig instrukter. | det
private liv kan vi rejse spargsmalet om falelsernes vekselkurs. Hvis den ikke er
acceptabel, kan vi treekke os ud. Men i den offentlige verden ligger det ofte i individets
arbejde at acceptere uligheder; at blive udsat for foragt eller vrede fra klienter.

Hochschild benytter dragftelsen af fglelsesarbejdet i det private liv til at
problematisere den kommercielle form for *feeling management’. Selvom dette ogsa
kan vere relevant for diskussionen af de religigse falelser, ikke mindst i forbindelse
med de religigse funktionaerers situation, vil dette resumé koncentrere sig om den
alment-sociologiske linje i hendes analyse. Fglelses-arbejdet og navnlig den
institutionelle styring af medarbejdernes fglelser affader en sggen efter autenticitet.
Mennesket stiller sig selv spgrgsmalet om, hvad de egentlig fgler. Det rummer en
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menneskelig omkostning at udsatte sig for virksomhedens dybtgaende falelses-
management. Der kan udvikles en fglelses-tomhed, som reducerer stress, idet den
spaerrer adgangen til de felelser, som far stresset til at indfinde sig. Udbraendthed
sparer personen pa kort sigt, men rummer langsigtede omkostninger. Som forebyggelse
mod udbraendthed kan medarbejderne udvikle en *sund’ fremmedggrelse, en
adskillelse mellem selvet og rollen. Den definerer, hvornar de spiller rollen, og hvornar
de er sig selv. Fremmedgarelsen fra fglelserne har etableret sig i kulturen. Vi
veerdsetter i hgjere grad de spontane, autentiske falelser, fordi vi er omgivet af
folelses-management. Det moderne samfund dyrker i offentlighed individet, medens
folk i deres private liv spgrger sig selv, hvad de egentlig faler.

Der er i Hochschilds analyse mange passager, der diskuterer de hellige
falelser, og bogen kunne danne grundlag for en direkte religionssociologisk
applikation om blandt andet praestens rolle. | denne fremstilling er det imidlertid sigtet
at benytte hendes analyse som afsat for at udvikle en mere generel, sociologisk
analyseramme for de religigse falelser.

Skitse til en sociologisk begrebsramme for fglelserne

I den sociale kontekst kan fglelserne transcendere det individuelle. Aktgrernes
falelser kan klinge sammen, sa intensiteten af oplevelsen forstaerkes voldsomt.
Aktgrerne kan i feellesskabet opleve at deres falelse af det hellige fremstar som mere
rent og mere agte. | den intense fallesfglelse kan man opleve en renselse for de
ambivalente, diffuse personlige fglelser, en katarsis. Man kan ogsa i feellesskabet
opleve en intens disharmoni, nar ens egne falelser ikke passer sammen med
omgivelsernes.

De sociale identifikationer markeres ofte ved ritualer, som for en aktergruppe
betoner en velkomst eller et farvel. Ritualernes intellektuelle mening er ikke veesentlig;
det er de felelser og erindringslinjer, de leegger grunden til. Undertiden har sddanne
ritualer en tilsyneladende absurd karakter, som netop kan markere, at der ikke kun er
tale om et funktionelt interessefallesskab. Indflytterne optages ved beboerfesten og de
nye kolleger ved medarbejderfesten. Her bliver de set an og indviet i det menneskelige
feellesskab. Det er dette feellesskab som danner grundlag for senere at paberabe sig
vennetjenester, som raekker udover de kontraktlige pligter.

Undertiden stilles vi til regnskab for vores fglelser af omgivelserne. Det er som
regel ved brud pa falelsesreglerne, som skildret af Hochschild. Man kan sgge at
forklare falelserne kognitivt. Den logiske forklaring virker som regel som en
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undskyldning, idet den forklarer reaktionen ved ydre faktorer. Forklaringsmaden
legger en distance til selve falelsen. Man kan ogsa forteelle om falelserne narrativt.
Man kan fremlaegge en historie, som begrunder fglelserne. Den, der sparger, kan leve
sig ind i historien, og dermed forsta hvilke falelser, der blev fremkaldt. Man kan i
beretningen henvise til et konkret forlgb, men man kan ogsa henvise til en myte, som
plejer at fremkalde bestemte falelser i kulturen.

Et menneskes fornemmelse for falelser beror i hgj grad pa en tavs viden. Man
antager, at den bygger pa en intuitiv almen-menneskelig indsigt. Derfor opstar en dyb
usikkerhed, hvis det viser sig, at man helt har fejlfortolket et andet menneskes
folelsesudtryk. Det slar ind i spargsmal, om man ogsa misfortolker sine egne falelser.
Det affgder ligeledes en dyb utryghed, hvis man har sveert ved at aflaese andre
menneskers falelser. Dette kommer navnlig til udtryk, nar man mgder andre kulturer.
Forestillingen om almen-menneskelige falelsesudtryk hviler pa en naiv etnocentrisme.
Den skyldes til dels, at det er sveert at forklare falelserne i et hverdagssprog. Etnografer
kan imidlertid berette om et mgde med kulturer, der opererer med et helt andet
folelsesregister, og hvor der forekommer falelsesreaktioner, som virker overraskende
og uforstaelige for vesterleendinge. Et eksempel er Frederik Barths og Unni Wikans
studier af falelsesreaktioner pa Bali. (Wikan, 1990)

Der findes kulturbundne standarder for hvilke fglelsesudtryk, som kan
accepteres i bestemt situationer. Standarderne er ikke faellesmenneskelige, og de er
ikke permanente. | Norbert Elias skildring af den vestlige civilisationsproces er et
hovedtema de skiftende standarder for fglelsesudtrykkene. | takt med magtsystemernes
centralisering underleegges de spontane falelsesudtryk en hgjere grad af disciplin.
Magtens ydre disciplinering slar over i en selvdisciplin, som slar ind i personligheden
med falelser af skam og skyld. Denne disciplinering af falelsesudtrykkene kan ikke
bare spores i den vestlige, men 0gsa i den asiatiske civilisationshistorie. De moderne
samfundssystemer indebaerer, at mennesket i mange situationer ma kontrollere sine
falelser. Man kan ikke tillade sig at vise, hvad men egentlig faler som salger eller
kunde, som ansat eller leder, som bureaukrat eller klient. Der kan vere
overtryksventiler - som firmafester. Desuden vil der veere sociale situationer, som er
serligt falelsespraeget. Det kan veere i forbindelse med kunst, sport eller - religion.
Selvom situationerne tilsyneladende appellerer til spontane falelser, er der skjulte
regler for hvilke falelser, som er passende til situationen, som omtalt af Hochschild.

Falelser kan karakteriseres og analyseres pa mange mader. Om
karakteristikken er rammende afhanger af dens formal. | den foreliggende

48



sammenhang er sigtet i farste omgang sociologisk. Begreberne skal kunne indfange
falelser som er socialt betingede og som retter sig mod det sociale liv. | anden omgang
er sigtet religionssociologisk. Begreberne skal kunne fokusere pa felelser, der er
betinget af og som retter sig mod hellige symboler. Selvom det skulle lykkes at danne
et egnet st af begreber, er det ikke sikkert, at det kan opfylde andre formal.

Falelser kan karakteriseres ved deres styrke: om de er svage eller steerke. De
kan karakteriseres ved deres polaritet: om de er positive — som karlighed — eller
negative — som had — eller bipolaere — som ambivalente had/karlighedsforhold. De kan
karakteriseres ved deres stabilitet — om de er vedvarende eller omskiftelige. Desuden
kan man karakterisere fglelser ved deres styring: om de er spontane eller kontrollerede,
0g om styringen har preeg af ydre pres eller om den kommer fra individet selv. De kan
skildres som indre (intrinsic) eller udvendige (extrinsic), og dermed ved forholdet
mellem den indre tilstand og den ydre adfeaerd: om der er overensstemmelse eller
diskrepans. De kan karakteriseres ved deres normativitet: om der forekommer et socialt
pres for at vise bestemte fglelsesudtryk. Nar der specielt tales om religigse falelser kan
man karakterisere dem ved deres objektforhold: Om deres objektfokus er bred eller
smal, om objektet er konkret eller abstrakt, om objektet er neert eller fjernt, om fokus er
stabil eller skiftende. Dette skal ikke opfattes som et fast skema men blot som stikord,
der kan benyttes til at indfange emnet og pracisere diskussionen.

Den indledende diskussion leegger specielt op til at pointere dialektikken
mellem individ og kollektiv — mere pracist det processuelle vekselspil mellem agent
og struktur. (Riis, 2003) En dialektisk betragtningsmade betragter samspillet mellem
de personlige folelsesoplevelser og den emotionelle kultur. Fglelserne opleves ofte
som personlige og spontane; men de er samtidig socialt praeget. Falelserne kan
frembringes gennem sociale kontakter, de kan intensiveres socialt, de kan kanaliseres
socialt, de kan kontrolleres og deempes socialt. Den enkeltes falelse af festlighed
forsteerkes tydeligt, hvis man er i omgivelser, der tilsyneladende deler fglelsen - og
omvendt kan en falelse af festlighed let udslukkes, hvis omgivelserne reagerer kaligt.

Dialektiske faglelsesprocesser kan hensigtsmaessigt fremstilles ved at benytte
Berger og Luckmanns begrebssat fra deres kognitive teori: Internalisering,
eksternalisering og objektivering. Internaliseringen indebarer, at kollektive standarder
for fglelserne indlejres hos subjektet. Dette sker i leereprocesser, hvor man reagerer pa
omgivelsernes signaler og sanktioner, og pa imitation af forbilleder. Der kan i
forbindelse med visse professionelle roller forega en formel oplearing i passende
falelsesudtryk, som i forbindelse med optraning til bedemand eller praest.
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Eksternaliseringen indebzrer, at individerne viser fglelsesudtryk, og dermed pavirker
andres falelser og de feelles standarder for passende falelser. Objektiveringen
indebeerer, at visse fglelsesudtryk fastfryses i kulturelle udtryk24 - i billeder, digte,
fotos, musik eller genstande, samt i form af strukturer, der far magt til at danne normer
for agenternes falelser. Hertil kan man fgje et fjerde led: subjektivering. Dette
indebeerer, at individet fokuserer pa sine ’indre’ falelser og opfatter dem som
personlige og &gte. Subjektivering benyttes som et begreb for en sociologisk analyse.
Der kan saledes ogsa forekomme en subjektivering, selvom analysen paviser, at
falelserne er socialt betingede og yderst konforme.

Dermed kan falelsernes dialektiske proces kort karakteriseres ved
vekselvirkninger mellem eksternalisering af falelsesudtryk og internalisering af
omgivelsernes reaktioner pa disse udtryk. Desuden praeges processen af en
subjektivering af falelsesindtryk som kan affgde objektiverede falelsesudtryk, der igen
kan affgde falelser der i en subjektivering tilegnes og opfattes som personlige.
Eksternaliseringen kan skabe objektiverede udtryk i form af organisering eller
formning af symboludtryk. Internaliseringen af omgivelsernes fglelsesudtryk kan
affade en subjektivering, hvor man tager dem til sig og identificerer sig med dem.

En dialektisk model papeger at forskellige positioner indgar i en vekselvirkning,
der kan veere fyldt af spaendinger. Den fremlagte model indeholder fire processuelle
knudepunkter: internalisering, eksternalisering, objektivering og subjektivering. Der er
teette dialektiske forbindelser mellem internalisering og eksternalisering, ligesom
mellem objektivering og subjektivering. Men der er ogsa vekselvirkninger mellem
eksternalisering og objektivering, mellem objektivering og internalisering, mellem
internalisering og subjektivering og mellem subjektivering og eksternalisering. Den
procesuelle models helhed kan kort skitseres saledes: Individet modtager gennem
internalisering en fortolkningsramme og normativ standard for fglelserne. Denne kan
individet tilegne sig gennem en subjektivering. Derpa kan individets fglelser komme til
udtryk og pavirke omgivelserne gennem en eksternalisering. Dette kan fare til at visse
falelsesreaktioner og folelsesudtryk fastholdes gennem en objektivering. Denne kan
feellesskabet overfare til individerne gennem internaliseringsprocessen. Og dermed er
cirklen sluttet.

Del II: Diskursen om de religigse falelser

24 Hermed modificeres Berger og Luckmanns begrebsanvendelse.
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Inden vi springer frem til forsgget pa at applicere dette begrebsapparat til en
religionssociologisk analyse, er det hensigtsmeegt at foretage et kort omrids af de
diskurser af disse falelser, som kan spores i en moderne, vestlig kultur. Dette omfatter
ogsa indslag, som stammer fra religionsforskningen og religionssociologien.

Der findes en distinktion i bade hverdagssproget og fagsproget mellem
"religion” og "andelighed’. Denne distinktion er ogsa relevant for den foreliggende
problemstilling. En af associationerne til andelighed er et fglelsesaspekt, i modsatning
til religionens vidensaspekt. Andeligheden leegger vaegten pa det umiddelbare,
personlig og falte forhold til det guddommelige, medens den ikke fordrer anerkendelse
af en bestemt, autoriseret troslere og moralopfattelse. Denne distinktion har
lighedspunkter i den religionspsykologiske sondring mellem indvendig og udvendig -
“intrinsic’ og “extrinsic’ - religigsitet. Brugen af denne distinktion praeges ofte af en
skjult veerdidom, hvor den indvendige religigsitet betragtes som mere &gte end den
udvendige. Dette kan veere udtryk for en underliggende eksistentialisme eller endog for
en eksistentialistisk teologi. Udvendige falelser som med graedekoner, der ansettes ved
sgrgeoptog, er et sociologisk interessant f&enomen, men det adskiller sig ikke
principielt fra de professionelle fglelsesudtryk som forventes af religigse funktionzrer,
som praester ved en begravelse. Distinktionen mellem religion og andelighed tyder pa,
at fglelsesaspektet er klemt ud af ’religionen’. Dette er et religionssociologisk
interessant tema i sig selv, men for at analysere det ma vi fastholde et bredere
religionsbegreb, som abner for, at religionen ogsa indeholder et falelsesmaessigt aspekt.

Denne diskussion papeger, at religigse falelser kan bestemmes og betragtes ud
fra to perspektiver: De omfatter for det forste faglelser, der udfolder sig indenfor
rammen af en institutionel religion. De er religigse i kraft af, at de retter sig mod
institutionens objekt og indrammes af institutionens stimuli, sprog og standarder for
folelserne. De omfatter for det andet falelser, som kaldes religigse fordi de synes at
rumme en serlig intensitet og dybde. De synes at udtrykke de mest grundleeggende
eksistentielle spgrgsmal. Der er et samspil imellem disse betydninger. Men forinden vil
vi betragte diskursen om de institutionelle og de personlige religigse falelser noget
naermere.

Religionernes forhold til fglelser
Religionen kan danne ramme om falelser, den kan kanalisere og forsterke

dem, og den kan efterfalgende danne udtryk for at fortolke oplevelsen. Religionens
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sprog kan virke deekkende, fordi det giver rum for det ufattelige, forunderlige.
Religionens sprog er abent for myter og mystik. Religionen kan indramme, fastholde
og fokusere falelsesoplevelsen, sa man er i stand til at genkalde og genkende den.
Religionen kan desuden tilbyde en form for forklaring pa oplevelsen, som ikke
nedskriver det til enkel fornuft.

Det, som i hverdagslivet opleves som det naturlige centrum og den naturlige
horisont forskydes helt i det religigse perspektiv. Centrum er ikke mig selv, ikke her og
nu; centrum laegges op i guddommen og tids- og rumperspektivet bliver uendeligt.
Dermed befries man fra hverdagens begransninger. Det religigse perspektiv muligger
en selvopofrelse, fordi hverdagsperspektivet kan forskydes. De treengsler og lidelser
personen oplever i hverdagen bliver forskudt af fglelsen af en uendelig gleede ved
foreningen med det guddommelige. Martyriet er blot den ekstreme variant af denne
perspektivforskydning. Martyrens lidelse opleves som en bekraftelse af, at man
befinder sig pa frelsesvejen.

| den religigse selvforstaelse giver det ikke altid mening at sondre skarpt
mellem fglelser og viden. Det er en sondring som er meningsfuld og ngdvendig i
forbindelse med at afklare en bestemt form for viden, nemlig den analytiske. Troen er
— som papeget af Simmel - en form for erkendelse, der er provisorisk og
falelsesbetonet. For den religigse bliver de informationer, som man modtager, til
meningsfuld viden, idet de fortolkes ud fra Guds fglelse for menneskeheden. Der
forekommer saledes i religionen en sammensmeltning af viden og falelser.

Der findes alligevel bade i kristendommens og andre religioners historie en
spaending mellem mere falelsesrettede stramninger og mere kognitivt rettede. Dette
kommer for eksempel til udtryk i spaendingen mellem franciskanere og dominikanere;
mellem Luther og anabaptisterne, kristne mystikere og andre ’sveermere’; mellem
sufier og skrift-orienterede grene af islam; mellem bhakti- og veda-orienteret
hinduisme. Denne spaending er i sig selv et sociologisk interessant fenomen, som kan
analyseres som udtryk for indre kampe i det kirkelige felt om retten til at definere
trosleeren.

Der kan vaere meget forskellige standarder for fglelserne indenfor religigse
organisationer og miljger, der formelt set deler samme troslaere. Nogle kirker og
menigheder inviterer til intense fglelsesudbrud, som eksempelvis baptistmenigheder i
USA's sydstater. De steerke falelsesudtryk betragtes som bekraftelse pa, at helliganden
har indfundet sig i menigheden. Andre kirker og menigheder sgger tvaertimod at
regulere og dempe falelserne. Man kan saledes i Church of England og i en del
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lutherske menigheder maerke, at den rette religigse falelse preeges af en alvor, som
kontrollerer fglelsesudtrykkene. Visse menigheder abner for falelsesudtryk, medens
andre sgger at dempe dem. De fglelsesmessige forskelle kom for eksempel til udtryk i
grundtviske og indre missionske menigheder i det 19. arhundredes danske kirkeliv.
Forskellen mellem veaekkelserne var i hgj grad baseret pa forskellige falelsesstandarder,
bade under de kirkelige ritualer og i hverdagslivet. Hans Kirks roman Fiskerne rammer
meget fint forskellen i fglelsestonerne mellem de to retninger.25

De religigse falelser spaender fra keerlighed til afsky, fra gleede til sorg, fra det
ubetinget positive til det rent negative. Religionerne tilbyder symboler for hele skalaen.
De demoniske sider af religionerne kanaliserer de negative falelser, og passende
ritualer giver udlgb for dem.

Religionen bestemmer en differentiering af universet, hvor nogle emner
betragtes som hellige andre som profane. Denne differentiering kan vare mere eller
mindre skarp. Ofte vil det hellige univers vaere omgivet af serlige tabuer. Nar man
treeder ind i det hellige univers forventes aktgrerne at fglge bestemte normer. Der kan
veere store variationer i, hvilke fglelser som betragtes som religigse, og hvilke som
betragtes som upassende eller syndige, ogsa indenfor samme religion.

I Umberto Ecos roman, Rosens Navn, er motivet stempling af latteren som et
upassende folelsesudtryk. Frelserens lidelse skal hele tiden erindres af de troende, og
dermed betragtes humoren som upassende. Pa tilsvarende vis bliver sexualiteten, og i
serdeleshed bestemte varianter af den betragtet som upassende. Dette haenger
sandsynligvis sammen med en generel afstand fra al fysisk baseret fglelse af lykke,
ekstase, beruselse. Dette har rod i en krop-sjel-dualisme, der er overtaget fra graesk
filosofi, men naeppe var helt i samsvar med den jgdiske opfattelse, som Jesus og hans
tilhaengere bar pa. De rette falelser er dermed af rent andelig art. Dette viderefgres som
en ‘kristen” afstand til al sanselig gleede, hvad enten den stimuleres gennem mund og
mave eller kensorganer. Synssansen og hgresansen er ogsa under mistanke, med
mindre pirringen af disse sanser leder til en sjeelelig sublimering af folelserne. |
hovedstremningen af den kristne kultur er sexualiteten uddefineret som upassende.
Sondringen mellem eros og agape har trukket dybe kulturhistoriske spor. Vi har sveert
ved at acceptere beretninger om tempelskager i Det gamle Testamente eller at se
lingam/yoni-samboler som religigse udtryk. Ved inkaernes menneskeofringer, har vi
sveert ved at forsta de falelser, der er involveret.

25 Selvom han overdriver en sociale determinisme i hans forsgg pa at forklare forskellen.
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Det vil veaere en forenklende misforstaelse at forklare religionen ud fra en
enkelt falelse, som angst eller keerlighed. Den er snarere udtryk for en harmonisering
af et kompleks af modstridende falelser. Hver af disse ville isoleret forekomme
hysteriske, skingre, endda sindssyge. Den ekstreme form for keerlighed, for had, for
ekstase, for inderlig fordybelse er i ren form ikke acceptabel hverken for personen selv
eller for omgivelserne. Religionen rummer et register, der synes at afstemme de
modsigende falelser og give dem udlgb i former der virker afstemte. Religionens
intense falelser ender dermed i en samklang. Spaendingerne kan udtrykkes som
forskelligartede tonale udtryk. De enkelte fglelsesudtryk rummer intense spandinger,
som i sidste ende afstemmes og aflgses af en falelse af indre ro. Sadanne
folelsesmaessige spaendinger kommer tydeligst til udtryk i mysteriereligioner, men de
er ikke seregne. De forekommer med forskellige udtryk og fortolkninger i de fleste
varianter af det, vi betegner som religigsitet. Der er imidlertid teologiske retninger
indenfor visse religioner, der fokuserer sa meget pa det kognitive aspekter, at de
hellige falelser betragtes med skepsis. Disse falelsesoplevelser er udenfor
praesteskabets kontrol, og de kan underminere presternes status i religionen.

Den personlige religigsitets fglelser

Nogle mennesker oplever enkelte gange intense falelser. Det er folelser, som
rummer oplevelse af et under, et mysterium, en kosmisk kerlighed, en helligand, eller
modsat fglelse af intens afsky eller dyb angst. Falelsesindtrykket er overveeldende og
preeger resten af menneskets liv. Falelsens kilde og form virker ufattelig og
forunderlig. Det kan ikke begribes med den geengse fornuft og ikke beskrives med det
almindelige hverdagssprog. Oplevelsen spreenger graenserne for hverdagens
rationalitet. Mange, som prgver at berette om dem, griber til billedsprog, eller til kunst,
musik, digtning eller dans.

Nogle mennesker vil karakterisere bestemte fglelser som ’hellige’. Det er ikke
en karakteristik af selve oplevelsen, men snarere af fglelsernes objekt og det sprog,
man kan beskrive dem med. Fglelsen af mgdet med det hellige fremtreeder med en
serlig autenticitet for den religigse. Den havder en oprigtighed, en renhed og
spontaneitet. Den virker ikke som fremkaldt af mennesket eller af tilfeeldige vilkar.
Alligevel er oplevelsen pavirket af de sociale omgivelser.

Gennem den intense falelse oplever mennesket et mgde med ’sit virkelige jeg’.
Mennesket betragter sig selv i et perspektiv, der reekker udover mig, her og nu. Dette
beres af en falelse af forening med det guddommelige; ved at indga i denne forening
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opfyldes man af en overveeldende folelse af gleede og taknemmelighed. Ved at blive
opslugt i det guddommelige perspektiv oplever man sin lidethed og overvindelsen af
den. Denne virkeliggarelse af sit egentlige jeg opnar man ikke ved at sgge sig selv,
men ved at overgive sig helt til det guddommelige. Farst ved selvopofrelsen kan man
virkeliggere sig selv. Frelsen er ikke en tilstand, men en vej med et mal. Det handler
om sjeelens frelse, og dermed at overvinde sine fysiske behov og sine materielle og
politiske interesser. De eneste motiver, som er acceptable, er de affektivt-sociale: at
sgge kearlighed og bekempe det onde. Bekraftelsen af, at man er pa rette vej, findes i
falelserne. Man oplever glimt af malet, som afsatter sig som en leengsel efter at
beveege sig lengere mod det. Ved at overgive sig helt til det guddommelige oplever
man at blive opfyldt af det guddomeliges kraft.

Nar falelserne far ekstremt udlgb, karakteriseres det ofte som ’religigst’ - som
nar en fanskare udtrykker beundring for en kulturperson eller fodboldtifosi for deres
klubs succes pa stadion. Bemarkelsesvardigt nok betragtes det ikke som passende at
give udtryk for intense falelser i en luthersk kirke. Praesten og menigheden vil
sandsynligvis betragte det som meget upassende, hvis en person rabte "Halleluja’ under
gudstjenesten eller kom i trance efter preediken.

Man kan betragte pietismen og romantikken som konjunkturelle udslag, hvor
falelsesudtryk pany accepteres pa bestemte omrader og under bestemte
rammebetingelser. Med pietismen bliver religigsiteten falelsesrettet. Vaekkelserne kan
betragtes som et folkeligt oprer mod den statsdikterede rationalisering af religionen.
Vakkelserne var abne for det religigse falelsesliv, for frygten for helvede, forargelsen
mod synderne og for habet om frelsen og det evige liv. Rationalistiske teologers forsgg
pa at tale vaekkelserne til rette med fornuftige argumenter’ prellede af, fordi man ikke
talte “til hjertet’.

De religigse fglelsers ambivalens

Religigse falelser rummer ofte en karakteristisk ambivalens. Som papeget af
Rudolf Otto er falelsen af intens arefrygt flertydig. Den rummer bade en falelse af
gleede og kerlighed, men samtidig respekt for det ophgjede, hengivelse til det og
underkastelse under det. Der er en parallel i den ikke-religigse magtsfeere ved akterens
mgde med en institution eller person, der har absolut magt over dets skaebne. Ved at
overgive sig til gud aflgses angsten og frygten af tillid og tryghed. Der er ikke tale om
en kognitiv forstaelse eller indsigt i magthaverens hensigt og vilje; der er tale om en
falelsesreaktion, hvor man affinder sig med ikke at forsta denne vilje og netop er tryg i
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erkendelsen af, at man ikke forstar. Ofte treekker religionerne ligheden op mellem
barnets tryghed ved foraldrene og den religigses tryghed ved den hgjere magt. Man
har tiltro til, at forfeedrene, guderne eller guden vil ens bedste, og dette indgyder en
indre ro. Samtidig er religigsiteten praeget af en angst for lystbetonede, tillokkende
deemoniske fristelser, som man tror vil munde ud i angst og utryghed.

Med markeringen af de hellige falelsers ambivalens fremkommer en vigtig
pointe. De hellige falelser kan fremtreede i form af oplevelse af en rodfastet tiltro til at
veere underlagt en guddommelig nade. Denne oplevelse far betydning nar den ses i
kontrast til dens modstykke: oplevelsen af fortabelsen og angsten for de deemoniske
magter.

Dobbeltheden kan udspille sig i ekstrem form i dualismen, hvor den mgrke
side projiceres ud pa omgivelserne og den lyse projiceres ind i en selv og trosfallerne.
Visheden om at hgre til de udvalgte til naden har sit modstykke i visheden om at andre
er bestemt til fortabelse. Dualistens indre nadesvished fglges af en afstand til og maske
ogsa afsky for de medmennesker, som er bestemt til fortabelse. Puritanerens eller
talibanerens selvsikkerhed kan ligne kynisme, men den beror pa, at man har overgivet
sig i eerefrygt til en hgjere magt. Bagved dualistens selvsikre facade lurer altid angsten
for at falde i syndens snare, for ikke at udgve Guds vilje. Det sikreste tegn pa naden er,
at man er i stand til at ofre alt. For udenforstaende er dualistens handlinger
uforstaelige. For at forsta dem ma man sztte sig ind i dualistens tanke- og
falelsesverden. Dualisten opnar en tilstand af fredfyldt vished om frelse ved at ofre sig
helt og fuldt for, hvad man opfatter som Guds vilje.

Dobbeltheden kan desuden komme til udtryk i biografiske processer, hvor
tvivl, usikkerhed og angst slar om i en ekstatisk tilstand af glaede, der igen kan falges
af en harmonisk tilstand af indre ro. Mange omvendelsesberetninger udtrykker
ekstreme falelsessvinginger. Yderpolerne reprasenterer dobbeltheden i de hellige
falelser. Overgangen fra den angstfyldte tilstand til oplevelsen af fredfyldt indre ro vil
som regel vaere praeget af @ndringer i de sociale omgivelser. Falelsen af at have opnaet
indre fred fglges som regel af et mgde med nye omgivelser, som bekraefter og
bestyrker denne falelse.”® De tilsyneladende irrationelle ofre som den omvendte kan
yde det nye feellesskab, opvejes af de overvaeldende falelser af nade og kaerlighed, som
mgdet med det hellige indgyder den omvendte. Dobbeltheden i de hellige falelser kan

2°De hellige eremitter understattes ogsa af et faellesskab. Det er imidlertid usynligt for
observatgrer, og det har radder bagud i biografien.
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veere en nggle til at forsta religigse bevaegelser i senmoderne samfund. De giver den
velstillede middelklasse en stor vifte af tiloud. Man har mulighed for at eksperimentere
med livsstil og afprave en reekke identiteter. Disse valgmuligheder rummer bade et sus
og et gys. For mennesker, som har slaet rod i et helligt univers, er disse valgmuligheder
en invitation til at treede ind i vishedens daeemoniske univers. Konsekvensen af
eksperimenterne er at opgive den trygge tro pa at veere i Guds nade. Det er ikke
markedets laisser-faire og kommercialiseringen, som middelklassens fundamentalister
vender sig mod, men den moralske laisser-faire, som fglger med markedets.
(Casanova, 1994, s.155) For fundamentalismen er humanisme og liberalisme fristende
veje, som kan abne for magdet med det deemoniske og angstindgydende; og
rationalismens argumenter for frigerelsen preller af, fordi de ikke rammer ind i de
hellige falelsers univers. Omvendt kan nogle mennesker opleve, at de bliver sparret
inde i1 de daglige rutiners kedsommelighed. Dette kan affgde en leengsel efter at maerke
en falelsesmaessig intensitet, suset af det hellige univers. De karismatiske bevagelser
repraesenterer en serpreeget sammenstilling af intense faglelser og en stram moral. Dette
tiloyder en kombination af trygheden og spandingen.

De religigse falelsers dobbeltsidige karakter kan udtrykkes i sociale termer.
Mennesker preeges pa den ene side af en streeben efter tryghed, ro, harmoni og
stabilitet. Dette kan man opna ved at lukke sig inde i velkendte rutiner og underlaegge
sig faste systemer. Pa den anden side straeber mennesket efter den gysende frigarelse,
hvor man kan prgve sine grenser af og opleve nye udfordringer. Dette kan man opna
ved at bryde ud af systemerne og rutinerne, og abne for uforudsigelige og risikofyldte
chancer. Harmonien og spandingen er fglelser, der socialt henviser til lukkede eller
abne strukturer, og som i kirkens tradition svarer til dydens smalle vej eller de
deemoniske fristelsers.

Del Ill. Religionssociologisk tilgang til fglelserne

Klassikerne

Inden vi forsgger at anvende den skitserede model pa religionen, er det
hensigtsmaessigt at erindre om den forskningshistoriske baggrund. Temaet blev
allerede anslaet hos religionssociologiens klassikere. Det spiller saledes en central rolle
hos Emile Durkheim. For at besvare spgrgsméalet om kilden til det moderne
industrisamfunds organiske solidaritet betragter han et samfund pa randen af det
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eksisentielle minimum, Aranda-stammen i Australien. Dens solidaritet udspringer af
folelsen af at dele en feelles and, som deltagerne oplevelser i de religigse stammeriter.
“Religious force is only the sentiment inspired by the group in its members, but
projected outside of the consciousness that experience them, and objectified... The
world of religious things is not one particular aspect of empirical nature; it is
superimposed upon it.”” (eng. overs. s. 229) Falelserne intensiveres gennem
koncentrationen af stammens medlemmer i de periodiske ritualer: “When they are once
come together, a sort of electricity is formed by their collecting which quickly
transports them to an extraordinary degree of exaltation. Every sentiment expressed
finds a place without resistance to the minds, which are very open to outside
Impressions, each echoes the others, and is re-echoed by the others. The initial impulse
thus proceeds, growing as it goes, as an avalanche grows in its advance. De religigse
falelser danner en saerlig form for virkelighed for deltagerne. Durkheim pointerer at
denne virkelighed ikke kan veere illusorisk, fordi alle deltagerne erfarer den. ..this
reality ... is the universal and eternal objective cause of these sensations sui generic
out of which religious is made, is society.” (sst. s. 418) Deltagerne foler at de i
feellesskabet deler en hellig kraft, og dette er grundlaget for det sociale feellesskab og
dets moral: ”Religious forces are therefore human forces, moral forces.... collective
sentiments can become conscious of themselves only by fixing themselves upon
external objects .... Even the most impersonal and the most anonymous are nothing
else than objectified sentiments.” (sst. s. 419)

Hos Durkheim er religionens kilde fglelsen af en transcendens som individet
oplever i de felles ritualer, og dette er grundlaget for den sociale solidarisering.
Tanken accentueres hos Kingsley Davis, som betragter kohesion som et socialt behov,
og falles falelser - sentiments- som den vasentligste made at statte funktionen.
Religionen er hos Davis midlet til at bekraefte sadanne fellesfalelser. Davis pointerer,
at sadanne sentiments fungerer bedre, hvis de ikke forstas. Dette stemmer overens med
struktur-funktionalismens latente funktioner, som aktgrerne ikke er bevidste om, men
som kan pavises i en sociologisk analyse.

Falelsesmotivet spiller ikke en sa eksplicit rolle hos Max Weber, hvis
hovedtema er den vestlige form for rationalitet, dens historiske gennembrud og felger.
I hans typologi har affektive handlinger nzermest residual karakter. Imidlertid kommer
folelsesaspektet til at fa en central plads i forbindelse med det karismatiske
herredgmme, som historisk har udgjort den vasentlige brudflade: ”Karisma er den
store revolutionare magt i tidsaldre, der er bundet til traditionen...til forskel herfra
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(’Ratio’) kan karisma vere en indefrakommende transformation, som udspringer af
ngd eller begejstring... (Da. overs. bd. 2 s. 341-5) Det er imidlertid religionernes
rationaliseringer, som deres dogmer og teodiceforklaringer, som Weber ofrer serlig
opmarksomhed.

Iseer Georg Simmel fokuserer pa fglelsesaspektet i hans religionssociologiske
indlaeg. De er ganske vist ikke omfattende, men de er centrale i forfatterskabet. Hans
religionssociologiske artikel fra 1898 indeholder de centrale tanker. Disse overvejelser
blev revideret i et starre essay fra 1906, og igen i 1912 (samtidig med udgivelsen af
Durkheims religionssociologiske hovedverk). Simmel sondrede mellem religionens
former og indhold.

Mange sociale relationer er praeget af en religigs tone. Individets forhold til sin
gruppe er preeget af eksaltation, hengivenhed, lidenskab og indadvendthed. De intense
sociale falelser har religigs form; de preeges af en sarlig blanding af uselvisk
hengivenhed og lidenskabeligt begeer. Fra dette udvikles et teoretisk indhold: guder,
som beskytter disse forhold, som synes at have stimuleret disse fglelser, og som seetter
de menneskelige forhold i relief. En serlig form for falelsesmaessigt indhold omformes
til en transcendental ide. Det bliver til en ny kategori hvor bade form og indhold far nyt
liv. Troen er farst et forhold mellem mennesker: en praktisk tro. Den teoretiske tro pa
gud indebeerer et andeligt forhold til ham, en overgivelse af falelser til ham, en
orientering af livet til ham. (sst. 109) Fra den subjektive trosproces udvikles et objekt
for troen.

Det sociale liv er desuden praeget af et enhedsbegreb, som passer sammen med
aspekter af det religigse liv. Det forhold, at alt socialt liv er interaktion, gar det til en
helhed — som af og til trues med oplasning. Den dybeste betydning af tanken om Gud
er, at mangfoldigheden og modsigelserne i tingene kan finde en sammenhang og
enhed. Guddommen er den transcendentale placering af gruppens magt. Religionen
bestar saledes af sociale former, som nar de adskilles fra deres empiriske indhold,
bliver selvsteendige og projiceres over pa deres egen substans. Relationerne mellem
mennesker opnar en tilstand, hvis objektivering og forhold til en hgjere veesen vi kalder
religion. Det er relationerne mellem mennesker som finder deres substantielle og
ideelle udtryk i det guddommeliges ide. ”Thus religion generates its subject matter as
an objectification or counterpart, just as empirical sensation creates its object.” (sst. s.
149)

De interaktive processer mellem gruppens elementer, som danner deres helhed i
en funktionel forstand, antager deres egen eksistens som guden. ”The dynamics of
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group life are borne up by the momentum of religious feeling and are projected beyond
the material s and agents of those dynamics into the transcendental sphere. From there
these social powers confront all the relative details as an absolute principle.” (sst. s
208)

Religionen som andelig erfaring er en vital proces. It is precisely here that the
power and depth of religion are found — namely in the persistent ability to draw a given
item of religious data into the flow of the emotions, whose movements it must renew
constantly...(sst. s.119) Religionens faglelsesmassige veerdi er uafhaengig af alle
antagelser om den made, disse ideer opstod pa. “the strength of subjective
religiousness is revealed only be the assurance that it has within itself...” (sst. s. 120)

Vi finder saledes klare paralleller til Simmels argumentation om religionens
sociale rgdder og de sociale falelsers betydning for religionens dannelse hos
Durkheim. Disse sociologiske klassikere vil praege den falgende teoretiske skitse. Den
foreslaede begrebsramme vil sgge at rumme Simmels argument om religionens
objektivering af sociale interationsformer samt Durkheims om religionens kollektive
normativitet. Men den vil ikke overtage Durkheims funktionalisme, ej heller de
essentialistiske tendenser hos Simmel.

Den forste dialektik: internalisering/eksternalisering

Religionens praegning af falelserne forekommer bade pa det personlige og det
institutionelle plan. Den enkelte persons religigse falelsesudtryk kan satte praeg pa den
institutionelle religion. Omvendt kan den institutionelle religion anspore, styre og
kontrollere menneskenes falelser. Disse aspekter indgar i en dialektisk proces. Der er
normalt hverken tale om, at de religigse institutioner dikterer medlemmernes
falelsesliv, eller at institutionerne blot tilpasser sig medlemmernes fglelsesudtryk.

Vi kan betragte de hellige falelsers internalisering. Det omfatter de processer,
hvor den institutionelle religion praeger de personlige religigse folelser. Fallesskabet
fremkalder og regulerer de intense fglelse. | Zablockis studie af Bruderhof (1980) er
det baerende motiv falelsen af overvaldende glede, ’joy’, for feellesskabet. Men det er
en eufori, som ma vindes igen og igen. Den svinger i intensitet fra hverdagens gleede
til den seerlige fornemmelse af fryd, der fremkommer efter kriser og i forbindelse med
genoptagelsesceremonien efter en udelukkelse fra faellesskabet. Zablocki peger pa tre
funktioner, hvor feellesskabet omformer falelserne til et engagement: Feellesskabet
giver en udlgsermekanisme for falelseserfaringen. Fallesskabet kan intensivere
falelserne. Dette kan ske ved at isolere dissonans og samle enighed; det kan endvidere
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ske ved at give mulighed for at overgive sit ego til fellesskabet; og det kan ske ved at
omgive erfaringen med en positiv ramme for fortolkning. Fallesskabet kan ydermere
stabilisere erfaringerne og gere dem brugbare. Dette kan ske ved at deempe deres
flygtige eller sporadiske natur og ved at kontrollere fglelsernes intensitet.

Religionen kan praege falelserne pa flere mader. Religionen kan veere kilde for
folelserne. Den kan veere en udlgsende faktor for falelser, idet de kan fremkaldes af et
mgde med religigse symboler. Religionen rummer et kompleks af symboler,
forteellinger, musik, billeder, rituelle dramaer, som laegger op til falelsesreaktioner.
Den kan give et holdepunkt, som kan fokusere faglelserne - et billede eller symbol.
Religionen kan veere katalysator for falelserne, idet religionen i samspil med andre
faktorer forsteerker og preeger dem. | glaeeden over en fgdsel eller sorgen over et
dedsfald kan religionen samle og organisere falelseserne hos de involverede
mennesker. Religionen kan virke som et filter, som sorterer i fglelserne og kontrollerer
dem. Den kan bekrafte og statte visse fglelser, medens den fortreenger og heemmer
andre. Religionen kan veaere en kanal, som giver mulighed for at udtrykke falelser, som
samtidig kan styre dem i bestemte retninger. Religionen kan veaere den sociale arena,
hvor de sociale roller omdefineres, og hvor det er tilladt at give udtryk for intense
falelser, som betragtes som upassende i de fleste andre arenaer.

Gennem en internalisering kan en persons diffuse religigse falelser rettes mod
et religigst objekt, de kan fa et mal og blive forklaret i et religigst sprog. Den diffuse
falelse bliver dermed til en emotion. Internaliseringen indeholder en vurdering og
filtrering af fglelserne. Institutionen fortaeller mennesket, hvilke falelser som er
acceptable, og hvilke som er upassende.

Hvis den institutionelle religion har social magt, kan den sette fglelsesnormer
for hele samfundets sociale sentiments. Normativiteten for de hellige falelser kan
beskrives ved en skala. Som det ene ekstrem kan fglelserne veere pabudte. Der er i
dette tilfeelde tale om en provokation mod normen, hvis en person ikke giver udtryk for
de religigse emotioner. Denne form forudsetter, at der i religionen findes en autoritet
med magt. | mere moderat form kan falelsesudtrykket veere positivt forventet. Der er
her tale om en uformel standard, som de fleste medlemmer af feellesskabet deler. Hvis
man bryder standarden, fgrer det til uformelle sanktioner, i form af kritik,
latterliggarelse, undgaelse eller isolering. I den anden ende af skalaen kan bestemte
falelsesudtryk veere forbudt, eller betragtes som uacceptable. Internaliseringen geelder
ikke blot institutionens formelle normer. Den geelder ogsa de uformelle normer for
falelser, som er geeldende for det miljg, som personen har som reference.
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Omgivelsernes forventninger om udtryk for sorg, glaeede, taknemmelighed eller afsky
kan praege aktarens folelsesimpulser. De uformelle fglelsesnormer i familien og
menigheden kan vare afggrende for personens overvejelser om ens religigse folelser er
&gte og passende.

Religionens filtrering og kanalisering af de spontane fglelser kan veere socialt
funktionel. De umiddelbare, intense falelser er ofte flertydige, og deres retning er
uforudsigelig. Det kan spreenge et socialt miljg, hvis det oplever mange voldsomme
spontane falelsesudtryk. Det kan det veere hensigtsmaessigt for miljget, at religionen
deemper en medlems spontane fglelse af jalousi eller vrede. Det kan veere
hensigtsmaessigt for et socialt miljg, at religionen far medlemmerne til at fortolke
falelserne og give dem en retning. Det kan veere hensigtsmaessigt, at religionen
kanaliserer fglelsernes energi ind i bestemte baner. Religonen kan ikke blot bidrage til
at gare folelserne til emotioner. Den kan ogsa bidrage til at udforme sociale
sentiments, som konkrete udtryk for de religigse emotioner i forholdet til andre
mennesker. Religionens emotioner kan danne grundlag for solidaritetsband — som
papeget af Durkheim - eller for social distance. Religonens fglelseskontrol bidrager
ikke kun til at undertrykke en spontaneitet. Det kan bade for miljget og den enkelte
person veere en hjelp at kunne forsta og fokusere sine falelser og finde udlgb for dem
pa en meningsfuld made.

Allerede i den farsproglige barndom leerer spaedbgrn omgivelsernes standarder
for passende falelsesudtryk. Barnet meerker, at visse udtryk modtages positivt medens
andre affeder frustration og irritation. Det fgrsproglige barn fornemmer de voksnes
folelser, nar de beder en ban, leeser i den tykke bog eller udfarer ritualer foran
husalteret. Disse fglelsesindtryk danner en basis for barnets senere tilegnelse af
religionen. | en vis forstand kan de hellige falelser betragtes som projektioner af
barndommens angst for det ukendte, frygt for det urene og beundring af det
overvaldende overmagtige. Barnet leerer at handtere disse falelser, og leereprocessen
kan kanalisere falelserne over i religigse baner. Den kan ogsa dempe de fglelsesbaner,
der kunne lede til en religigs forankring af fglelserne. Man tillader sma bgrn et starre
folelsesspektrum. Nar bgrnene nar op i teenagealderen, forventer man, at de i hgjere
grad er i stand til at tajle de spontane falelser. Dette geelder iszr drenge, som ikke ma
graede, og som heller ikke skal vise religigse falelser i for hgj grad. Den moderne,
vestlige kultur er praeget af en teenage-fase, som fokuserer pa halvvoksnes
selvstendiggerelse. Teenagernes falelsesliv kanaliseres ind i bestemte baner i kulturen.
Det er andre fglelsesbaner end den religigse, der leegges veegt pa. Bade piger og drenge
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skal helst udtrykke en aggressiv selvstendighed, som ikke er i samklang med
kristendommens betoning af en kosmisk keerlighed. Teenagerne far gennem medierne
praesenteret rollemodeller for fglelseslivet. Der er meget fgleri hos massemediernes
rollemodeller, men det er pafaldende sjzldent, at de bergrer de dybeste
folelsesesmaessige udfordringer og besvarer dem med religionen.27

Internaliseringsprocesserne fortsatter helt op i alderdommen. Ens
folelsesudtryk pavirkes af omgivelsernes standarder for, hvilke faglelser som er
passende i bestemte situationer. Dette slar ogsa i mange tilfeelde ind i personens
falelsesindtryk. Hvis den umiddelbare fglelsesreaktion ikke stemmer overens med
standarden, vil mange sgge at bearbejde falelsen og bringe den i overensstemmelse
med standarden. Hvis en brud saledes umiddelbart fgler tomhed og skuffelse ved sit
bryllup, kan hun gribe sig i det, stemple de spontane fglelser som upassende og endda
sygelige. Nar hun har bearbejdet sine falelser, maske med hjalp fra en mor eller
veninde, kan hun mobilisere de passende fglelser og give udtryk for dem. Hun kan
bagefter betragte disse fglelsesudtryk som deekkende for hendes egne, ’virkelige’
falelser.

Internaliseringen kan affgde en udvendig konformitet; men den kan ogsa lede
til et *dybdespil’ (med Hochschilds begreb), hvor personen sgger at mobilisere de
falelser, som man finder passende. Netop i det religigse felt vil en person kunne finde
holdepunkter for at treekke erindringer og associationer frem, som kan fremkalde sorg,
gleede, refrygt, forargelse eller andre fglelser, som passer til situationen.

Der forekommer desuden mange former for brud pa normerne for hellige
folelser, som ikke er bevidste. Barn kender ikke til normerne. Der er derfor stort
spillerum for deres brud pa de voksnes normer. Men man forventer samtidig, at voksne
markerer overfor bgrnene, nar der er tale om normbrud. Det er saledes upassende, hvis
barn giver sig til at lege under en begravelse, eller omvendt hvis et barn beder aftenbgn
foran et billede af en popstjerne.

De upassende falelsesudtryk konfronteres i samfund, hvor religigse
institutioner har magt til at fremkalde formaliserede sanktioner. | et moderne, vestlige
samfund mgdes de farst og fremmest af uformelle sanktioner. Omgivelserne giver
udtryk for, at handlingen er pinlig. Det har stor effekt, hvis aktgrens sociale referencer
giver udtryk for pinagtighed. Det naste skridt er at legge afstand til den pageeldende:

27 Massemediernes teenage-kultur skal selvfaglgelig saelge et kommercielt produkt til en bred kundeflade. Den
skal ikke tage som udtryk for livet i teenagemiljgerne. Der forekommer i nogle situationer og i nogle
teenagemiljger et alvorligt og engageret falelsesarbejde. Der findes ogsa andre, hvor man tilsyneladende holder
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‘Vi kender ham ikke/hun er ikke en af vores’. Kun babyer, autister, idioter og senile er
upavirkede. Derfor holdes de ogsa ofte udenfor de situationer, hvor de hellige falelser
kommer til udtryk.

Oplevelsen af det graenseoverskridende mgdes af en pinagtighedsreaktion. Den
indebzrer tavshed og afstandtagen. En made at udlgse pinagtigheden pa er vittigheden.
Den pinagtige spanding kan udlgses, hvis det lykkes at fa folk til at grine over tabuet
eller overtraedelsen af det. Vitsen er ikke udtryk for, at normen ikke tages alvorligt.
Den kan mildne reaktionen pa det konkrete normbrud og samtidig bekrafte princippet
bag normen.

Simmel havder, at det religigse grundmotiv er en lengsel efter frelse. Det er
maske korrekt.28 Men denne langsel er ikke almen-menneskelig, og opstar ikke
spontant i mennesker. I et bestemt religigst felt kan der papeges sociale normer for
religigse falelser. Der er til en social situation knyttet en ‘passende’ dosering. Der er
socialt definerede situationer, hvor man forventer hellige fglelser, og andre hvor de
virker upassende.

Der kan galde almene normer for sociale sentiments, idet alle medlemmer af
feellesskabet forventes at dele dem. Men der kan ogsa vaere forventninger om, at
falelserne kun er specifikke for bestemte rollehavere. For eksempel kan der gaelde
normer for, at alle forventes at udtrykke sorg ved en national katastrofe. Men samtidig
kan der geelde normer for, at kun kvinder graeder abenlyst ved en begravelse. Der vil
veere forstaelse for, at moderen til en forbryder viser sorg ved hans dom - men hvis
andre ogsa gar det, er det tegn pa at dommen var uretferdig. Der vil vaere normer for,
hvilke typer af rollehavere, som udtrykke intenst hellige falelser. For at blive
accepteret som shaman, profet, sibylle, heks eller troldmand kreeves serlige
folelsesudtryk, orgiastiske eller kontemplative.

Vi kan dernast betragte de hellige falelsers eksternalisering hos de sociale
agenter. Fglelsesudtryk er markbare for aktaren og observerbare for omgivelserne. De
er kropslige. De kan registreres i puls og blodtryk. De kan observeres i kropssproget.
De er synlige, harbare, markbare og malbare. Intense faglelser som sorg, glaede,
spaending, erefrygt, afsky, had, angst og afklaring er konstaterbare faenomener for de
sociale omgivelser, og de udger et centralt element i det sociale samspil. Det sociale
livs dramaer beror pa udtryk for og fortolkninger af de intense falelser.

de alvorlige folelser pa afstand med alkohol og stoffer.
28 Det blev allerede i Simmels samtid relativiseret af Max Weber, der betragtede frelsesreligionerne som en
seerlig kategori.

64



En persons folelser opfattes som religigse i kraft af, at personen i sine
handlinger udtrykker, at der ligger intense og autentiske faglelser bagved. Det er en
subtil forskel mellem attituden hos tilhgreren til en koncert og tilhgreren til et kirkekor;
eller pa beskueren af et maleri og beskueren af et ikon; eller pa tilskuere der ser
skuespiller agere preest pa et teater, og pa tilskuere til en preest, der agerer foran alteret;
pa en gruppe, der spiller amatgrteater, og pa en gruppe der deltager i en
paskeprocession; pa en tilhgrer til et filosofisk foredrag og pa en engageret modtager af
en pradiken. Forskellen bestar i, at personerne, der mgder det hellige, ikke blot harer,
kigger eller betragter. De giver udtryk for, at de deltager. Det indebarer at de lever sig
folelsesmaessigt ind i musikken, kunsten eller det rituelle drama. Man identificerer de
hellige falelser ved deres tegn pa et dybtliggende engagement. Deltagelsen er ikke blot
udvendig, men udtrykker en indre bevagelse. Det kan komme til udtryk ved en tare i
gjenkrogen, et stille smil eller et suk.

Nogle kirkegaengere optreeder som museumsgaester. De viser en undren og
nysgerrighed, men det er tydeligt, at oplevelsen ikke bergrer deres dybere falelsesliv.
Hvis menigheden under en praediken opfarer sig som passive tilhgrere, er det tegn pa,
at denne pradiken ikke har fungeret. Den fungerede maske som et foredrag, og den
gav maske interessante informationer, men den frembragte ikke religigse falelser i
menigheden. Den institutionelle religion kan kun regulere handlingerne i et vist
omfang. Den kan ikke fremtvinge udtryk for de intense og autentiske falelser.

De religigse falelser kan bade komme til udtryk i de intime personlige
relationer og i organiseret form i en institutionel ramme. De kan udtrykkes i en persons
bgn, meditation eller kontemplation. Denne form for fglelseshandlinger betragtes ofte
som serligt eegte. Religionen bliver holdepunkt for personens dybe fglelsesarbejde.
Der kan desuden forekomme falelsespraegede, religigse udtryk i familien, i form af
bordbgn, aftenbgn eller ritualer foran et husalter. De hellige faglelser kan endvidere
udspille sig i en organiseret ramme. Trossamfundene tilbyder saledes et forum, hvor
medlemmerne kan samles og statte hinanden i deres udtryk for hellige folelser.

Durkheim og hans arvtagere antyder, at de kollektive falelser har stgrre
intensitet end de private. Dette er imidlertid diskutabelt. Der er snarere tale om, at
private og offentlige fglelsesudtryk har forskellig karakter. De offentlige kan veere
mere ekspressive, idet fglelserne leves ud og kommer tydeligt til udtryk for andre,
medens de private kan vare mere impressive, idet falelserne vendes indad mod
personens biografiske erindringsspor og personlighedens dybdelag.

Meget ofte holdes falelserne under kontrol i hverdagen. Dette geelder ikke
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mindst, nar man er bundet af en formaliseret rolle. Men dette betyder selvfalgelig ikke,
at personen er fglelseskold. Undertiden forekommer falelseseruptioner, som giver
udlgb for de underliggende spaendinger. Disse fglelsesudbrud kan virke spontane,
uforudsigelige og helt irrationelle. Men de udtrykker latente falelser, som blot venter
pa en dbning i det sociale samspil for at veelte frem. De akutte fglelsesudbrud kan
betragtes af andre som hysteriske eller sentimentale. De betragtes som upassende,
pinagtige. Det er kun i fiktionens verden, at man kan bryde ud i sang og danse pa en
regnfuld gade eller pa anden made udtrykke sine inderste faglelser. Nu handler
religionen i hgj grad om at kanalisere fglelser, som glaede og sorg. Hvor man i
hverdagslivet ma klemme falelserne ned, kan de fa legitimt udtryk i de religigse riter -
i vid forstand. Men ogsa ved disse riter er der normer for, hvordan falelserne kan
komme til udtryk. Derfor handler det religigse valg ogsa om, hvorvidt personen
oplever, at en bestemt religion kan give rum for ens &gte fglelser - om man er i
samklang med sit fglelsesliv selv i det religigse rum, eller om man tvinges til at
forstille sig eller klemme sine fglelser nede.

Religionen kan give en arena, hvor intense falelser kan komme til udtryk.
Arenaens afgransning i tid, rum og socialt omfang gar det muligt at intensivere
folelserne. Religionernes rituelle handlinger kan virke som kanal for at udtrykke
intense falelser: for den dybe sorg, den store forventning, for afskyen. Ritualet giver
mulighed for at give udlgb for sorg eller glaede, keerlighed eller vrede. Ritualerne
udspiller sig i en ramme, hvor lydindtryk, bevaegelsesmgnstre, og billeder kan danne
katalysator for falelserne. Musik, billeder, riter har en grundtone, der stemmer med
visse folelsesreaktioner. Religionernes symboler giver mulighed for at fokusere
falserne; for eksempel billedet af en moder med spadbarn eller af et menneske i
smertefuld lidelse.29

En analyse af faglelser i en social kontekst ma gribe til metaforer, og musikkens
sprog kan fremhave nogle vaesentlige treek. For at komme i samklang med gruppens
folelser ma personen tune sig ind. Man ma besidde en evne til at fornemme
feellesskabets falelser. Tuningen er udtryk for en social perception i en fokuseret form.
I tuningen er personen opmeerksom pa de signaler, der kan antyde falelserne.
Indtuningen er en social kunst, som oplares. Den kan forstaerkes, hvis der i situationen
er markante signaler, som laegger op til bestemte falelser, i form af musik og farver.

29 Det er i gvrigt pafaldende, at mange mennesker i den moderne, nordiske kultur
tilsyneladende har sveert ved at forholde sig konstruktivt til de fglelsesmassige udfordringer i
den lidende Kristusfigur; de kan tilsyneladende bedre forholde sig til Jesus-barnet i krybben.
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Nogle mennesker har ikke opbygget evnen til indtuning, iser hvis de er barn,
fremmede, socialt handicappede.

Dernzast ma man kunne leve med i fglelsen og udtrykke sin stemning. Dette
kraever ogsa en vis social opgvning, lige som det kraever en vis treening for at kunne
indga i en faellesleg, at synge med, eller at diskutere et emne.

Den enkleste form for social samklang bestar i en konsonans, hvor alle giver
udtryk for samme falelsestone. Dette er en kreevende form for fglelsesmassigt samspil,
som kreever traening. Det kan markes af alle deltagere, hvis blot en bryder harmonien.
Polyfoniske falelsesudtryk er seerligt steerke, fordi deltagerne dermed fornemmer deres
indbyrdes bundethed, hvordan de transcenderes i et harmonisk feellesskab. Polyfoniske
falelsesudtryk fordrer som regel en indgvning, og en samordning.

De hellige riter er sociale organiseringer af polyfoniske fglelsesudtryk.
Deltagerne indgar med forskellige falelsesmaessige tonaliteter i et samspil, hvor de alle
bidrager til at danne et feelles udtryk, som binder dem sammen. Fglelserne far starre
intensitet og styrke, og deltagerne fornemmer hvorledes de spiller sammen. Dette giver
en langt starre intensitet og fylde, end hvis deltagerne alene dyrkede deres sarlige
tonalitet for sig selv. Sadanne polyfonier opstar ikke spontant. Man ma opgves for at
kunne indga som fadder ved en dab, som brudepar ved et bryllup, som konfirmand
eller som sgrgende ved en begravelse. Kender man ikke sin plads i polyfonien, farer
det til dissonanser, som nar en konfirmand pjatter eller en fader mgver sig frem for at
fotografere den store begivenhed pa en made, der netop viser, at han ikke deltager men
kun observerer. Hen er ikke i samklang med den, og dermed fratager han
begivenheden dens stemning.

| samfund, der preeges af demokratisering og individuel autonomi, er det
forstaeligt, at ogsa religionernes internaliseringspres bliver udfordret. Der kan spores
en omfattende reaktion mod religionernes faglelsesnormer i form af nye religigse
organisationsformer. Karismatiske bevaegelser og grupper af andelige sggere giver
deltagerne et stort spillerum for at eksternalisere fglelser uden at vaere underlagt
autoriserede faglelsesnormer. Disse religigse miljger praeges ikke af en feelles dogmatik,
men snarere af at opleve en falelsesmassig samklang. Harmonien dannes ved en
uformel udveelgelse og uformelle sanktioner. Nye medlemmer, der ikke faler, at de
harer til, forlader gruppen. Medlemmer, der affgder en dissonans, bliver med diskrete
vink frosset ud. Det er en pointe, at miljget er aben for medlemmernes fglelsesudtryk;
men alligevel forekommer en vis internalisering af de uformelle fglelsesstandarder.
Man ma gerne udtrykke sine fglelser, men ikke gdeleegge det for de andre.
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Den anden dialektik: objektivering/subjektivering
I tilknytning til eksternaliseringens og internaliseringens dialektik,

forekommer processer, der fglelsesmaessigt forbinder mennesker med religigse
objekter. De religigse falelser blev ovenfor karakteriseret pa to mader: For det farste
kan visse falelser kaldes religigse i kraft af, at de retter sig mod et religigst objekt. Man
kan tale om religigse falelser, idet et menneske konfronteres med et krucifiks, med et
ritual, med en hellig tekst eller med etiske forskrifter, og reagerer fglelsesmaessigt. For
det andet kaldes visse falelser religigse, fordi de synes at rumme en sarlig, eksistentiel
intensitet. | dette tilfeelde er det falelsernes subjektive dybde, som begrunder, at de
betragtes som religigse. Disse to karakteristikker star ikke i modsatning til hinanden.
Som det vil fremga, kan de vare forbundet, men de kan ogsa sta i et spendingsforhold.

Vi kan betragte faglelsernes objektivering. Eksternaliseringen af fglelserne tager
karakter af en objektivering, nar udtrykkene far en fast form, der viderefares
uafhaengigt af subjektet. Dette kan veere i mere eller mindre permanent form. Der er
tale om en handfast, permanent form for objektivering i et kunstveerk eller
musikstykke, der udtrykker en religigs falelse. Der er ogsa tale om en handgribelig og
vedvarende form i institutioners etablering af faste formelle riter og regler. Men der
sker ogsa en form for objektivering nar en gruppe eller miljg fastholder
folelseserindringer, skaber falles forteellinger, symboler, uformelle riter og regler.
Disse fastholdte udtryk for fglelser kan nemlig viderefares til andre mennesker. Med
objektiveringen synes falelserne at fa et “eget liv’. De bliver tilsyneladende til
selvsteendige objekter, som af egen kraft kan pakalde sig bestemte falelser. Gennem
objekterne kan de falelser, som det oprindelige subjekt erfarede, overferes til andre
subjekter.

Den falelsesmassige tilknytning til felles objekter kan danne band
mellem mennesker, som kan danne grundlag for en solidarisering. Der vil iser kunne
dannes steerke band i forbindelse med objekter, der har en eksklusiv karakter, som
appellerer til en snaever kreds af kendere. Fordi man fornemmer, at man tilhgrer en
eksklusiv, indforstaet kreds med falles fglelser kan der veere grundlag for sterke
fellesfalelser. Sektens styrke er ikke blot de moralske band. Det er de samme
mekanismer, som man finder i en kulturelite eller subkultur. I banal form finder man
disse objektiveringer i teenagerkulturen, hvor feelles symboler synes at danne grundlag
for en umiddelbar fglelsesidentifikation.

Objektiveringen kan fremtraede i mere eller mindre handgribelig form. Der er
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tale om en manifest objektivering, idet religigse falelser fastholdes i form af religigs
kunst, musik, digtning med videre. Disse objektiverede falelsesudtryk udsattes for en
evaluering af samfundets og religionens elite. Der sker sortering efter objekternes
kunstneriske kvalitet: om de tilhgrer en hgjkultur eller en folkekultur, samt om de er
egnede til at fremkalde passende religigse fglelser. Der sker en objektivering idet
samfundsmagten fastsatter standarder for religigst passende udtryk, for eksempel i en
blasfemiparagraf. Der sker ogsa en objektivering, nar den religigse ledelse standardiser
og regulerer religigse falelsesudtryk i ritualhandbgger og lignende. Men man kan ogsa
tale om en blgd form for objektivering, nar et miljg sgger at fastholde erindringer om
folelser i feelles myter og uformelle riter, og nar den sgger at skeerme sig mod
dissonante falelser ved at fastleegge uformelle normer. Disse uformelle objektiveringer
kan virke banale for udenforstaende, men for medlemmerne i miljger kan de fremtraede
som et holdepunkt for deres eget folelses-arbejde. Saledes kan forteellingerne i miljget
om en tidligere jul leegge standarder for den passende julestemning, og beretningerne
om pinlig optreeden ved konfirmationen kan advare medlemmerne mod brud pa
normerne. Nye medlemmer og teenagere, der endnu ikke er indsocialiseret helt i
miljget, kan sparge til standarderne og deres gyldighed. For medlemmerne i miljget er
der en underforstaet konsensus om de passende falelser. Det er udtryk for en
fastholdelse af erindringer om tidligere faglelseser, som man sgger at genkalde og
regulere.

Selvom det er mennesker, som sgger at udtrykker deres egen falelsesverden i
de hellige genstande, tilleegges disse ofte en indre folelseskraft af de troende. Et billede
af den lidende Kristus eller passionsmystik opfattes saledes som rummende en indre
kraft, som mennesket ma tage til sig, uanset dets kulturelle baggrund. De affektive
objekter bliver for den troende en mekanisme, der kan udlgse bestemte fglelser. Ved at
betragte krucifikset kan den troende fole frelserens smerte, og dette kan fare til en
med-lidenhed, som kan stgtte og trgste den lidende naste. Ved at betragte ikonet med
Maria og Jesusbarnet kan den troende fale et glimt af moderens keerlighed til
spadbarnet, og dette kan fares over pa ens egne bgrn, pa andre bgrn, eller pa personer
som man palegges et moderforhold til — som eksempelvis en nonnes forhold til
menigheden. Den tvivl, som kan fremkomme i intellektuelle trosdiskurser, kan viskes
veek ved en emotionel kontemplation, der fokuserer pa et helligt objekt. Objektets
virkning pa mennesket kan forstaerkes gennem sociale pavirkninger. En smukt
udsmykket helgenstatuette virker mere overbevisende. Udsmykningen bekrafter, at
ogsa andre mennesker tilleegger den betydning.
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Ved menneskers udformning af de hellige objekter projiceres menneskelige
falelser ind i dem. Mennesker, der betragter disse objekterne kan opleve, at
betragtningen fremkalder visse fglelser hos dem. Nogle mennesker vil naivt slutte, at
falelserne er frembragt af objektet selv. Der vil vaere ansatser til en fetichisme i
dyrkelsen af hellige objekter. Relikviedyrkelse er et historisk eksempel. Hvis man
derimod betragter de hellige objekter som tomme og hule, vaekker de ikke andre
falelser end undren og latter. Det kan underminere hele troen pa det hellige. Hvis
objekterne appellerer for direkte til at frembringe hellige falelser, fremtraeder de for
skeptikerne som ’religigs kitsch’, og dermed virker de stik imod deres hensigt.

Der er en markant forskel pa at forholde sig til de hellige objekter som
symboler og at se dem som besjelet af en indre, hellig kraft. Medens de skriftkloge
anlegger den farste betragtningsmade, er den anden udbredt i folkereligigsiteten. Den
intellektuelle skepsis overfor tendensen til fetichisme er kommet til udtryk i det
jadiske, ortodokse og muslimske billedforbud. Den 13 bagved den calvinistiske
reformations ikonoklasme og 2. Vatikanerkoncils forenkling af symbolsproget.
Omvendt kan de folkelige reaktioner pa fjernelsen af helgenstatuetter efter 2.
Vatikanerkoncil fortelle en del om rodfaestetheden af de falelser, som blev knyttet til
disse statuer.

De falelsesmassige reaktioner pa de religigse objekter afhanger af kulturens
folelsesnormer. En institutions lidt for abenbare forsgg pa at styre deltagernes falelser
kan affgde en kritisk reaktion hos nogle observatgrer. Saledes findes der amerikanske
veekkelsesprogrammer, som pa mange skandinaviske tilskuere virker sterkt
manipulerende og dermed vakker irritation. Skandinaverne forventer, at religionens
symbolsprog er mere subtilt og rettet mod de indre fglelsesindtryk frem for de
udvendige falelsesudtryk.

Den moderne, vestlige kultur kan opfattes som ikonoklastisk, i og med at
forholdet til de hellige objekter virker mere udvendigt og overfladisk. De traditionelle,
hellige objekter synes ikke at pakalde sig sa steerke falelser som hos tidligere
generationer. Mange forholder sig falelseskoldt undrende til dem. De bliver til
musaumsgenstande, og som sadan genstande for en beskuen, ikke et
falelsesengagement. Det ville vere upassende, hvis en museumsgeest brgd ud gard,
sang eller ben foran et gammelt alter pa Nationalmuszet.

Men den moderne vestlige kultur er ikke tom for hellige objekter. Der dukker
til stadighed nye kulturelle ikoner frem i medierne. For at tage et banalt eksempel, er
den kultiske dyrkelse af Elvis-skikkelsen fokuseret pa en meangde objekter, som synes
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at indgyde tilhaengerne hellige falelser, med Graceland som det samlende tempel. Det
er karakteristisk, at de nye, kultiske objekter ikke knytter sig til en deekkende
livsanskuelse. De har snarere en staerk appel til et begraenset publikum, hvor de kan
fremkalde bestemte fglelser. Udenforstaende kan undre sig over at disse tilsyneladende
banale objekter fremkalder sa steerke felelser, og de indforstaede kan have svert ved at
forklare deres folelser. Dermed markeres et falelsesmaessigt feellesskab, som afgraenser
sig udadtil.

Objektiveringen ma ses i sammenhang med de religigse falelsers
subjektivering. Det religigse felt kan tilbyde en ramme for individet til kontemplativt
at stille sig de eksistentielle dybdespargsmal. Dette indebaerer ogsa at sperge til sine
&gte folelser. Nar vi tager udgangspunkt i, at det moderne samfund indebarer rollespil
som skildret af Goffman og paleegger mange mennesker et falelsesarbejde bade privat
og professionelt som beskrevet af Hochschild medfarer det selvsagt, at man kommer til
at rejse spargsmalet om, hvad man egentlig faler og hvilke falelsesudtryk, man kan sta
inde for. Det hellige rum og det hellige felt kan tilbyde en ramme for at treekke sig ud
fra rollespillene og konfrontere sig selv med de pinlige og problematiske
identitetsspargsmal.

Religioner tilbyder mulighed for at forholde sig til spargsmalet om ens &gte
falelser, for at afklare hvilke fglelser, man skylder sin naste, og for at sone for skyld
og fa tilgivelse. Dette hellige falelsesarbejde kan forega i ensom bgn og meditation, det
kan foregd i en dialog, som i konfessionen, eller det kan udspille sig i kollektive riter.
Gennem det hellige falelsesarbejde kan personen kaste de professionelle og
hverdagsbestemte masker, og finde sit sande jeg gennem en falelsesidentitet i Guds
asyn. I religionens dybdespil og i konfrontationen mellem de oplevede falelser og
religionens falelsesnormer kan det religigse individ finde et holdepunkt for sin
identitet.

Dette er samtidig forklaring pa, at ’losing my religion’ ikke blot er udtryk for et
intellektuelt opger men for en identitetskrise. Den kommer iseer til udtryk ved, at man
ikke lengere har standarder for ens rette falelser eller mekanismer for at fastholde og
fremkalde ens sande og dybe fglelser. Man er henvist til en fglelsesmaessig
overfladiskhed, som kan veere ubzrlig for et moderne, reflekteret menneske. Denne
folelsesmassige tomhed kan laegge op til en intens sggen efter et fast holdepunkt for
ens falelsesmassige identitet. Oplevelsen af at std i et falelsesdilemma kan veere afsaet
for en omvendelse.

Omvendelsen er tilsyneladende en ekstrem form for subjektivering, fordi den
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synes at udspringe fra et personligt mgde med et religigst budskab og at udtrykke et
dybt personligt valg. Men narmere analyser viser ofte, at der spiller sociale momenter
ind i omvendelsen. Dette far nogle teoretikere til at fortolke omvendelsen som udtryk
for et rationelt valg. Men denne tilgang tager ikke hgjde for de religigse falelser.

Visse religigse valgsituationer praeges af en rationel kalkule. Det vil for
eksempel gzlde afvejningen af, om man skal ga til gudstjeneste sendag formiddag eller
benytte tiden pa arbejdopgaver eller fritidsinteresser. Men selv her vil valghandlingen
ogsa rumme momenter af affektivitet. Nogle gar til gudstjeneste fordi de faler sig
forpligtet, andre fordi de ikke kan undvare stemningen.

De store religigse valghandlinger, som konversionens, barer sjeldent praeg af
en rationel kalkule. Omvendelsen af Shylock i Kgbmanden i Venedig er dramatisk
atypisk. Der er snarere tale om en affektiv valgsituation, hvor fornuften seettes til side,
og falelserne kommer til udtryk. Valget preeges maske af en forbleendet overvurdering
af de positive sider ved den nye mulighed og en overkritisk afsky overfor den gamle
tilvaerelse. Det affektive moment kan bidrage til at forklare for os, hvorfor personens
tidligere omgangskreds har svert ved at forsta forlgbet og mener at personen har
andret karakter. De kan opfatte personen som forandret af den nye religion, maske
som fglge af hjernevask.

For personen indebarer konversionen, at man leegger den gamle identitet fra
sig og bliver et nyt menneske. Man foretager imidlertid ikke dermed en cost-benefit-
kalkule over omkostningerne og fordelene ved den gamle og nye identitet og
omkostningerne og ofrene ved konversionen. Hvis dette var tilfeeldet, ville der vaere
meget fa konversioner. Der kan forekomme efterrationaliseringer, hvor man praver at
forklare sig - men de preaeges typisk af en overvurdering af det nye og en nedvurdering
af det gamle. Disse vurderinger er udtryk for, at valghandlingen er bestemt af fglelser,
ikke af rationaliseringer. De er udtryk for, at personen fgler, at man absolut ma a&ndre
identitet og tilknytning. Man ikke kan udholde det gamle og faler sig draget mod det
nye - uden rigtigt at kunne forklare hvorfor. Disse momenter af affektivitet geor det
vanskeligere for sociologer og andre at forklare handlingen. Det vil imidlertid veere
udtryk for en primitiv reduktionisme, hvis denne udfordring medfarer, at man analytisk
fjerner det affektive momement og blot betragter handlingen som udtryk for en
primitiv rationalitet.

Det religigse valg kommer med andre ord mere til at minde om forelskelsens
eller hadforholdets - end om den form for valg, som man tager ved kgb af
konsumvarer. Selv der ved reklamefolk, at affektive momenter kan spille ind.
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Papegningen af fglelsernes betydning skulle bidrage til at supplere og
korrigere de religionssociologiske teorier, som fokuserer snaevert pa kognitive
betragtninger eller pad mal-middel-rationalitet. Med den afsluttende diskussion er det
forhabentlig pointeret, at det er vanskeligt at medtenke falelserne indenfor rammen af
en rational-choice teori. Ganske vist kan falelsesorienteringen ogsa settes pa en
generel adferdsformel, hvor man sgger at undga ubehagelige eller uacceptable falelser
og straeber efter at opna de behagelige og acceptable, herunder at opna anerkendelse
fra de betydende sociale omgivelser. Men forklaringsmekanismen ender let i en
tautologi. Derfor synes der at veere behov for at supplere rationalistiske og kognitive
forklaringer med et fglelsesaspekt.

Subjektiveringen slar igennem i og med at de fglelsesmassige valg virker
seerligt autentiske. De gar tilsyneladende imod vane, konventioner og geengs
formalsrationalitet. De synes at udtrykke personens inderste falelser. Med denne
formulering antydes et forbehold, som hanger sammen med, at de inderste falelser
stadig er pavirker af internaliseringer og objektiveringer.

Brud péa processernes dialektik
Fremlaeggelsen af en dialektisk model er ikke ensbetydende med at processerne danner
en harmoni. Dialektiske processer kan vare asymmetriske, og dermed affade
spaendinger og konflikter. Saledes kan der forekomme en steark internalisering og
subjektivering af falelser, men hvis feellesskabet blokerer for eksternaliseringen, kan
individerne ikke fa mulighed for at udtrykke fglelserne. Der kan forekomme en staerk
internalisering af falelser, men hvis de ikke subjektiveres, bliver fglelserne udvendige
og hykleriske. Der kan forekomme en objektivering af falelsesudtryk, men hvis de ikke
subjektiveres, fremstar de som indholdstomme, som pasticher eller kitsch.
Dialektikken kan brydes pa flere mader. Det veasentlige for denne diskussion er, at
brud pa dialektikken affader falelsesmaessige spaendinger i det sociale liv, som
udtrykkes ved folelseskulde, aggressiv frustration eller hysteriske udtryk for affektion.
Hykleri er udtryk for en reaktion, hvor omgivelserne forventer udtryk for
hellige falelser, og hvor aktgren konformt giver udtryk for falelser, som man ikke
besidder. Der er tale om en bevidst forstillelse for at leve op til normen og undvige
negative reaktioner. Den kan karakteriseres som diskrepans mellem en indre
folelsestilstand og de ydre falelselsesudtryk, som er affgdt af en steerk styring ud fra
falelsesnormer. Det kan forekomme, at agenten har internaliseret de sociale
falelsesnormer, men at man ikke er i stand til at mobilisere de forventede falelser.
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Blasfemi er udtryk for en reaktion, hvor man bevidst giver udtryk for profane
holdninger i en situation, hvor omgivelserne forventer hellige falelser. Blasfemi er
udtryk for en bevidst provokation mod omgivelsernes hellighed.

Salvelse er derimod udtryk for, at en aktar udviser hellige falelser i en
situation, hvor omgivelserne ikke forventer det. Omgivelserne betragter
folelsesudtrykket som overdreven sentimentalitet. En reaktion pa oplevelsen af
upassende salvelse er ikonoklasmen, hvor man fjerner religigse symboler. Ikonoklasme
retter sig mod upassende billedformer, men dette kan betragtes som et eksempel pa
andre former for udrensninger - for eksempel af musikformer, der ikke lengere
betragtes som passende katalysator for de hellige falelser. Saledes benyttede nogle af
salmerne i1 rokokoen sig af populere dansemelodier; men dette forekom upassende i
pietismens tidsalder.

Der vil ikke altid vaere en processuel forbindelse mellem en eksternalisering og
en internalisering. Der kan forekomme situationer, hvor institutionen har magt til at
internalisere normer for falelserne, men hvor subjekterne ikke far lejlighed til at
udtrykke de folelser, de rummer. Dette kan eksempelvis vaere i en teokratisk struktur. |
et sadant samfund vil subjekterne veere henvist til at forstille sig og hykle, sa de udadtil
fremviser de pakrevede falelser. Nogle individer vil identificere sig med institutionen
og betragte sig selv ud fra dens standarder. De vil sgge at mobilisere de falelser, som
institutionen forventer — og hvis det ikke lykkes vil de stemple sig selv som syndige.
Omvendt kunne man tenke sig en struktur, der giver agenterne lejlighed til at udspille
deres forholdsvis spontane falelser, men som ikke samler dem i en feelles, religigs
fortolkning. Intense og sporadiske falelser kan opleves som selvdestruktive og socialt
destruktive, med mindre man kan organisere dem, styre dem og finde en felles
fortolkning af dem.

Samfundet og de religigse falelser.

Denne fremstilling har begraenset sig til samspillet mellem religionen og de
sociale agenter. Det leder til at overveje, hvordan de religigse folelser preeges af og
pavirker samfundet. Med den valgte tilgang er det hensigtsmaessgt at sondre mellem
samfundet forstaet som den strukturelle ramme, som institutionerne indgar i, og
samfundet forstaet som de sociale agenters samspil i hverdagen.

Vi har for oven bemarket Durkheims og Davis’ fremhavelse af falelsernes
sociale pavirkning, sociale normering og socialt integrative funktion. Den
funktionalistiske sociologi far dermed greb om vasentlige treek ved falelsernes

74



sociologi. Men funktionalisterne er tilbgjelige til at ignorere, at feellesfalelser bade kan
splitte, segmentere og samle et samfund. Den har ret i at papege, at solidaringen ikke
blot beror pa gkonomiske eller politiske fellesinteresser, men kan styrkes ved
fellesfalelser. De beror ikke pa kalkuler over mal og midler, og de kreever ikke en
begrundelse. De beror imidlertid pa feellesidentifikationer, som normalt betragtes som
selvindlysende, men som undertiden udsattes for legitimationskriser.

Samfundets struktur kan rumme en kilde til falelsesmassige spaendinger, der
kan udlgses af religionen. Den strukturelle opbygning af ressourcer, magt og
fremherskende symboler kan lede til formationen af et omfattende og permanent
segment i samfundet, som er henvist til en bistand. De strukturelle spilleregler kan gare
det overvejende sandsynligt, at visse deltagere pa forhand demmes til underordnede,
ressourcesvage positioner. Man kan sgge at retfeerdiggare strukturen og tildelingen af
pladser i vinder- og taberpositioner. Men uanset legitimeringsforsggene, vil strukturen
affgde fglelsesmaessige spaendinger.

Religionen kan virke ind pa flere mader. Den kan omdefinere vaerdierne og
tilbyde en andelig kompensation for den gkonomiske, politiske og kulturelle mangel.
Dermed er religionen medvirkende til at stabilisere strukturen. Det er denne
folelsesmassige funktion, som Marx slog ned pa, med hans bergmte kommentar til
religionen som folkets opium. Dette deekker imidlertid ikke hele funktionsspektret.
Religionen kan give et desperat hab om udfrielse fra tilstanden pa trods af
magthavernes overvaldende adgang til ressourcer. Religionen kan samtidig give et
grundlag for at forene de undertrykte i et symbolsk fellesskab. De religigse folelser
kan med andre ord danne grundlag for et revolutionzert feellesskab. At religionen kunne
danne grundlag for revolutionzre bevagelser blev bemarket af Friedrich Engels. Hans
kritikpunkt var, at religionen ikke gav grundlag for at endre de materielle
samfundsvilkar.

Sociale bevagelser baret af religigse falelser har faktisk veeret i stand til at
pavirke historien og affade &ndrede magtforhold. Ganske vist har magthaverne i de
fleste tilfeelde veeret i stand til at nedkeempe spontane almueoprgr. De teologer, som
har knyttet sig til samfundsmagten, har veret tilbgjelige til at advare mod falelserne og
sveermeriet, og kirken har sggt at kontrollere og normalisere ekstatiske fglelser. Men af
og til er det lykkedes religigse bevagelser at sla ind i strukturen og pavirke den. Det
lykkedes saledes taboritterne at oprette deres egen kommune og forsvare den i en
generation mod den kejserlige overmagt. Den puritanske revolution sejrede over
kongemagten og Lauds bispemagt. De religigse faglelser, som var barende for
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revolutionen, er kommet til udtryk i Miltons og Bunyuans digtning. Den puritanske
heers sejre var ikke udtryk for dens talmaessighed eller materielle ressourcer. Den var
udtryk for en tro pa sejren; at Gud stod pa deres side, trods de hablgse odds. Bagved
den fanatiske dgdsforagt |a en religigs falelse; en vished om frelse.

Hverdagen i et moderne, kapitalistisk samfund er praeget af en serie af
rationelle valghandlinger. De kommer klarest til udtryk i hverdagens
markedssituationer, hvor man mere eller mindre gennemtaenkt vurderer sine gnsker,
muligheder og midler. Der vil ogsa veere momenter af rationel kalkule ved mere
komplekse vurderinger, som valg af uddannelse, karriere, bolig, fritidsinteresser eller
politisk parti. Men allerede her praeges valget af vurderinger, der ikke kan opstilles i
kalkuleform. Gar man videre til valget af stil, livsstil, partner eller livsanskuelse kan
valgsituationens gevinst og omkostninger ikke leengere kalkuleres.

Astetiske og etiske valghandlinger praeges af fundamentale veerdier. Nar
omkostningen eller nytten er uendelig, giver kalkulen ikke mening. Der forekommer
saledes valghandlinger i menneskets liv, som preaeges af affektivitet eller fundamentale
veerdier snarere end af kalkulerbare interesser. Mennesket kan opleve situationen som
bundet til en pligtfalelse eller lystfalelse, der tvinger en til at handle pa en bestemt
made, uanset at man ved, at det kan koste dyrt. Dette var ogsa pointen i Webers
karakteristik af veerdirationalitet som en handlemade, der er rationel, men ikke baseret
pa en mal-middel-kalkule, samt af hans inddragelse af affektive handlinger. De
rummer sociale motiver, som er forstaelige for andre, de er ikke sa forudsigelige som
de formalsrationelle.

De religigse falelser rummer et brud pa systemernes formalsrationalitet. For
de samfundsinteresser, som er knyttet til de politiske, skonomiske og tekniske
systemer, kan de religigse folelser betragtes som et moment, der kan undergrave
systemernes effektivitet, med mindre de kan indrammes og kontrolleres af et afgraenset
religigst system. Ud fra denne betragtningsmade bliver religionen til en fglelsernes
overtryksventil i samfund, der er preeget af rationaliserede systemer. Men denne
synsmade konfronteres af de religigse menneskers selvforstaelse. For dem er de
religigse falelser a&gte og grundleeggende. De bliver bestemmende for verdierne og for
de valg, som ma treeffes i hverdagens samfundsliv. De religigse falelser bliver
holdepuktet for et meningsfuldt liv i et samfund, der virker kynisk kalkulerende og
hjertelgst.

Hochschild kan have ret i, at servicevirksomheder paleegger medarbejderne at
fremkalde falelser, der passer til deres erhvervsrolle. Mestrovic kan have ret i, at der
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forekommer en tendens til, at ’a new hybrid of intellectualized, mechanical, and mass-
produced emotions has appeared.” (Beckford, 2003, s. 205) Men forsgg pa at
fremkalde faglelser gennem management og at kommercialisere og programmere dem
er ikke ngdvendigvis udtryk for, at disse falelsesudtryk vil dominere, eller at religionen
dermed bliver en tom skal. For det farste har religionerne tidligere sggt at internalisere
religigse falelser, som bemarket af Beckford og papeget ovenfor. For det andet stader
forsgg pa manipulationer med felelserne pa modstand i kulturen. Pa denne front kan
man finde eksempler pa, at religionerne bade traeder ind som kritiske instanser og som
tilbud om en arena, der ikke er underlagt kommercielle interesser. Religionen kan
saledes veere en aktiv modspiller til tendensen til et *post-emotionelt samfund’.
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En feltteoretisk analyse af kirkens udfordringer i et
senmoderne, nordisk samfund: Danmark

Forord

Dette manuskript bygger pa et opleag til Svenska Kyrkans forskningskonference i
Uppsala, oktober 2005. Oplagget sigter pa at praesentere en form for kirkesociologi,
der ikke er rent empirisk eller apologetisk, men som kan bidrage til at rejse en kritisk
og konstruktiv diskussion af kirkens samfundsmaessige situation og de problemer og
muligheder, det indebeerer. Dette er et diskussionsoplaeg, som rejser nogle kritiske
spgrgsmal og seatter dermed en dagsorden for diskussionen. Det peger ikke (bevidst)
frem mod en bestemt konklusion. Et organisatorisk svar pa de udpegede problemer vil
rumme bade fordele og omkostninger. En afvejningen af fordelene mod
omkostningerne kan ikke bestemmes objektivt, men vil afhaenge af kirkepolitiske
veerdier.

Kirken som socialt felt

Der kan anlaegges flere synsvinkler pa kirken. Teologisk set er det en institution, der er
indstiftet ved guds helligand. Med denne synsvinkel har kirken er bestemt kaldelse,
som ikke kan fraviges. Der kan veere diskussion om fortolkningen af denne kaldelse,
men principperne er klare. Med en sociologisk synsvinkel betragtes kirken som en
samfundsinstitution.30 Den er afhangig af aktiviteter i samfundet; kirken indgar i en
social arbejdsdeling og er afhaengig af virksomheden i andre institutioner. Kirken kan
0gsa pavirke andre institutioner. Der findes imidlertid en vifte af sociologiske
betragtningsmader. De varierer i synet pa samfundet og dermed ogsa i synet pa kirkens
plads i samfundet. De sociologiske teorier kan enkelt beskrives som spandende fra de,
der betragter samfundet som et samlet system til de, der betragter samfundet som
preeget af dbne og skjulte konflikter. Betragtes samfundet som et integrert system

30 En institution defineres indenfor den funktionalistiske sociologi som: “social practices that are regularly and
continually repeated, are sanctioned and maintained by social norms, and have a major significance in the social
structure”. (The Penguin Dictionary of Sociology, London 1994, s. 216) Ved at betragte kirken som institution
fokuses pa dens plads i samfundsstrukturen og de veerdier, den repraesenterer. Ved at betragte kirken som
organization fokuseres pa dens indre opbygning og virkemade: dens arbejdsdeling, ledelsesform, ressourcer,
afgraensning af og forhold til medlemmerne samt dens produktionsmade. Ved at fokusere pa kirken som felt
fokuseres pa mere eller mindre spaendingsfyldte konstellationer af interesser og ressourcer i og omkring feltet.
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indebaerer det, at samfundet tilleegges erklarede eller underforstaede falles mal, som
liv og vaekst. Systemets faelles mal forventes desuden at veere i harmoni med
medlemmernes behov, interesser og verdier. Den grundleggende argumentation
endres ikke vaesentligt, alt efter om systemet opfattes som analogt med en organisme,
med en maskine eller som et kybernetisk reguleret komunikationssystem.
Institutionerne paregnes at fungere, sa de bidrager til opfyldelse af det feelles mal og
medlemmernes gnsker og behov. Dette indebarer, at religionen forventes at opfylde
delmal for systemet. Kirkens funktion er hensigtsmaessig for samfundet. En
velfungerende kirke vil bidrage til at effektivisere og harmonisere samfundet. Desuden
forventes kirken forventes at fungere i pagt med medlemmernes interesser og @nsker.
En systembetragtning gar ud fra, at kirkens mal og medlemmernes interesser og behov
i sidste instans er sasmmenfaldende. Den gar ud fra, at kirkens budskab stemmer
overens med en positiv behovsdakning for alle dens medlemmer. En funktionsanalyse
vil papege medlemmernes falles gnsker og forventninger til kirken og undersgge,
hvorledes den kan besvare disse gnsker mest effektivt.

Denne form for analyse kan vare formalstjenlig til visse problemstillinger.
Men nar medlemskrisen i de statsligt stattede kirker i Vesteuropa og iser den danske
folkekirke er til debat, vil en analyse med et system harmonisk udgangspunkt vare
mindre egnet til at rejse de vasentlige spargsmal. Det er desuden veerd at hafte sig
ved, at denne form for analyse ikke hensigtsmaessigt kan belyse den kristne urkirkes
spaendinger med det romerske samfund eller dens fordring til medlemmerne om at
seette deres umiddelbare behov til side for at kunne virkeliggere det religigse mal.
Budskabet var i denne sociale situation, at religionen ville sa splid, splitte familier og
kreeve selvopofrelse. Denne form for budskab kan bedre analyseres i et feltteoretisk
end i et systemteoretisk perspektiv.

Betegnelsen feltteori har forskningshistoriske rgdder i Kurt Lewins
socialpsykologi.31 Men i den fglgende fremstilling henviser feltteori til den type af
sociologiske analyser, der studerer konstellationen af interesser og ressourcer indenfor
et konkret socialt omrade. Den form for feltanalyse, som er mest aktuel i Norden, er
Bourdieus. Han definerer et felt som “a network or a configuration, of objective
relations between positions.” (Bourdieu & Wacquant, 1992, s. 97) Definitionen
henviser til positioner, som er objektivt defineret i deres forekomst og de
bestemmelser, de udgver pa de agenter eller institutioner, som indtager dem. Bourdieus
feltanalyse minder om spilteoriens konstellation af spillerpositioner med forskellige
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mulige strategier og forskellige resultater. Feltets struktur og dynamik preeges af
afstande og asymmetri mellem de kreefter, som konfronteres i det. Bourdieus analyse
geelder derfor ogsa de kampe, der udlgses i feltet. Agenternes strategier afhenger af
deres position og dermed af de *kapitaler’, de disponerer over, samt af deres opfattelse
af feltet.

Bourdieu har sat sit praeg pa tilgangen i det felgende; men der er i endnu
hgjere grad tale om inspiration fra Remy og Voyés feltanalyse. Deres definiton af feltet
geelder maden, hvorpa et socialt bestemt produkt stilles til disposition for et vist socialt
behov gennem en legitim organisering af helheden af roller, mal og midler.32 Det
sociale systems basis kan betragtes ud fra en gkonomisk og en politisk dimension; men
disse har forbindelse til henholdsvis et gkonomisk og et politisk felt. Feltet struktureres
omkring et produkt, som veerdisattes socialt. Frembringelsen af produktet forudseetter
en praktisk viden (savoir faire). Dermed kan der dannes et korps af specialister, som
kan streebe efter legitim eneret pa at frembringe produktet. Denne feltanalyse synes at
give et bedre svar pa de dynamiske udfordringer. Den formar at inddrage spgrgsmalene
om legitimitet, pluralisme og relationer mellem felter. Remy og Voye har vist at denne
form for analyse kan anvendes pa studier af mere abstrakte institutioner, som det
gkonomiske, politiske - og det religigse felt. Der er imidlertid ikke i det falgende tale
om en skolastisk anvendelse af et bestemt feltteoretisk skema.

Med feltteori kan man teenke pa analyser af et socialantropologisk eller
sociologisk feltarbejde, altsa empiriske studier baseret pa observationer af det
strukturerede samspil mellem en afgraenset kreds af sociale agenter. Det kan veere en
landsby, en virksomhed eller en institution. Feltteorien er et sprog, der benyttes for at
kunne identificere positionerne i samspillet, parternes interesser, deres indbyrdes
relationer og gensidige strategier. En feltanalyse omfatter bade feltets produktive og
reproduktive processer, og den deekker bade samarbejde og konfrontation mellem
positionerne i felter.

| et feltteoretisk perspektiv betragtes samfundet og dets institutioner som
preeget af interessemassige konstellationer, som kan udlgse spaendinger og konflikter.

31 Som er interessant, men sigter pa andre problemstillinger end den foreliggende.

32 « la maniére dont un produit social détérminé est mis & la disposition d’une certaine demande sociale, a
travers I’organisation Iégitime d’un ensemble de réles, d’objectifs et de moyens. » (Remy et al., 1990, Bd1 s.
158)
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De kan veere abne eller underliggende, centrale eller perifere, vedvarende eller
kortvarige. Et samfundet kan preeges af ro. Men feltteorien er tilbgjelig til at se det som
udtryk for en midlertidig vabenhvile, snarere end som en normaltilstand. Der kan ogsa
i et spaendingsfyldt felt forekomme stilstand pa overfladen.

Et felt kan kort karakteriseres ved dets omfang, masse, energi, organisation og
tethed. Det vil have en mere eller mindre klar afgraensning til andre felter. Det vil
involvere en starre eller mindre mangde af agenter. Det kan disponere over en starre
eller mindre fond af ressourcer i form af penge, arbejdskraft. Det kan veere organiseret
ud fra et klart og fungerende szt af regler eller ud fra et postuleret sat af regulativer og
et fungerende sat af uformelle normer. Det kan have agenterne knyttet steerkt eller
svagt til feltet, og i feltet kan agenterne have tette forbindelser eller sporadisk kontakt.

Agenterne i feltet vil have forskellige interesser og behov. En klynge af
agenter kan indga i en alliance og formulere falles mal. Dermed vil de samtidig
markere en front overfor agenter udenfor klyngen. Klyngen kan organiseres som en
interessebaerende organisation. Den vil stgtte sig pa medlemmernes loyalitet, og den
kan appellere til nye medlemmer for at opna stette gennemslagskraft i samfundet. Den
kan ogsa markere afstand til andre organisationer og andre agentklynger. Indenfor
organisationen vil der veere forskelle pa agenternes interesser og ressourcer, og
forskellige underklynger kan dannes for at gare deres seerinteresser geldende. Hermed
er tankegangen i feltanalysen skitseret, i kontrast til den harmoniserende
systemanalyse.

Det er vanskeligt at karakterisere religionen som et felt, fordi dens omfang og
status er diffus og flydende. Derimod er det muligt at betragte kirken som et felt: en
afgreenset interesseorganisation, der samler og udtrykker et kompleks af serlige
agentinteresser, og som sgger at sette serlige interesser igennem i samfundet.
Interesserne omkring kirken manifesterer sig pa et makro-plan i kirkens forhold til
statsmagten og andre interesseorganisationer, pa et meso-plan i form af de interesser
som kirkens indre grupperinger fremfgrer, samt pa et mikro-plan i forholdet til de
gnsker og behov, som medlemskredsen af agenter sgger at kanalisere igennem kirken.

En feltteoretisk tilgang indebarer, at man betragter kirken som en dynamisk
konstruktion. Kirkens bestemmelse og dens opgave ligger ikke fast. Hvad kirken er,
afhanger dels af en social ramme, som setter greenser for, hvad kirken kan veere, og
dels af indre diskussioner om hvad kirken bgr vaere. Analysen gelder for det fgrste den
sociale kontekst: hvilke institutioner kirken ma forholde sig til som mod- og
medspillere, og hvilke betingelser i hverdagen, de sociale aktgrer har for at udfolde et
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liv preeget af deres religigse identitet. For det andet geelder analysen de indre
interessepositioner. Denne del handler om at udpege de vaesentlige positioner, deres
ressourcer og interesser, samt forholdet mellem positionerne i indbyrdes samarbejde, i
indbyrdes diskussioner eller i abne konflikter.

En feltanalyse vil sgge at identificere forskellige interessepositioner og deres
forskellige gnsker krav; og den gar ud fra, at kirkens profil er i samklang med visse
agenters interesser men ikke med andre agenters. Feltet vil praeges af formelle eller
uformelle regler for virksomheden, og af samspillet og adgangen til ressourcerne
indenfor feltet. Agenterne kan have steaerkere eller svagere mulighed for at mobilisere
ressourcerne og preege reglerne. Dette kan betragtes som udtryk for deres magt. | et
struktureret felt kan der veere positioner, som tildeles en sarlig adgang til ressourcer og
fastleeggelse af regler. Ngglepositionerne kan tildeles en strukturel dominans, og de
agenter, som opnar ngglepositionerne kan tilstreebe en starre eller mindre grad af
realisering af positionens dominansforhold. Hvis der ikke er overensstemmelse mellem
ngglepositionernes udgvelse af magt og den dominans, der tilskrives positionen af
feltets medlemmer, opstar et legitimitetsproblem. Dominansen handler om hvilke
omrader, lederne kan fastleegge regler for, hvor omfattende reguleringer, de kan
haevde, samt hvilke ressourcer, de kan havde adgang til.

Den foreliggende problemstilling er kompliceret af, at feltet er udsat for
forandringer. Ganske vist er de indre interessepositioner forholdsvis stabile. Men feltet
befinder sig i et samfund, der er praeget af markante a&ndringer. Disse &ndringer
medfarer spendinger mellem feltet og omgivelserne og indenfor feltet. Feltet er ikke
isoleret, men preeges af relationer til samfundet. Feltet star i et Gestalt-forhold til det
omgivende samfund, og dets indre interessepositioner er forbundet med interesser
udenfor. Et felt, der i sin form og funktion, er tilpasset det feudale landbrugssamfund,
vil i en moderne kontekst &ndre funktion. Dets oprindelige funktioner vil skurre imod
de moderne systemers logik. Den traditionsbundne kirke kommer pa den moderne
baggrund til at fremtraede som beerer af re-aktionare interesser eller som et museum for
nostalgiske minder. Dette skal laeses som en illustration af betydningen af den
dynamiske kontekst, ikke som en pastand om, at kirken har pataget sig en
museumsfunktion.33

Feltet kan forandre form, omfang og karakter. Det kan udvides eller

33 Selvom der legges afstand til funktionalisme som teori, udelukker dette ikke at anvende funktion som
betegnelse for institutionens virksomhed og dens sociale fglger. Det bliver farst problematisk, nar
funktionalismen havder, at visse funktioner er ngdvendige for helheden.
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indsnavres. Saledes kan kirken antage en bredere, folkekirkelig form, eller den kan
snaevres ind pa sekterisk vis, til at omfatte et udsnit af serligt kvalificerede
medlemmer. Kirken kan desuden skifte karakter ved at endre medlemsgrundlag eller
ved at omdefinere kirkens virkefelt. Kirkens form og virkefelt &ndres fordi samfundets
e@ndres og dermed de indre og ydre interessekonstellationer.

Statsmagten reprasentere ikke en samlet interesse overfor kirken. Der veere
modstridende interesser hos forskellige partier. De vil palaegge kirken forskellige
funktioner. Partierne vil retfeerdiggere deres interesser. Det kan de blandt andet gare
ved at henvise til deres fortolkning af kirkens guddommelige mission eller af kirkens
samfundsmaessige funktion. Medens en organisk betragtningsmade kan veere egnet til
at lgse en bestemt opgave, er en feltteoretisk betragtningsmade mere velegnet til at
afdaekke modsigelser og problemer.

Forandringer i den sociale kontekst

| lzbet af de sidste 200 ar har samfundet undergaet flere omveeltninger i sin struktur.
Der er mange mader at karakterisere forandringerne pa. De sociologiske teorier er
enige om visse fallestreek, men der er ogsa divergenser i karakteristikken. Der er
enighed om, at forandringen praeges af flere faser - men uenighed om hvordan den
nugeldende fase skal karakteriseres. Jeg vil tillade mig at forenkle den teoretiske
diskussion. Det teoretiske udgangspunkt er iser preeget af Habermas og Giddens.

Kirken er en samfundsinstitution med historisk forankring i det fer-moderne
samfund. Kirken er ideologisk og symbolsk knyttet til monarkiet; det kommer blandt
andet til udtryk i forbgnnen for kongehuset. Den er knyttet til agrarsamfundet, hvilket
kommer til udtryk ved hgstgudstjenester og bordbgn. Kirken er historisk knyttet til et
patriarkalsk sleegts- og familiemgnster, hvilket kom til udtryk i katekismen; og denne
arv kan stadig spores hos visse preester. Kirken er endelig knyttet til en stabsfunktion,
der er udvalgt ved formel uddannelse. Dermed lagde den veegt pa en eliter, kognitiv
religigsitet - at menigheden blev belert fra de fa med akademisk uddannelse i den rette
leere.

Ved overgangen til det moderne samfund stod kirken som institution forankret
i det far-moderne samfund. Dette kom til udtryk ved konfrontationer pa mange af det
moderne opbruds fronter. Det moderne samfund kan for det forste karakteriseres ved
en udbredelse af en teknisk-naturvidenskabelig orientering. Her skal man ikke
overdramatisere konfrontationen mellem kirke og naturvidenskab. | eneveeldens tid
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blev praedikestolene brugt til at udbrede den nye videnskab og dens resultater. Men det
skal heller ikke benegtes, at der undervejs forekom sammenstad. Ikke mindst i
kelvandet pa biologien og geologien. Problemet opstod ferst og fremmest, idet den
teknisk-naturvidenskabelige orienteringsmade blev universel, som der var tillgb til i
positivismens a&ra. For dermed blev teologien reduceret til naiv overtro.

For det andet kan det moderne samfund karakteriseres ved en udbredelse af
kapitalisme med vagt pa materielle veerdier, der kan kommercialiseres, og med
individuelle, rationelle beslutningstagere. Dette brad pa flere punkter med kirkens
traditionelle veerdigrundlag. Kapitalismens straeben efter materielle veerdier star i
modsatning til forbudet mod at dyrke Mammon og straebe efter jordisk gods. Den
kommercielle streeben efter gkonomisk gevinst pa andres bekostning stemmer ikke
med det 10. Bud. Synet pa mennesket som en individuel, rationelle beslutningstager er
ikke i pagt med synet pa mennesket som syndigt og afhaengigt af Guds nade. Sammen
med kapitalismen falger en utilitaristisk etik, som i ekstrem form svarer til en laisser-
faire holdning i forventning om, at markedet efterhanden vil finde et optimalt
balancepunkt. Dette er ikke i overensstemmelse med kirkens naestekerlighedsetik. Der
har selvfalgelig veeret mange bestraeebelser pa at omfortolke de kristne verdier, sa de
passer sammen med kapitalismen, ikke mindst siden kapitalismen er blevet det
dominerende gkonomiske system i verden. Men ogsa disse kompromisser er praeget af
indre modsigelser. Det er lettere at bringe magisk religigsitet i samklang med
kapitalismens vare- og pengefetichisme end med kristendommen.

For det tredje kan det moderne samfund karakteriseres ved en rationaliseret
offentlig forvaltning med formel ret og bureaukrati. Kirken har bidraget til at
legitimere dette statssystem med sin gvrighedslaere. Det bureaukratiske statssystem er i
vor tid typisk forbundet med en demokratisk styreform. Demokratiet hviler pa
preemisser om den selvstendige borgers deltagelse i beslutningsprocessen ved et abent
valg. | demokratiets gennembrud stillede mange fremtraeedende teologer - ogsa
Kierkegaard og Grundtvig - sig skeptiske overfor folkestyret. Denne holdning fortsatte
op i tredivernes politiske brydninger, hvor flere fremtreedende teologer - som pastor
Bartholdy og Kaj Munk - udtrykte en dyb skepsis overfor demokratiet. | dag har kirken
affundet sig med at vare underlagt en demokratisk valgt minister. Men den indre
demokratisering af kirken er bremset op ved provstiudvalgene. Menighedsradene
fungerer ikke i fuld samklang med de demokratiske idealer. Preesten er fgdt medlem;
radets indflydelse pa kirkens virksomhed er begranset; radet har indflydelse pa valget
af praest, men det kan ikke afsette en preest - selv efter vedvarende
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uoverensstemmelser — uden biskoppens tilslutning. Den gverste administrative
myndighed udgeres formelt set af kirkeministeren, men denne har reelt begraenset
indflydelse pa kirkens virksomhed.34 Kirkens magtstrukturen preeges mere af
preestestanden end af det brede folk. Dermed star kirken med en vis diskrepans i
forhold til demokratiet.

| de moderne stater er der udviklet forskellige former for sociale
sikringssystemer. De har ofte historisk rgdder i kirkens hjalpeinstitutioner; men de har
lasrevet sig og er blevet en del af statsbureaukratiet. I mange lande har
velfeerdsinstitutionerne stadig en vis tilknytning til kirken. Disse moderne
bureaukratiserede velfardsinstitutioner udger en udfordring for kirken. Det er nemlig
vaesentligt for legfolket at se religionens praktiske konsekvenser. Kristendommen
legger selv op til at vurdere treeet pa dets frugter. Det betyder, at man vil se ordene om
naestekeerlighed blive fulgt op i praksis. Men den samfundsmaessige arbejdsdeling
begraenser kirkens funktion til at beleere om et verdenssyn og en abstrakt etik. Det
svaekker budskabets troveerdighed, hvis det ikke omsattes i en meaerkbar og synlig
praksis. | de samfund, hvor kirken er involveret i socialt hjelpearbejde, har den
troveerdighed. | de samfund, hvor kirken kun tilbyder en rituel ramme om en
forelaesning i teologi er troveerdigheden sveekket.

For det fjerde kan det moderne samfund karakteriseres ved dens udformning af
en livsverden, der star i et modspil til de formelle samfundssystemer.35 Mennesket star
I hverdagen i en livsverden, der praeges af mellemmenneskelige relationer, og som ikke
er underlagt den naturvidenskabelige, kapitalistiske, demokratisk-bureaukratiske
logik. Blandt de moderne sartraek ved livsverdenen er iseer bruddet med det
patriarkalske sleegtssystem, kvindernes ligestilling og barnenes og de unges
selvsteendiggerelse. Kirken har i sin moralorientering ofte fokuseret pa livsverdenens
spgrgsmal. Der leegges veaegt pa familie- og sexualmoral, snarere end pa offentlig
moral. Dette er ikke begrundet ved kirkens leeregrundlag, men det er en interesseprofil,
der har rod i kirkens funktioner i det farmoderne samfund. Der er i den moderne
kontekst god grund til fokusere pa livsverdenen, iser fordi den er under et
rationaliseringspres. Menneskerne underlaegges bestemte rationaliseringer ikke blot i
deres arbejde, som kunder, som vealgere, som trafikanter, og sa videre - men mal-
middel-teenkningen slar ind i de intime relationer. For eksempel kan man spore en

34 Kirkeminister Tove Fergos forsgg pa at satte et teologisk aftryk pa kirkens virksomhed affgdte en omfattende
kritik fra flere sider, som sandsynligvis bidrog til, at hun blev udskiftet som minister.
35 Dette henviser til Jirgen Habermas’ kendte diskussion. (Habermas, 1982)
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kommercialisering af de intime relationer, nar unge skildrer deres *kapital’ pa
"kedmarkedet’, med lidt ironisk distance; eller nar reklamefolk ansporer barn til at
forhandle og handle med foraeldrene for at fa lige netop den vare, som man vil have
foreldrene til at kabe til barnene. “Vis mig hvor meget du elsker mig ved at kabe lige
netop den ting til mig, sa skal jeg vise dig, hvor meget jeg elsker dig’.

For det femte fremhaver mange samfundsteorier individualisering og
autonomi som en hovedtendens i moderne samfund.36 Dette skal imidlertid forstas
med visse forbehold. Det er tautologisk at haevde, at moderne mennesker frigares fra
traditionelle autoriteter, nar der er sket et autoritetsskifte. Det er misvisende at havde,
at udviklingen bestar i en entydig frigarelse af det selvstendige individ.
Individualiseringen er baseret pa en samtidig udvikling af regulerende systemer. Den
individuelle trafikant har valgmulighed for valget af rute, men er bundet af vejnet og
trafikregler. Den individuelle forbruger har mange valgmuligheder i supermarkedet,
men de styres af marketingafdelingens udvalg og det spontane kab manipuleres af
mekanismer, man ikke selv gennemskuer som kunde.

Der er iser en form for samfundsvidenskabelig teori, som pointerer
individualiseringen, nemlig teorien om rationelle valghandlinger.37 Dens premis er, at
samfundet er baseret pa individuelle aktarers beslutninger. Det kommer til udtryk ved
gkonomiske valghandlinger pa et marked eller ved politiske valg. Men
markedsmodellen haevder en universalitet, som ogsa kan omfatte et eegteskabsmarked
eller et religigst marked. Teorien opsummerer beslutningsprocessens samlede resultat
og slutter bagleans til de praeferencer, den udtrykker. Den bygger pa en atomiseret
samfundsmodel som ser bort fra menneskets socialitet. Religionen betragtes ikke som
resultat af Guds nade eller socialt nedarvet, men som individets personlige valg; et
resultat af en rationel afvejning af fordele og ulemper. Kirken bliver saledes udbyder
pa et marked, og menneskene bliver kunder, der veelger og vrager mellem markedets
tilbud. Selve fremkomsten af denne form for teori og dens udbredelse til det religigse
liv rummer en moderne udfordring for kirken. Den kan velge at acceptere det
universelle i kapitalismens logik eller at ga imod den.

| forleengelse af disse karakteristiske tendenser skal det tilfgjes, at mange
teorier haevder, at disse kendetegn ikke leengere er geldende. Man havder, at
samfundet har bevaget sig udover det moderne projekt. Den post-moderne diskussion

36 Blandt andet Anthony Giddens’. (Giddens, 1979, 1990)
37 For en kritisk praesentation, se Jon Elster.
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sparger pa hvilke omrader, samfundet a&ndrer karakter, og hvor omfattende
@ndringerne er. Som fellesnaevner for diskussionen bestar den postmoderne
udfordring i, at mennesket far lejlighed til at fokusere pa sig selv og at sgge sin
identitet ved at afprgve sit forhold til en bred vifte af verdensbilleder og livsopfattelser.
Denne radikaliserede individualitet har visse faellestreek med den kapitalistiske
struktur. Udgangspunktet er individet, og livsanskuelserne indgar pa et marked, hvor
man tager smagsprever, til man finder frem til den mest velsmagende - eller selv
foretager en blanding, der passer til ens smag. Der er ikke leengere store, forpligtende
myter; ikke noget fast og forpligtende holdepunkt for identiteten. Autoriteten er forlagt
til personens indre overbevisning. Dette er i og for sig i pagt med demokratiets
menneskesyn; bortset fra at demokratiet rummer en forpligtelse til at bgje sig for det
feelles hensyn, som flertallet manifesterer. For kirken er denne postmoderne udfordring
fundamental; for den relativiserer religionen, ger alle religioner til udbud, som
individet kan velge og blande sammen. Det postmoderne syn er i pagt med visse
former for buddhisme og visse psyko-religigse filosofier, som Scientology. Pa dette
marked forsgger kirken at selge en gammel pakkelgsning. Den betragtes ikke som
forbrugerens eget valg og eget produkt, men som en gave fra Gud.

Kirkens reaktions- og aktionsmuligheder

Disse udfordringer ma kirken forholde sig til. Den kan svare ved en konfrontation, ved
et kompromis eller ved at undvige emnet. Det sidste udger ogsa et valg. Kirken kan
saledes forholde sig til den naturvidenskabelige teenkemade ved at markere graenser for
dens gyldighed. Kirken kunne ga ind i debatten om gkologi, bioetik og medicin og
markere, at det ikke kun er teknologien, der skal s&tte dagsordenen.

Kirken kunne forholde sig til bureaukratiet ved at fremhave, at man ikke blot
skal falge reglerne, men at der ogsa skal tages hensyn til nasten; at de formelle
sanktioner ma falges op af personlig tilgivelse. Kirken kunne saledes tage
bureaukratiets upersonlige vrangside op til kritisk diskussion i stedet for blot at fungere
som statens forlengede arm. Kirken kunne forholde sig til demokratiet. Den kunne
tage folkestyret til sig, ogsa i de indre anliggender. Den kunne samtidig markere, at et
valgt flertalsstyre ogsa ber sikre et hensyn til mindretallene; ikke mindst de mindretal,
som har vanskeligt ved at mobiliseres og organiseres politisk.

Kirken kunne forholde sig til kapitalismen ved at markere graenser for dens
gyldighed; ved at gare det klart, kommercialiseringen ikke ma gelde alle menneskelige
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forhold; ved at forklare, hvorfor begeer efter naestens gods er en synd; ved at forklare,
at markedets regulering ikke sikrer samfundets svage, og at vi ma have et kristent
ansvar overfor dem. Den kunne rejse en aktuel debat om hvad Moselovens 10. Bud
indebeerer for moderne mennesker i et kapitalistisk samfund. Men generelt synes
kirken at forholde sig passivt eller endog positivt til kapitalismens udfordringer.

Der er imidlertid en udfordring, som kirken vanskeligt kan undga, nemlig det
religigse markeds. Rational choice-modellen lzegger op til, at kirken ma tilpasse sig
markedet for eksempel ved et mere differentieret udbud.38 Men der er nogle problemer
ved teorien, nar den overfares pa ‘det religigse marked’. Man er ikke optaget ved et
personligt valg men ved en barnedab. Som voksen tilhgrer man et slaegtsfaellesskab,
som markeres ved riter - hvoraf de vigtigste foregar i kirken. Derfor vedrgrer det
religigse omvalg ikke kun en selv, men det markerer en afstand til ens slaegtninge. Som
regel er udmelding af kirken ikke udtryk for, at en anden religion har et udbud, der
passer bedre i ens smag - men for indifferens eller afstand overfor kirken. Rational
Choice-teorien rummer ikke nogen forklaring pa de faktorer, som er de vaesentligste
for det religigse engagement: kan og generation. Pa et punkt har teorien dog ret: Der
kan ske en mobilisering af medlemmerne, nar organisationen er opmaerksom pa deres
situation og deres behov. Dette sker ikke kun gennem markedsmekanismen. Den kunne
ske ved en demokratisering eller en nyfortolkning af indholdet. Teorien havder, at der
sker en mobilisering gennemkonkurrence pa det religigse marked. Men det kunne ogsa
ske indenfor kirken. Nar kirken forholder sig passiv til det religigse markeds
udfordring, er det tegn pa en lurende krise.

Kirken kunne forholde sig til livsverdenen ved at keempe for dens etik og
veerdier og ved at ga i rette med ’tiltag’, som vil kolonisere den. Kirken kunne
formulere en positiv opfattelse af kvindernes ligestilling og af respekten for barns
rettigheder. Den kunne forsvare de medmenneskelige hensyn, som de bureaukratiske
regler udvisker.

Ved at forholde sig tavs overfor de moderne udfordringer, kommer kirken til at
fremtreede som en eksponent for det far-moderne samfunds institutioner. | princippet
kunne kristendommen tale for en veerdirationalitet, der er overgribende i forhold til de
rationalitetsformer, som preaeger det moderne projekt. De bygger pa en mystifikation af
veerdiernes kilde. Forbrugernes gnsker og behov er ikke til diskussion, veelgernes
grundlag for deres partipraeferencer er ikke til diskussion, videnskabens valg af
premisser og problemstillinger er ikke til diskussion. De individuelle gnsker,
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preferencer, behov, motiver keedes sammen af serielle logikker, der rummer utilsigtede
falger. | forhold hertil kunne kirken formulere et kristent veerdigrundlag, som kunne
binde beslutningerne og beslutningstagerne sammen, samt en moderne, kristen etik,
som kunne give anvisninger pa at leve ansvarligt under det sen-moderne samfunds
udfordringer.39 Men det forudszetter, at kirken gennemtaenker, hvad kristendommen
kan betyde i dag. Kristendommen skal reformuleres for at kunne fremtraede som en
menneskelig udfordring. Sidste gang, kirken prgvede det, var under reformationen og
modreformationen. Den romersk-katolske kirke prgvede at besvare denne udfordring
under 2. Vatikankoncil - men den har tilsyneladende trukket dele af sit svar tilbage.
Dette er i og for sig forstaeligt, for opgaven er yderst vanskelig.

Hvis kirken ikke besvarer den moderne udfordring, vil sekulariseringsprocessen
fortseette. Sekulariseringen er nemlig ikke udtryk for en historisk skabne, hvor
religionen ngdvendigvis treenges tilbage. Det er udtryk for, at de religigse
hovedorganisationer forholder sig passivt til de moderne udfordringer. Der er
naturligvis en risiko ved at tage disse udfordringer op. Man kan komme til at leegge sig
ud med kirkens traditionelle stgtter, hvis interesser er knyttet til far-moderne
positioner. Problemet er, om kirken har modet og evnen til at besvare udfordringen om
en fortlgbende reformation.

Kirkens indre interessepositioner

Meget tyder pa, der er brug for en fornyet reformation, som forholder sig bevidst til at
reformulere kristendommens veerdigrundlag i en konfrontation med det moderne
samfunds udfordringer. Dette kan medfare indre splittelser og indre kampe, som
reformationen og vaekkelserne gjorde det. Ingen gnsker konflikter blot for spaendingens
skyld. Men udfordringen vil automatisk polarisere de forskellige interessepositioner i
Kirkens felt.

Funktioneaerernes interesser og ressourcer

En farste differentiering af de indre interessepositioner i det religigse felt ma skelne
mellem funktionaererne og medlemmerne. Funktiongrerne i en organisation har dens
virksomhed som deres materielle grundlag. De er aflgnnet af organisationen med

38 Som fremhaevet af lannaccone (1992).
39 Det er problematisk at havde, at hele samfundet er praeget af post-moderne tendenser. Derfor foretraekkes det
at betegne den aktuelle fase i samfundets historie som sen-moderne.
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henblik pa at levere bestemte serviceydelser for medlemmerne. Funktionarerne er
underlagt bestemte formelle retningslinjer i deres virksomhed. Funktionarerne har
serlige interesser i feltet i forhold til medlemmerne og den offentlige forvaltning, som
kirken er administrativt underlagt.

Blandt funktionaererne forekommer en serlig konstellation af idealistiske,
pragmatiske og personlige interesser. De idealistiske interesser knytter sig til
organisationens malsatning, men er ikke ngdvendigvis sammenfaldende med
organisationens officielle fortolkning af den. De pragmatiske interesser knytter sig til
det daglige arbejde indenfor organisationen, til arbejdsbetingelserne og lgnforholdene,
til samarbejdet med kollegerne, og til ens status og karrieremuligheder. De personlige
interesser sigter til de muligheder og begraensninger udenfor organisationen, som
ansattelsen giver. Det handler blandt andet om de levevilkar, som knytter sig til
aflanningen, og den prestige anseettelsen kan give i samfundet.

Kirken tilhgrer kategorien af idealistiske organisationer, som er praeget af et
mal om at udbrede et bestemt budskab til en malgruppe. | idealistiske organisationer er
funktionzrerne udsat for serlige forventninger til at identificere sig med
organisationens malsatning, og til at vere villige til at ofre andre interesser for dette.
Der palaegges religigse funktionaer en fordring om oprigtighed iszr i forbindelse med
sjeelesorgen men ogsa ved ritualfunktioner. Arbejdet forventes at veere mere end en
kontraktopgave og et levebrad. Dette geelder iser praesten, men det smitter ogsa af pa
de andre funktionargrupper. Funktionarerne bliver af og til udsat for en mistanke for
at veere for optaget af de personlige interesser. Det vil oftere veere pragmatiske
interesser, som traeder ind som udfordring. Funktionzrerne er bundet til at opfylde
officielle forskrifter for arbejdet. Der er en klar rangorden blandt kirkens funktionarer,
med sognepraesten som den almene leder. Den funktionsdeling, som i visse religigse
organisationer kan forekomme mellem den intellektuelle, rituelle og administrative
leder, forekommer ikke i folkekirken. Dette lzegger stor lokal magt og et stort ansvar
over pa prasteembedet.

Det er almindeligt, at de pragmatiske interesser for at opfylde
arbejdsfunktionerne kan komme i konflikt med de personlige interesser; men de
pragmatiske interesser kan ogsa komme i konflikt med de ideale interesser. Det kan
forekomme, nar en preast palaegges at fremfare ord eller udfare handlinger, som man
ikke kan godtage ud fra opfattelsen af idealerne. Saledes fandt nogle praster det
urigtigt at vie fraskilte eller dgbe barn, hvis foraldre og faddere gav abent udtryk for,
at de ikke tog ritualet alvorligt. Det kan ogsa forekomme, at en organist eller degn

93



paleegges opgaver af sogneprasten, som man finder upassende og urimelige.
Fordringen om at opfylde idealet stiller uendelige krav til funktionzrerne. |

nogle idealistiske organisationer understreges den ideale fordring ved at aflgnningen er
forholdsvis lav. Men folkekirkens funktionarer - og iseer praesterne - er forholdsvis
vellgnnede. Samtidig har praesterne en forholdsvis hgj grad af selvstendighed i
arbejdet. De har stor indflydelse pa praksisen. Funktionzrerne skal fglge visse
bureaukratiske regler, men de er ikke som andre offentlige funktionaerer underlagt en
lgbende kontrol. Desuden bliver deres indsats ikke underlagt en lgbende evaluering,
som bestemmer deres arbejdsforhold, aflgnning og karriere. | forhold til tilsvarende
funktionaergrupper i den offentlige serviceforvaltning har kirkens funktionarer ret stor
selvbestemmelse. Dette kan pa den ene side tilskynde selvopofrelse i tjenesten og pa
den anden side undskylde passivitet. Det er et internationalt sersyn, at en fraktion af
danske preester teologisk sgger at retfeerdiggere en passiv, privilegeret position.

Funktionerernes status afhaenger af deres uddannelse. Dette geelder i
seerdeleshed praesten. Gennem en akademisk uddannelse i teologi opnar praesten en
viden om kristendommens tilblivelse, dens historie, dens diskussioner om
trosgrundlaget samt dens etiske konsekvenser. Der kan veere indslag i
uddannelsesforlgbet om praktisk teologi og andre religioner. Denne uddannelse er
sikrer en formel viden om kristendommen. Uddannelsen giver ingen garanti for
praestens personlige egenskaber eller tilegnelsen og praktiseringen af troslaeren. Dette
kontrolleres gennem samtaler med menighedsrad og biskop. Uddannelsen leegger
forholdsvis stor vaegt pa historisk-kritiske studier af kristendommens kildegrundlag,
men langt mindre pa den moderne, samfundsmaessige kontekst for kristendommen.

Praestens autoritet overfor menigheden og repraesentanterne for andre
samfundsinstitutioner afhanger af, at der er almindelig respekt for uddannelsen. Dette
var i hgj grad tilfeeldet i det far-moderne samfund, hvor preasten ofte fremstod som den
eneste i landsbyen med en akademisk uddannelse. | dag kan en menighed rumme en
lang reekke personer, der har uddannelse af tilsvarende niveau og med overlappende
kompetencer. Der pa vaere kandidater i religionsvidenskab eller filosofi i menigheden,
som vil veere i stand til at forholde sig kritisk reflekteret til praestens udsagn.

| relationen til andre institutioner vil praesten ogsa mgde personer, som har
akademisk kompetence. Hvis prasten rejser spgrgsmal om bestemte interesser, kan
man blive konfronteret med andre akademikere, som sagligt kan begrunde, at sagen ma
diskuteres ud fra deres fagsyn, men ikke ud fra praestens. Problemet bliver gjort til et
paedagogisk, et teknisk, et miljgmaessigt, et juridisk, et gkonomisk eller andet. Der
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bliver lidt raderum tilbage til kristendommen og religionen og dermed til praestens
kompetence og interesseposition. Selv i spargsmal, hvor folk selv betragter
spargsmalet som religigst, kan andre eksperter gribe ind for at omdefinere det, og
dermed treekke det ud af kirkens og praestens kompetenceomrade.

Konkurrencen med andre akademikere og eksperter rejser spgrgsmal om
preestens autoritet. Dette problem forstaerkes gennem menighedens oplevelse af, at
praesternes faglige kompetence ikke passer til udfordringerne i det moderne samfund.
Der har saledes veret en lgbende diskussion igennem mange ar om teologistudiets
manglende grundlag i religionspsykologi, religionssociologi og religionshistorie. Dette
udtrykker en spaending mellem fagteologernes interesse for at fastholde fagtraditionen
pa den ene side og menighedens interesse for at varetage praktiske kirkelige opgiver i
en moderne kontekst pa den anden. Fagteologien reprasenterer forsgg pa at fastholde
akademiske diskussioner gennem mere end tusinde ar. Den risikerer at fokusere pa
indre diskussioner om fagtraditionerne, frem for at rette blikket mod de aktuelle
udfordringer i dialog med menigheden og samfundet. Ved at fokusere pa fagtraditionen
risikerer teologien en akademisk isolation. Dermed afskeaeres presterne fra at komme i
dialog med eller give en saglig kritik til andre ekspertgrupper i samfundet. Selv i
mediernes drogftelser af mgdet mellem den kristne tradition og andre verdensreligioner
er det ofte andre faggrupper, der dominerer. Praesternes faglige kompetence virker ikke
altid lige solid med hensyn til ikke-kristne religioner. Dermed mister prasterne
troveerdighed i forholdet til de mange medlemmer af menigheden, fra skolealderen og
opefter, som spgrger sig selv, hvad der adskiller kirkens kristendom fra de religioner,
man konfronteres med i medierne og i hverdagen.

Mange praester opfatter sig som eksperter i kraft af deres teologiske
embedseksamen; bade i forhold til menigheden og i forhold til samfundets ledere og
offentlighedens intellektuelle. Hvis praesterne skal kunne fungere som agenter i den
fornyende reformation, forudsatter det en vilje til at ga i dialog med menigheden, at
lytte til dens spagrgsmal, problemer og tanker og drgfte kristendommens mulige svar pa
en saglig og vedkommende made. Det forudsatter en respekt for den viden, de
erfaringer og refleksioner, som findes i menigheden. Der kan spores @&ndringer i bade
praesternes status, deres funktioner og deres egen opfattelse af arbejdet.

Universitetsuddannelsen udger praesternes formelle ressource. Men den udger
ikke den eneste. Praesten kan ogsa treekke pa sociale ressourcer i form af deres evne og
vilje til at kontakte mennesker, lytte til dem, forsta dem og forklare sig overfor dem i et
sprog, de forstar, og pa en made, der er vedkommende for dem. Man kan desuden tale
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om religigse ressourcer, som kommer til udtryk i form af preestens personlige
engagement i religionen. De kommer til udtryk som en autenticitet bagved praestens
udtryk. Menigheden fornemmer, at praesten ikke bare spiller en rolle, men star
personligt inde for udtrykket.40 De religigse ressourcer betragtes forskelligt i
forskellige miljger. Hvad der for et miljg er udtryk for fromhed vil for et andet vare
udtryk for hykleri, fanatisme, salvelse eller keetteri. Ved ansattelsen vil et
menighedsrad vurdere alle ressourcerne, ogsa de sociale. Nogle medlemmer af
menigheden vil leegge veegt pa de religigse ressourcer. Det kommer til udtryk, nar den
fromme enke spgrger en ny praest, om han har mgdt Jesus.

Veegtningen af ressourcerne skifter over tid og mellem forskellige miljger. Den
uddannelsesmassige ressource vejer ikke leengere sa tungt som i det far-moderne
samfund. | vaekkelserne blev de religigse ressourcer tillagt serlig veegt. Man kan endda
heaevde, at de var vasentlige for splittelsen af vaekkelsen. | det sen-moderne samfund
far de sociale ressourcer betydning. Medens prasten har tabt akademisk status, er der
en chance for at fungere som socialarbejder udenfor det sociale system. Praesten har en
seerlig mulighed for at supplere socialradgiverne, psykologerne og leegerne i
Krisesituationer. Praesten har et sprog til at konfrontere nogle eksistentielle problemer,
som andre socialarbejdere ma undvige eller relativere. Praesten kan konfrontere
syndighed, skam og ondskab pa en direkte made. Praesten har i menigheden et forum,
som potentielt kan afhjeelpe ensomhed og sorg. Der findes en raekke sociale
problemer, som den moderne velfeerdsstats sociale institutioner og socialt-medicinske
eksperter ikke kan handtere. Kirken har mulighed for at treede ind i disse problemer, og
den gar det i vid udstraekning. Men det forudsetter sociale og maske ogsa religigse
ressourcer. Tilstramningen af kvindelige teologer er udtryk for endringer i preestens
funktioner. Det er ogsa udtryk for, at de sociale ressourcer far stgrre relevans. Denne
&ndring har dog ikke sat sig vasentlige spor i den teologiske uddannelse.

Medlemmernes interesser og ressourcer

Der er selvsagt mange mader, man kan analysere agenterne pa i det kirkelige felt. En
feltanalyse ma sgge at differentiere mellem positioner, som giver de tilknyttede
agenternes adgang til szrligt relevante ressourcer. Der kan vere store forskelle pa
mangden og formen af ressourcer, som forskellige grupper af agenter besidder.

40 Hermed kommer vi ind pa de religigse falelsers sociologi. Jeg ma henvise til et andet afsnit i dette hefte for en
uddybning af emnet.
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Ressourcerne ger agenterne i stand til at handle malrettet i feltet. De kan handle pro-
aktivt, aktivt eller re-aktivt. Ved en pro-aktiv handling er det agenten selv, der sztter
malet for handlingen og som tager initiativet til den; ved en aktiv handling har andre
taget initiativet, og agenten medvirker med stgrre eller mindre velvilje; ved en re-aktiv
handling har andre taget initiativet, medens agenten blot kan prgve at haenge pa,
stampe imod eller veere passiv tilskuer. Som eksempel kan man tage et kirkebryllup,
hvor praesten og det involverede par har aftalt ritualet og nogle i menigheden deltager
aktivt med sang og gestik. Men der kan ogsa veere nogle i menigheden, som er passive
tilskuere. De er blot til et “globryllup’.

Mangden og formen af ressourcer vil praege, i hvilken grad agenterne er i
stand til at bruge det religigse felt til at varetage deres interesser. Ressourcerne kan
omfatte den viden eller de erfaringer, som har serlig relevans for det religigse felt. Det
kan vaere i form af viden, man har faet fra hjemmet, fra skolen eller senere uddannelse.
Det kan vere erfaringer, som man har gjort i barndommen eller senere i livet.

Dermed kan vi sondre mellem ‘religigst ressourcestaerke’ og ‘religigst
ressourcesvage’ agenter. De ressourcesteerke agenter kan forholde sig til, veelge
mellem og udnytte de muligheder, der tilbydes i det kirkelige felt. De ressourcesvage
vil vanskeligt kunne vurdere, om de foreliggende tilbud har relevans for dem. Ofte vil
de religigst ressourcesvage ignorere tilbuddene, fordi de ikke synes at have adresse til
dem. I mange tilfeelde vil tilouddene faktisk kun rette sig mod de ressourcestarke, og
endda kun til bestemte undergrupper. De ressourcestaerke kan vaere medlevende
deltagere i kirkens ritualer, medens de ressourcesvage kun kan medvirke som passive
tilskuere. Indholdet i ritualet vil veere lige sd maerkveerdigt og fremmedartet for dem
som indholdet i et afrikansk stammeritual.

| det religigse felt kan en lang reekke ressourcer vare relevante. Det kan vare
relevant at levere penge og arbejdstid. Men der vil vaere en reekke symbolske
ressourcer, som setter agenter i stand til at fa et udbytte af at deltage i kirkens
aktiviteter.

Der vil for det farste vaere generelt-kulturelle ressourcer. Kirkens riter er
udformet pa et seerligt sprog som pa en indforstaet made henviser til temaer i den
danske kirkehistorie. En forudseetning for, at disse symboler kan vaekke associationer
og folelser, er et vist kendskab til dansk sprog og kulturhistorie. Mange af folkekirkens
symboler virker fremmede for kristne med anden kulturbaggrund. Medens denne
kulturelle ressource tidligere var uproblematisk ikke lengere tages for givet. Der
treekkes dermed en usynlig graense i kirken mellem de, der har baggrund i dansk kultur
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og ‘de fremmede’. Dette aftegner sig ogsa i interessemodsatninger. Nogle mener, at
kirken egentlig kun er for danskere; andre mener, at kirken er forpligtet pa
missionsbefalingen.

Desuden kan formaliseret viden om kristendommen, dens tankeverden og
historie udggre en ressource. En formel uddannelse kan udgare leegfolkets modspil til
praestens teologiske uddannelse. Medlemmer af menigheden kan besidde en kirkeligt
relevant viden, der pa visse punkter er mere omfattende end den, man opnar pa
teologistudiet. De kan saledes besidde en uddannelse i filosofi, religionshistorie,
religionsvidenskab, historie eller andre fag, der overlapper teologistudiet, og som
punktvis reekker udover det. Hvor vidt denne viden udger en ressource afhanger af,
hvorvidt den betragtes som relevant i kirkens felt.

Kirkegangen i barndommen kan udggre en enkel indikator for de religigse
ressourcer. Den er ikke dekkende, men den er heller ikke er misvisende. Den kunne
suppleres med deltagelse i sendagsskole, undervisning i religion og teologi eller
oplysninger om religion fra bager og medier. Desuden vil erfaringer om religion fra
barndommen, ungdommen, fra voksenlivet og senere virke som ressourcer, fordi det
kan bidrage til at give de religigse udtryk mening og fylde for agenten.

Religigse ressourcer er ikke kun positivt motiverende. De kan ogsa affade en
kritik. De ressourcestaerke har steerke forudsaetninger for at udtrykke deres interesser
og fordringer. Saledes vil agenter med en universitetsuddannelse i for eksempel
religionsvidenskab have en relevant viden, der pa den ene side kan udvikle et kirkeligt
engagement og pa den anden side udtrykke en gennemtznkt kritik overfor kirken og
andre former for religion. De ressourcesteerke har forudseatninger for at forholde sig
kritisk til kirkens virksomhed, hvis den skuffer deres gnsker og forventninger. Medens
det er let at tilsidesette den ydre kritik af kirkens grundlag og formal, er det sveerere at
ignorere den indre kritik, som fremsettes af medlemmer med relevant faglig viden.

De ressourcesvage er svarere at skuffe, fordi de ikke har klare forventninger.
Men der kan ogsa forekomme frustrationer over kirkens virksomhed blandt de
ressourcesvage. De har sveerere ved at udtrykke deres forventninger og frustrationer
som en begrundet kritik. De ved, at de sandsynligvis vil komme til kort, hvis de skal
formulere deres kritik overfor en prast. Derfor vil de undga at komme i diskussion.
Den enkle lgsning er at holde sig pa afstand fra preester og andre, som repraesenterer
kirken. Deres vigtigste reaktionsmulighed er at blive kirkepassive. De har sveert ved at
mobilisere en samlet kritik af kirkens virksomhed. De har ikke noget forum, hvor de
kan samles og formulere et feellesprogram. Det typiske kirkelige forum har en
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dagsorden, der er fastsat ud fra de ressourcesteerkes forudsatninger og interesser.

Medens der kan peges pa studier af de ressourcestaerke kirkemedlemmer, er
der pafaldende fa studier af holdningerne blandt de ressourcesvage medlemmer af
folkekirken.41 Det er en faglge af, at de ressourcestaerkes meninger vejer mere i kirkens
virksomhed. Desuden er det metodisk vanskeligere at undersgge de ressourcesvages
synspunkter, interesser, erfaringer og skuffelser.

Interesserne kan bestemmes pa mange mader. Man ma ga ud fra, at alle
medlemmer har en vis interesse i deres medlemskab. For nogle medlemmer er
medlemskabet udtryk for et steerkt, personligt engagement. For andre kan
medlemskabet vere udtryk for en vane. Endelig et hensyn til andre. Man kan saledes
forblive medlem af kirken af hensyn til sin gamle moder eller sin a&gtefelle.

Kirken tilbyder at give mening og fylde i medlemmernes tilvaerelse. Men for at
kunne gare det, kreeves det at kirken kender medlemmernes hverdagsliv. Det var
tilfeeldet i landsbysamfundet, hvor praesten var nabo og delvist kollega til menigheden.
Men der er en social afstand mellem det sen-moderne samfunds erhvervsaktive og
preesten. Mange preester kender ikke livsvilkarene i deres menighed. Derfor har de
sveert ved at forbinde evangeliet med de konkrete udfordringer i menighedens hverdag.

Der kan i menigheden vare store forskelle forskelle pa, hvor, hvornar og
hvordan kirken forventes at kunne treede ind. For nogle medlemmer har religionen
betydning igennem hele livet; for andre har den kun relevans i s&rlige krisesituationer,
og iseer ved fadslen og dgden. For nogle medlemmer giver kirken et ubetinget svar pa
livets store spgrgsmal; for andre giver den blot et opleeg, som man selv ma tage stilling
til — eventuelt i kombination med andre livsanskuelser.

Interessebrydninger i og om det kirkelige felt

Folkekirkens aktiviteter geelder mange funktioner, som passer til forskellige interesser i
kirken og i samfundet. En bestemt aktivitet kan gaelde flere funktioner, som forskellige
interessegrupper leegger starre eller mindre veegt pa. Saledes kan kirkekunst bade have
en astetisk og en spirituel funktion. Socialt arbejde med udspring i kirken kan bade
have en praktisk og spirituel side. Denne funktionsbredde rummer bade fordele og
ulemper. Der er saledes interessenter bade indenfor og udenfor kirken, som taler for at
kirken bar fokusere pa den andelige funktion.

Moderne samfund praeges af en vis differentiering af funktionerne. Ved at

41 Bgrgesen 1991 cfr Rubon 2000.
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afgreense malene kan man lettere bestemme de mest effektive midler. Men
differentieringen er ikke en naturlov, og den sikrer ikke altid starre effektivitet. Der
forekommer klare tendenser i det sen-moderne samfund, som gar imod
differentieringen. Der forekommer fusioner i erhvervslivet. Man kan ogsa hos borgerne
se, at funktionsomrader knyttes sammen pa nye mader. Den gkologiske beveegelse er
udtryk for et forsgg pa at danne et helhedssyn. Politiske forbrugere vealger ikke bare
det billigste produkt, der kan opfylde deres umiddelbare nytte, men de markerer et
veerdisyn med forbrugsvalget. Mange nye produkter er udtryk for en livsstil eller
kulturel identitet. Moderne differentieringer er blevet fulgt op af nye fusionsmanstre.
Det er derfor nzrliggende at betvivle, at det er ngdvendigt og hensigtsmaessigt for
kirken at afgraense sig til en *andelig funktion’.

Den spirituelle funktion kan maske styrkes i et samspil med andre funktioner.
Der er en kobling og en spaending mellem folkekirkens andelige og sociale funktioner.
Forkyndelsen for menigheden er ikke en kommunikation af information til en reekke
adskilte individer. De religigst engagerede indgar i sociale netvaerk, der bekrafter og
forsterker troen. Den religigst engagerede hgrer til i en familie, en kreds af venner,
eller et lokalsamfund hvor andre deler opfattelsen. Dette netveerk er ofte uformelt. Hvis
det oplases, vil det personlige engagement komme under pres. Der vil altid veere andre
interesser, som traenger sig pa, og der kan altid opsta tvivl. Man kan lettere opretholde
et religigst engagement, hvis det kan falges og stettes af andre. De uformelle netveerk i
menigheden kan oplgses, maske fordi vennerne der eller flytter. Dermed svaekkes ogsa
ens eget engagement. Kirken kan veelge at statte de uformelle netveerk eller ignorere
dem. Den kan ogsa veelge at fremhave den sociale funktion. I sa fald er der risiko for,
at den religigst engagerede kernegruppe mener, at budskabet bliver for diffust. Hvis
kirken omvendt fremhaver den andelige funktion, kan fglgen blive, at religigst
ressourcesvag medlemmer ikke opfatter den som relevant.

Sammenkoblingen mellem funktionerne rejser serlige udfordringer til kirken.
Den ma gere sig klart, hvilke funktioner og interesser, den skal stette. Det er
forstaeligt, at mange i kirken foretraekker en diffus abenhed frem for en markering af
indholdet. En markering af troen rummer ogsa en demarkering af vantroen.
Troserklaeringen begynder med en forsagelse af djeevelen, alle hans gerninger og alt
hans vesen. Dette trospunkt har ikke har serligt stor tilslutning blandt medlemmerne.
Holdningen er snarere, at alle er gode, og at alle bliver frelst. Det virker som om vor
tids teologer ogsa er tilbageholdende med at pege pa vor tids manifestationer af det
onde. Dette kunne veere et greb til at gare kirkens anliggende klarere i den moderne
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kontekst. Samtidig kunne det stade visse personer, som har magt i samfundet. Dette er
det moderne udtryk for kirkens historiske funktionsdilemma: at udtrykke sit radikale,
socialt engagerede budskab og samtidig blive accepteret i samfundet.

Det er meget uklart, hvem som bestemmer hvad i folkekirken. Det er vagt
bestemt, hvad lederne egentlig kan bestemme over, og hvilke ressourcer, de har adgang
til. Andre organer bestemmer over samme omrader og har adgang til den samme puljer
af ressourcer. Denne uklarhed leegger enten op til et samarbejde mellem de kirkelige
ledere og lederne af de andre ledelsesorganer, eller til en konfrontation og afklaring. |
folkekirkens tilfeelde har det veeret samarbejdslinjen, der har domineret. Statsmagten
har interesse i, at kirken bekrafter systemerne. Den kan ggre det ved en eksplicit
legitimering eller implicit stette. Der forekommer en eksplicit legitimering nar kirkens
funktionaerer palaeegger borgerne lydighed mod deres foresatte gvrighed. Der
forekommer en implicit stgtte, nar kirkens talspersoner fremstiller
samfundsstrukturerne som naturlige, ngdvendige, givne og uforanderlige. Dermed
undlader kirken at rejse en kristen-etisk kritik af de menneskelige omkostninger ved
strukturernes funktionsmade. I det religigse felt bliver kirken en helle i det moderne
livs tidspres, hvor der er plads for eftertanke over en tilvaerelse under de moderne
systemers tvingende logik. Kirken er ikke samlingsmaerke for en radikal kritik af de
moderne systemers virkemade og menneskelige omkostninger. Laeser man kirkens
kildegrundlag, der det ikke sveert at finde oplag til en sadan, radikal kritik. Men
kildematerialet er sa mangefacetteret, at man kan undvige den kritiske og selvkritiske
udfordring.

Kirken er organiseret pa en made, der tildeler praesterne en nggleposition. Det
er neermest umuligt at mobilisere en kreds af medlemmer udenom preesten. En
mobilisering forudsaetter et samarbejde med praesten. Der er imidlertid ikke staerke
gnsker i kirkens ledelse og funktionargruppe om mobilisering. Visse fraktioner blandt
fagteologerne bruger ‘aktivisme’ som et skaldsord. Sddanne holdninger kan forklares
ved praesternes relativt privilegerede position. Der er ikke et stgrre statuspres mod
praesterne. De har i lang tid veeret forskanet for det moderne samfunds effektivitetspres.
De har ikke veeret sat pa akkordlgn eller aflgnnet efter succesmal, de skulle ikke
afleegge timeregnskab, og de blev udsat for lgbende opsyn fra lederne. Prasterne har
befundet sig i en nicheposition i det moderne samfund. Derfor har de i mange tilfelde
haft vanskeligheder ved at forsta de problemer, som hverdagslivet i det moderne
samfund medfgrer for menighedens medlemmer. De har lettere kunnet forholde sig til
den del af medlemmerne, som ogsa befinder sig i det moderne samfunds nicher:
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benderne, pensionisterne og bistandsklienterne. Dette er under forandring. Praesterne er
ved at blive underkastet standarder fra kirkeministeriet, som sender chokbglger
igennem funktionargruppen.

Kirken har befundet sig i en nicheposition i det moderne samfund. Kirken har
virket som en helle, der har formaet at isolere sig fra det moderne samfunds pres og
forvirring. Samfundet befinder sig tilsyneladende omkring kirken, som en om-verden.
Dette er imidlertid en priviligeret illusion. Kirken er en del af samfundet, og samfundet
preeger kirkens virksomhed. Det store flertal af menigheden ma leve et hverdagsliv pa
det moderne samfunds betingelser. Kristendommen kan for dem blive et aspekt ved
deres liv i samfundet, der giver livet mening og fylde. Den kan give dem et holdepunkt
for deres identitet, nar de spgrger sig selv om identiteten bag deres professionelle rolles
maske. Den kan give holdepunkter for deres vaerdier og moralopfattelse, nar de sparger
sig selv, om formalet med livet er at gare karriere, tjene penge og fa magt.

En kirkelig passivitet kan veere udtryk for en pro-aktiv protest; at visse agenter
bevidst og demonstrativt holder sig borte. Som regel er det udtryk for en re-aktiv
passivisering. Mange kan ikke fornemme, at kirken har noget at tilbyde dem. De
fornemmer at de vil virke fremmede, og at de naeppe Vil fa noget udbytte af at deltage.
Denne opfattelse kan bekraeftes og forsterkes af andre agenter. Visse funktionarer og
aktive medlemmer kan markere, at de nye besggende ikke tilhgrer kredsen.

Idet de pro-aktive markerer en indforstaethed med brugen af symboler i feltet,
understreger man samtidig, at kun de faste besggendehgrer til kredsen. Dermed kan
man med subtile midler antyde, hvordan feltet er afgraenset, hvilke agenter som er
velkomne, og hvilke som bgr holde sig veek, fordi de ikke rigtigt hgrer til. | en del
tilfelde kan en kreds af pro-aktive agenter sgge en dominans over feltet, idet de
markerer feltets eksklusivitet og afgraensning. De kan udelukke andre ved at stemple
dem som syndere eller vantro. Nogle funktionarer kan have samme eksklusive
holdning. I visse tilfelde hele menigheden, som betragtes som praeget af misforstaelser
eller overfladiskhed. Men visse preester kan ogsa sege at modvirke den aktive elites
tilbgjelighed til at snavre kredsen ind, ved at abne kredsen for de sporadisk besggende.

Funktionarernes interesser kan brydes med medlemmernes, og iser med de
engagerede medlemmers. Disse kan identificere sig med organisationens idealer og ud
fra dem stille ideale krav til funktionarerne. Det er imidlertid ikke givet, at
funktionaerernes opfattelse af disse idealer stemmer overens med de idealistiske
medlemmers.

En organisation i feltet har et vist potentiale af ressourcer, som kan
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mobiliseres. Funktionzrerne kan traekke pa en kapital af penge og arbejdskraft. Men
desuden kan organisationen mobilisere penge, tid og energi fra medlemmerne. Dette
forudseetter at medlemmerne mobiliseres. Handlemulighederne indenfor feltet og dets
indflydelse pa andre felter er afhaengig af hvilke ressourcer der kan mobiliseres.

| et teokrati vil den religigse ledelsen haevde indflydelse pa et stort omfang af
det sociale livs omrader, og desuden kraeve adgang til en stor del af samfundets
ressourcer. | et sekuleert samfund er den religigse ledelses indflydelse begraenset til et
snaevert omrade, og dens adgang til ressourcer er lille.

Hermed er interessemodsatningerne i det kirkelige felt trukket op. Nogle
parter er interesserede i, at kirken bekraefter det moderne samfunds virkemade; nogle
parter er interesserede i, at kirken udger en helle i det moderne samfund; nogle parter
gnsker, at kirken forholder sig kritisk til visse trek ved det moderne samfund, idet den
fremfarer sociale veerdier og en socialetik, der har rgdder i et far-moderne samfund;
endelig er der nogle parter, der gnsker, at kirken bliver en platform for en kritik af
visse treek ved det moderne samfund, pa grundlag af dette samfunds potentialer for at
sikre tryghed, velfeerd og demokratisk indflydelse for alle dets medlemmer. Den
sidstnaevnte interesseposition knytter sig til en mangeforgrenet strgm af kritisk teologi,
der omfatter sa forskellige navne som Saint Simon, Bruno Bauer, Dietrich Bonhoeffer,
Helmut Gollwitzer, Helder Camera, og Leonardo Boff.

Man kan ikke pa forhand udpege en bestemt interesseposition som kirkens
naturlige. Det er ikke ngdvendigvis kirkens opgave at bidrage til at det moderne,
kapitalistisk-bureaukratiske samfundssystem kan fungere effektivt. Dette var den
fundamentale fejl i den funktionalistiske sociologis argumentation. Kirken kan - som
andre interesseorganisationer - veelge at forholde sig kritisk til sider af det moderne
samfundssystem og endda bidrage til at &ndre dem. Om kirkens ledere velger at
forholde sig accepterende, passivt eller kritisk, afhaenger af interessekonstellationerne
og magtfordelingen i det kirkelige felt og i samfundet. Det er muligt, at kirkens ledere
veelger at uddefinere hele diskussionen om kirkens forhold til samfundet som
irrelevant. Dette er udtryk for en linje, hvor man sgger at sikre kirken en neutral niche i
samfundssystemet. Denne linje kan sikkert underbygges med teologiske argumenter,
men det er reelt udtryk for en ideologisk position, for ingen position er neutral i forhold
til det gvrige system, hverken for kirken eller for videnskaben.

Bade nar vi betragter politikernes udtalelser og befolkningens veerdier, er det
markant, at der treekkes et skel mellem religion og politik. Det er maske yderliggaende,
nar statsministeren mener, at religigse ledere ikke skal blande sig i politik, (med serlig
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adresse til muslimer). Men holdningen finder genklang i empiriske undersggelser. Selv
blandt de kirkeligt engagerede mener flertallet, at religion og politik bar adskilles. Men
analysen om kirkens udfordringer i det moderne samfund viser, at kirkens virksomhed
pavirkes af samfundsudviklingen og af de politiske beslutninger. Kirken er involveret
i statsforvaltningen. Kirkens forkyndelse bygger ovenpa de lereprocesser, der foregar i
skolen. Mange af de aktiviteter, som har udgangspunkt i kirken, afhaenger af offentlig
Statte.

Derfor er der grund til at overveje, hvad det vil sige at sondre mellem religion
og politik. Det indebeerer farst og fremmest, at kirken ikke skal overtage en
magtposition i forhold til de overordnede samfundsspargsmal, som i princippet er
tillagt demokratiet. Folkekirken holdes dermed ude fra emner, der er partipolitisk
kontroversielle. Det indebaerer dernast, at kirken ikke skal sgge indflydelse pa
omrader, der styres af teknisk eller gkonomisk rationalitet. Mange samfundsmaessige
beslutninger foretages ud fra henvisning til nyttekalkuler. Bagved disse beslutninger
ligger imidlertid vaerdimal, som ikke diskuteres.

Pa trods af den principielle sondring mellem religion og politik har folkekirken i
en reekke tilfelde indgaet i offentlige begivenheder. Den har ved en raekke lejligheder
veeret arena for markering af tragedier, der praeger store dele af samfundet: Ved
Estonias forlis, efter Roskildefestivalen; ved overgrebet pa World Trade center; efter
flodbglgen i Det indiske Ocean - med videre. | flere tilfelde har der veeret tale om
gkumeniske eller feellesreligase markeringer, hvor folkekirken har dannet kulisse.
Sadanne ritualer kan fortolkes som udtryk for en samfundsreligion, der appellerer til
sammenhold i en krisetilstand. Det kan betragtes som en nerliggende opgave for en
religigs samfundsinstitution at danne ramme for ritualer i en feelles samfundskrise.
Men dette er en manifestation af folkekirkens dilemma. Kirkens reprasentanter er
afskaret fra at markere kirken som et trosfellesskab, som hviler pa en bestemt
troserkleering. Man kan i krisen samles om en ubestemt unitarisk feellesnavner bagved
de dogmatiske variationer. Folkekirken er brugbar som ramme, fordi dens
konfessionelle profil ikke er for skarp.

Folkekirken er fanget i et dilemma. Som en samfundsinstitution i et demokratisk
samfund er den forpligtet pa at servicere alle medlemmer. Men som en ideologisk
institution er den forpligtet pa at udtrykke sit seerlige grundlag. Den geeldende
kirkeordning er et skrabeligt kompromis, som ingen er helt tilfredse med — undtagen
maske praesterne. En opstrammet teologisk profil kan provokere de passive, skeptiske
medlemmer. Pa den anden side kan det stade de religigst sindede medlemmer, hvis
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kirken blot benyttes som baggrundsscene for familiernes og nationens samlende riter.
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Religigs pluralisme i Norden

Oplaeg til nordisk ministerrads konferanse om det multireligigse Norden.
Alta, februar 2005

1. Det nordiske pluralisme-projekt

Det er en stor @re at fa lov til at preesentere nogle resultater fra projektet
Nationalkirkelighed og etisk pluralisme - et nordisk paradox? Projektet blev stgttet
indenfor rammen af programmet Norden og Europa. Det nordiske projekt om
nationalkirkelighed og etisk pluralisme var baseret pa en fusion af to fagkredse, dels en
gruppe af religionssociologer og dels en gruppe af fagetikere. Det farte til frugtbare
dreftelser, hvilket fremgar af publikationerne. Projektet blev styrket ved et samarbejde
med to andre, et europaisk og et svensk. Det europziske omfatter en stor
spargeskemaundersggelse om befolkningernes syn pa religigs og moralsk pluralisme i
17 lande. Det nordiske projekt sigtede specielt pa at belyse @ndringen i de nordiske
statskirkers tilknytning til staten. De personer, der samordnede projektet var professor
Goran Gustafsson, Lunds Universitet samt professor Lars @stnor, Menighedsfakultetet
i Oslo.

Projektet har resulteret i tre bind samt mange artikler. Det har vakt stor opmarksomhed
i pressen i alle de nordiske lande. Det rummer mange vaesentlige emner. Jeg vil
imidlertid samle fremstillingen om et bestemt spgrgsmal, nemlig den religigse
pluralisme. De nordiske lande er i stadig hgjere grad udsat for en globalisering, med
udfordringer fra verdensmarkedet, fra international politik og massemedierne. De er pa
forskellig made involveret i den europziske integrationsproces. Meget @ndrer sig, nar
perspektivet skifter fra nationen til Europa. Betragter man religionen, er de nordiske
lande praeget af en fremherskende evangelisk-luthersk kirke; men den bliver i
europaisk perspektiv til en forholdsvis lille, protestantisk sekt. Nogle af de religigse
grupper, som i Norden har karakter af minoriteter, er i globalt perspektiv medlemmer
af store, verdensomspandende trossamfund.

Det empiriske grundag for projektet er en stor interviewbaseret undersggelse. Der

findes andre sammenlignende interviewbaserede undersggelser, som EVS, den
europziske veerdiundersggelse, og de felleseuropeeiske survey-projekter ISSP og
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ESSR. Pluralismeundersggelsen adskiller sig ved udformningen af spargsmalene.
Projektet sgger ikke ikke male niveauer, men at finde begrundelser for moral, religion
og veerdier. For eksempel ikke om man tror pad Gud, men om hvordan opfatter man
Gud. Spgrgeskemaet giver ikke blot muligheder for at sammenfatte sin mening men
ogsa for at udtrykke sin ambivalens. Det har vist sig serligt vigtigt i synet pa den
religigse pluralisme.

De spargsmal, jeg vil rejse med dette opleeg geelder:

Hvad indeberer idealet om religigs pluralisme?

Hvordan forholder befolkningen sig til den religigse pluralisme?

Hvilken status kan nationalkirker have i et samfund preaeget af religigs
pluralisme?

Hvilken status tildeles religigse minoriteter i et samfund preeget af religigs
pluralisme? Herunder: Hvilken status tildeles islam som religigs minoritet?
Kan man havde, at veerdigrundlaget i de nordiske lande, er baseret pa
protestantismen og dermed pa en bestemt religigs tradition?

Hvilke indre problemer rummer idealet om religigs pluralisme?

Dette kan dels belyses ud fra samfundsvidenskabelig teori, dels ud fra undersggelser af
befolkningens holdninger.42 Der findes andre undersggelser, som belyser
befolkningens tilknytning til nationalkirken og synet pa etniske og religigse
minoriteter. Flere medlemmer af denne projektgruppe har ogsa deltaget i den
international veerdiundersggelse. Disse undersggelser havde spargsmal af
konstaterende art. Med dette spargeskema var det hensigten at fa et bedre indblik i
befolkningens made at teenke pa. Der findes for eksempel undersggelser, som sparger
til, om det er acceptabelt at fuske i skat. Men i denne spurgte vi, under hvilke
betingelser, at man kan acceptere skattefusk. Der findes undersggelser, der sparger om
man ikke kan acceptere minoritetsgrupper som naboer. Svarene benyttes som
internationale mal for befolkningernes fordomme. Vi ville gerne et skridt videre ved at
sparge bade positivt og negativt og ved at sparge til forskellige religigse minoriteter.
Denne undersggelse har til hensigt at forsta befolkningens holdninger; hvorfor er man

42 Nar jeg i det falgende fokuserer pa kvantitative analyser, skyldes det ikke, at jeg tilleegger dem en serlig,
videnskabelig veerdi overfor kvalitative analyser. Men dels blev jeg bedt om at praesentere RAMP-projektet, og
dels mangler der supplerende kvalitative informationer om problemstillingen, som er veldokumenterede og som
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bekymrede overfor religigse minoriteter? Det er noget andet end forsgget pa at danne
et mal og at pavise statistisk sammenhang. Desuden forsgger vi at fa indblik i
holdningen til nationalkirken og dens seerstatus. Har holdningen til de religigse
forbindelse nogen relation til holdningen til nationalkirken?

Dette oplaeg vil farst diskutere pluralismebegrebet i afsnit 2; afsnit 3 praesenterer
hovedresultater fra pluralismeprojektet. Dette danner grundlag for i afsnit 4 at
diskutere nationalkirkernes rolle i et pluralistisk samfund; i afsnit 5 de religigse
minoriteters status; og i afsnit 6 religionens betydning for verdidannelser i samfundet.

2. Pluralismebegrebets aspekter

Den religigse pluralisme er knyttet til den religionsfrihed, som demokratiske
forfatninger giver borgerne. Dette udmentes dels som frihed til at veelge og bortvalge
religion for den enkelte borger samt retten til at danne religigse feellesskaber. Der er
imidlertid en spaending mellom den individualiserede synsvinkel, som de demokratiske
forfatninger hviler pa, og monoteistiske religionernes transcendentale perpektiv. Her er
udgangspunktet Guds vilje og skaberveerk. Mennesket ma underkaste sig Guds vilje og
bidrage som forvalter til hans veerk. Det ma knytte sig loyalt til menigheden af troende.
Ideologerne bag de demokratiske forfatninger formodede at denne spanding ville blive
last gennem en sekulariseringsproces, hvor religionen blev svaekket eller gjort til en
privat interesse.

Vi ma sondre mellem pa den ene side selve mangfoldigheden og pa den anden side
holdningen til den. Tolerance er udtryk for respekt for og veerdsattelse af
mangfoldigheden. Den star dermed i en dobbelt position. Den afgranser sig bade fra
intolerancen og fra indifferensen. Den religigse intolerance havder, at kun én religion
kan gare krav pa sandhed. Den religigse indifferens virker tolerant pa overfladen, men
holdningen er, at religioner bygger pa illusioner, og at de er ligegyldige. Et af
spargsmalene, der tages op i dette oplaeg er, om den nordiske form for abenhed er
preeget af tolerance eller indifferens.

En mangfoldighed kan bade opfattes som et gode og som en belastning:
Mangfoldigheden abner for mange valgmuligheder, og dermed giver den starre frihed;

daekker hele Norden.
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men den kan samtidig skabe usikkerhed. Mangfoldigheden kan gere kulturen mere
varieret og spaendende, men samtidig kan den skabe forvirring. Mangfoldigheden kan
abne for mgdet mellem flere synspunkter skabe nye dialoger og frembringe nye
synsmader; men samtidig kan den affgde uenighed, kritik og konflikt.

Den religigse pluralisme udspiller sig pa tre planer i samfundslivet. Den geelder for det
farste statens officielle tolerance af religigse institutioner. Den gelder for det andet
tolerancen indenfor en religigs organisation. For det tredje handler pluralismen om
trosfrihed: borgernes ret til at vaelge en livsanskuelse og tilknytning til en organisation
- 0g til at praktisere deres religion.

Pa det samfundsmaessige niveau handler den religigse pluralisme om, hvor vidt
statsmagten tildeler flere religioner officiel status.43 Den offentlige anerkendelse
indebeerer, at religionen behandles som en legitim aktar i den offentlige sfeere,
repraesenteret af kollektive agenter - som pave eller eerkebiskop. Der opstilles retlige
rammer for religionens status. De skildrer, hvad der betragtes som religion, hvilke
rettigheder og pligter religionen tilskrives, og hvordan religionen repraesenteres. De
skildrer ogsa, om der tilskrives serlige rettigheder og pligter til bestemte religioner. Et
af pluralismens spargsmal er, hvordan forskellige religigse organisationer tilskrives
legitim repraesentation. | samfund, der praeges af en dominerende organisation, er det
narliggende at tildele den szrlig status. Lovgivningen gar ofte ud fra, at alle religioner
er organiseret i form af kirker, men det er ikke altid tilfeeldet. Islam er for eksempel
ikke organiseret som en kirke.

Pa det organisatoriske niveau indebarer pluralismen, at et trossamfund indstiller sig pa
mangfoldigheden i samfundet, og at man forholder sig til andre trossamfund som
konkurrenter og mulige samarbejdspartnere. Det indebaerer desuden, at organisationen
indstiller sig pa, at medlemmerne har trosfrihed. Organisationen ma sgge at oparbejde

43 Det danske rige tillod under enevalden kun den evangelisk-lutherske kirke og de
trossamfund, som kongen tillod. Grundloven af 1849 gav borgerne trosfrined, men den
tildelte den evangelisk-lutherske kirke serstatus som folkekirke. I dag kan trossamfund
udenfor Folkekirken ansgge om anerkendelse som vielsesmyndighed fra Kirkeministeriet.
Med anerkendelsen falger skattemassige fordele. Saledes kan medlemmerne af de
vielsesberettigede trossamfund treekke medlemsbidrag fra pa selvangivelsen. Et privilegium
medlemmerne af Folkekirken ikke har! Omkring hundrede trossamfund har efterhanden
opnaet denne anerkendelse, herunder ogsa trossamfund der bygger pa islam, hinduisme eller
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en loyalitet hos medlemmerne. Hvis organisationen ikke er lydher overfor
medlemmerne, risikerer den, at de treekker sig ud og maske skifter til en konkurrent.
Nogle organisationer kan reagere pa pluralismens udfordringer ved at fastholde en
status som den eneste sande vej til frelsen og kraeve ubetinget lydighed af
medlemsskaren. For de mennesker, som opfatter pluralismen som en kaotisk oplgsning
af de kendte og trygge rammer, kan det veere betryggende at give sig ind under en anti-
pluralistisk religigs organisation. De pluralistiske vilkar &ndrer saledes bade
forholdene mellem de religigse organisationer og deres indre forhold.

Pa de individuelle niveau indebeerer pluralismen, at det enkelte menneskes har
autonomi til at veelge sin livsanskuelse, til at afvise eller acceptere en religigs
livsholdning, til at veelge at knytte sig til eller treede ud af et religigst feellesskab, men
ogsa til selv at tage stilling til sin troslaere. Dette kan komme til udtryk ved en
personlig udformning af en livsanskuelse, der eventuelt kombinerer motiver fra flere
forskellige religigse traditioner. Dette kan opfattes som synkretisme, ger-det-selv-
religion, religion-a-la-carte eller hybridformer. | forhold til religioner, der havder, at
sandheden kommer fra Gud er det provokerende at anleegge en individuel
betragtningsmade: En rationel beslutning, en forbrugerpraeference, eller en personlig
konstruktion. Det er imidlertid den logiske konsekvens af at treekke pluralismens
udfordring ned pa det individuelle niveau. Individualisering af religionen indeberer
autonomi, men ikke ngdvendigvis en selvspejlende, narcissistisk opfattelse. Desuden er
det ikke givet, at en privatiseret religigsitet er mere overfladisk og ustabil end den
religion, der arves fra miljget, og som man tilslutter sig, fordi det er den geeldende
konvention.

3. Nordboernes religigse pluralisme

Nar nordboere bliver bedt om at beskrive, hvor meget religion betyder for dem, er de
tilbgjelige til at placere sig som lidt religigse. Pa en skala fra 1 til 7, hvor 1 slet ikke er
religigs og 7 er meget religigs, placerer man sig typisk pa verdier mellem 2 og 4.
Svenskerne placerer sig lidt lavere, og finnerne lidt hgjere. Pa spargsmalet om man er
religigs er den typiske verdi 3-4; pa spargsmalet om religion praeger ens dagligliv, er
den typiske verdi 3. Pa spgrgsmalet om religion preeger vigtige beslutninger er den
typiske vaerdi ogsa 3. Til gengzald gges vaerdien til et niveau tettere pa 4 ved

buddhisme.
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spgrgsmalet, om man har en form for andeligt liv. Dette kan opsummeres ved, at
nordboerne gennemgaende ikke er sarligt religigst engagerede. Flertallet tillegger ikke
religion seerlig stor veegt i deres eget liv. Samtidig gnsker flertallet ikke, at religion skal
have stgrre betydning i samfundet.

Der kan i Norden spores en generel modvilje mod, at kirker har indflydelse pa politik.
Dette er ogsa fremgaet af andre undersggelser, som den europziske
veerdiundersggelse, hvor den generelle holdning er, at kirken ikke skal udtale sig om
politiske emner, men eventuelt om miljg og udviklingsbistand. |
pluralismeundersggelsen bad man informanterne vurdere, hvilken politisk indflydelse
kirkerne skulle have pa en skala fra 1 til 7. Den typiske veerdi i de nordiske lande var 2,
altsa en meget lav indflydelse. Man spurgte desuden, hvilken indflydelse religionen
faktisk har pa politik. Og her var det typiske niveau pa 3. Med andre ord mener man, at
kirkerne har ret lidt indflydelse, og selv det er for meget!

Et vaesentligt aspekt af den religigse pluralisme er en principiel abenhed overfor
sandhederne i forskellige religioner, som kan kaldes ’relativistisk’. Den teologiske
afvisning af pluralismen kan dels begrundes ved, at der kun findes én religigs sandhed
og dels begrundes med en ateistisk skepsis overfor alle religioner. Der findes en
udbredt religigs relativisme blandt nordboerne: Selvom de fleste er medlemmer af en
kirke, der haevder, at der kun er en sand Gud, mener kun 8%, at der kun er en sand
religion, medens 12% udvider udsagnet til ‘Der er kun en sand religion, men der kan
ogsa findes vigtige sandheder i visse andre religioner’. Den typiske holdning er: “Der
er vigtige sandheder i mange religioner”, som 39 % af nordboerne tilslutter sig,
suppleret af “Der er vigtige sandheder i alle religioner” som 30 % er enig i. Kun 11%
mener, at “Der er ingen vigtige sandheder i nogen religion”. Den typiske nordboer er
saledes hverken en ateistisk skeptiker eller tilhenger af en eneradende religigs
sandhed, men aben overfor mange religioner. Denne relativistiske holdning er samtidig
forbundet med et lavt engagement. Blandt de steerkt religigst engagerede i
nationalkirkerne og minoritetskirkerne er der flere der mener, at der kun findes en sand
religion - og maske vigtige sandheder i visse andre. Men selv indenfor
nationalkirkernes kernegruppe kan man spore en udbredt relativisme. Dette mgnster
findes i alle nordiske lande, omend der i Finland er lidt flere, der holder fast i at der
kun findes en sand religion.
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Det er en meget udbredt opfattelse, at livsanskuelsen beror pa et personligt valg.
Holdningen kan betragtes som en variant af den personlige autonomi, som praeger
moderne, liberale demokratier. | RAMP-projektet belyses privatiseringen med
udsagnet ”selv om man tilhgrer en bestemt religion, skal man sta frit til at tage
leeresaetninger til sig fra andre religigse traditioner.” Svarmulighederne spander fra
helt uenig (1) til helt enig (7). Den typiske veerdi ligger mellem 5 og 6, og udtrykker en
steerkt tilslutning til den religigse autonomi. Tilslutningen er lidt steerkere i Sverige og
Finland end i Danmark og Norge.

Privatiseringen og relativiseringen understgtter hinanden i et samfund, hvor borgerne
selvstendigt vurderer de sandheder, som religionerne leegger frem. Religionerne
fremtreeder ganske vist som eksklusive, men de selvsteendige nordboere forbeholder
sig ret til selv at vurdere, veelge og eventuelt kombinere religionernes bud pa
sandheden.

Det samfundsmaessige spergsmal i diskussionerne om pluralismen geelder den religigse
tolerance. Dette emne belyses iser ved to udsagn i RAMP-projektet. Det forste lyder:
"det beriger vor kultur, nar der kommer flere religigse grupper i samfundet” medens
det andet lyder: "det farer til konflikter, nar der kommer flere forskellige religigse
grupper i vort samfund”. Svarmulighederne er igen skaleret fra "helt uenig’ (1) til "helt
enig’ (7). De to spargsmal synes umiddelbart at modsige hinanden, og der kan ogsa
findes en klar, negativ korrelation (tau=-0,11) mellem svarene pa dem. Ved andre
undersggelser, som ESS2003 er de to udsagn kombineret. Ikke desto mindre viser der
sig en pointe i at holde udsagnene adskilt. Ved udsagnet om den religigse
mangfoldighed beriger kulturen er det typiske svar 4, altsa samlet om
midterkategoriern. Ved udsagnet om den religigse mangfoldighed farer til konflikter,
er det typiske svar imidlertid 5. Dette udtrykker en vis tilslutning til udsagnet, og det er
dermed et udtryk for bekymring over mangfoldighedens konsekvenser.44 Der er
tendens til at bekymringen er mest udbredt blandt de &ldre og de med lavest
uddannelse. De, der er mest positive overfor privatiseret religion, er ogsa mest
tilbgjelige til at mene, at den religigse mangfoldighed beriger kulturen (r=+0,21). Der

44 De fire nordiske lande har samme modalveerdi pa disse to spargsmal. Der er tale om ordinalmal, og derfor er
det statistisk set problematisk at benytte aritmetrisk gennemsnit og standardafvigelse som grundlag for at teste
forskelle. De anfarte korrelationer er baseret pa Kendalls tau.
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er derimod ingen signifikant45 sammenhang mellem privatiseringen og synet pa, om
religionen farer til konflikter (r=+0,04). De, der leegger vaegt pa retten til at veelge
livsanskuelse, er saledes tilbgjelige til at se mangfoldigheden som en ggning af deres
valgmuligheder, men mange er samtidig bekymrede for de konflikter, som
mangfoldigheden kan indebare. | det hele taget er bekymringen over de konflikter,
som den religigse mangfoldighed kan affgde, sa udbredt, at den ikke aftegner sig som
korrelationsmgnstre i bestemte kategorier.

Figur 1: Det beriger vores kultur, nar der kommer flere forskellige religigse
grupper i samfundet. Helt uenig/helt enig. Hele Norden 1998.
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45 Ved signifikansniveau 1%.
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Figur 2: Det farer til konflikter, nar der kommer flere forskellige religigse
grupper i vort samfund. Helt uenig/helt enig. Hele Norden 1998.
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Ved at anvende to separate mal for tolerancens positive og negative aspekt, er
det med denne undersggelse muligt at papege en udbredt ambivalens. Man finder
nemlig blandt mere end hver fjerde nordboer den opfattelse, at den religigse
mangfoldighed bade beriger kulturen, og at den farer til konflikter. Denne ambivalens
gar tabt, nar man anvender et forenklet mal. Omkring halvdelen af nordboerne er
overvejende bekymrede over de konflikter, som mangfoldigheden kan affade.

Tabel 1: Sammenhzng i synet pa den religigse mangfoldighed i hele Norden

1998
pct. Farer ikke til Farer til I alt
konflikter konflikter
(skalaveerdi 1-4) | (skalaveerdi 5-7)
Beriger ikke 15% 46% 60%
kulturen
(skalaveerdi 1-4)
Beriger kulturen | 14% 26% 40%
(skalaveerdi 5-7)
| alt 28% 82% 100%
n=2581
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Denne bekymrede holdning skal betragtes pa baggrund af den udbredte relativisme;
nemlig at flere religioner kan rumme vigtige sandheder. Bekymringen retter sig derfor
ikke imod tolerancen af den religigs mangfoldighed i almindelighed, men snarere
overfor bestemte ekstreme former for religion. Som papeget af Susan Sundback
(Gustafsson & Petterson, 2000) fremstar nordboerne som religigst relativistiske og
tolerante mod andre religioner men samtidig tevende i spgrgsmalet om det
gnskveerdige i, at andre religioner etableres.

Jehovas Vidner og Scientology er blandt de kontroversielle grupper, som
massemedierne har rettet opmarksomheden imod. RAMP-undersggelsen spurgte om
disse grupper skulle have ret til at udgve deres virksomhed, sa leenge de ikke bryder
loven. Man kunne svare pa en skala fra "helt uenig’ (1) til "helt enig’ (7). Med hensyn
til Jehovas Vidner var det typiske svar 5, medens det for Scientology 1a pa 4. Der er
med andre ord i begge tilfeelde tale om en vis reservation, men iser med hensyn til
Scientology. De, der afviser den ene bevagelse, er ogsa tilbgjelige til at afvise den
anden (r=0,55). Det er derfor neeppe en reaktion pa en bestemt, kontroversiel gruppe,
men det er snarere udtryk for en generel bekymring overfor religigse grupper, der
opleves som ekstreme. Selvom nogle godtager Jehovas Vidner, indebarer dette ikke, at
de ogsa accepterer bevaegelsens syn pa blodtransfusion. Nesten alle er sterkt
afstandtagende over for, at foraldre af religigse grunde skal have ret til at naegte deres
bgrn blodtransfusion. Man afviser ligeledes generelt brug af stoffer som marihuana i
religigse ceremonier eller religigst begrundede selvmord. Ved spargsmalet om
skolepiger skal have ret til at beere tgrkleeder med henvisning til deres religigse
tradition, er medianen moderat positivt, nemlig 5. Det skal navnlig her bemarkes, at
der er stor spredning i svarene. Nordboerne er dybt splittede pa dette spargsmal, og der
er kun fa, der faktisk svarer ved medianveerdien.
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Figur 3: | (vort land) skal skolepiger have lov til at baere tarklede, hvis det er en
del af deres religigse tradition. Hele Norden 1998.
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Ved dette emne er en mindre variation mellem de nordiske lande, idet danskere og
nordmand er lidt mere afvisende overfor brug af tarklaeeder end svensker og finner. |
forbindelse med spgrgsmalene om kontroversielle grupper eller kontroversiel religigs
adfaerd er spredningen pafaldende stor. Typevardierne daekker med andre ord over
meerkbare indre meningsforskelle. Det skal tilfgjes, at de holdninger, der fremkommer
ved disse spargsmal, ikke er serpraegede for nordboerne. Faktisk finder man
tilsvarende holdninger over hele Europa, inklusive @st- og Sydeuropa. De, der
betragter den religigse mangfoldighed som en berigelse af kulturen, er ogsa mere
tilbgjelige til at acceptere, at muslimske piger barer slgr, og at tillade grupper som
Scientology og Jehovas Vidner. Derimod affgder synet pa mangfoldigheden som
konfliktfyldt ikke sa klare holdninger i forhold til konkrete grupper eller handlinger.

I RAMP blev der desuden spurgt, om man accepterer, at en sygeplejeske nagter at
medvirke til abort under henvisning til religionen. Dette spgrgsmal retter sig mere mod
majoritetens egne medlemmer end mod religigse minoriteter. Ogsa pa dette spgrgsmal
er nordboerne steerkt splittede. Der er en statistisk sammenhang mellem holdningerne
pa dette spargsmal og holdningen til, at skolepiger barer tarklaeder. Dette tyder pa, at
en del af befolkningen afviser religigse begrundelser for afvigende normer, og at dette
ogsa retter sig mod at beere terkleede. Denne holdning skyldes i sadanne tilfaelde ikke
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intolerance mod religigse minoriteter, men snarere opretholdelsen af generelle normer i
samfundet. Der er samtidig andre klynger af besvarelser, hvor afvisningen af terklaeder
hanger sammen med holdninger der tyder pa fremmedangst.

I Norden er flere af de religigse minoriteter historisk baseret pa etniske minoriteter. Det
er derfor nzrliggende at betragte forbindelsen mellem religigs og etnisk tolerance. |
den europziske veerdiundersggelse (EVS) spurgte man om hvilke befolkningsgrupper,
man ikke gnskede som naboer. En del af befolkningen pegede ved dette spargsmal pa
en karakteristisk klynge af ugnskede naboer, nemlig indvandrere, muslimer og folk af
anden race. Der er teet sammenhang mellem at udpege netop disse kategorier. Der er
en svagere tilbgjelighed til samtidig at udpege jgder og siggjnere som ugnskede
naboer. Dette kunne tyde pa, at man hos nogle fa nordboere finder en udpraeget
fremmedangst. Det skal tilfgjes, at de nordboere, der finner muslimer ugnskede som
naboer, samtidig leegger afstand til homosexuelle (tau=0,346). Dette tyder pa, at
holdningen ikke blot udtrykker fjendtlighed overfor fremmede, men i mange tilfeelde
en generel afvisning overfor personer med afvigende normer. (Gustafsson og
Petterson, 2000, s. 301) De personer, som er stolte over deres egen nationale identitet,
har ofte gnske om en kulturel homogenitet og afviser fremmede, herunder muslimer.
Men en national identifikation behgver ikke at udtrykke xenofobisk nationalisme.
RAMP-undersggelsen viser, at de, der understreger den nationale identitet ogsa er
tilbgjelige til at distancere sig fra katolikker.

| RAMP undersggelsen indgar en raekke mal for synet pa indvandrere. Nordboerne er
generelt tilbgjelige til at betragte indvandrere som lige sa intelligente som deres
landsmand. Samtidig er der en del, som er tilbgjelige til at mene, at indvandringen
truer den nordiske livsstil. Man finder med andre ord den samme udbredte ambivalens
overfor indvandrere, som gelder i synet pa den religigse pluralisme. De, der ser
negativt pa indvandrere, er ogsa tilbgjelige til at afvise den religigse pluralisme, samt
at betragte mangfoldigheden som konfliktfyldt.

Dette giver sig ogsa udtryk i en tilbgjelighed blandt de indvandrerskeptiske til at
afvise, at skolepiger kan bare slar med begrundelse i religionen. Omvendt er de, der
betragter indvandrere som ligeveardige, ogsa mere positive overfor den religigse
mangfoldighed og overfor at tillade skolepiger at beere slgr. Det er imidlertid iseer i
Danmark, at man finder en klar sammenhang mellem at betragte mangfoldigheden
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som konfliktfyldt ogsa at afvise at muslimske skolepiger berer slgr.46

Det er naerliggende at antage, at holdningerne til den religigse pluralisme er forskellige
hos medlemmer af den nationale kirke, hos medlemmerne af de mindre trossamfund og
endelig hos de, der ikke er medlemmer af noget trossamfunn. Men med hensyn til
opfattelsen af, om den religigse mangfoldighed beriger samfundet, er der ingen
signifikant forskel. Derimod er der forskelle i synet p4, at den religise mangfoldighed
farer til konfliker, idet medlemmerne af de mindre trossamfund ikke er sa bekymrede
som andre. Der er ogsa forskelle i synet pa, om man frit kan treekke pa andre
religioners leere, selvom man tilhgrer et bestemt trossamfund. De der star udenfor
trossamfundene er mere abne end medlemmerne af trossamfundene. Forskellene er
ikke pafaldende store. Man kunne forvente en betydeligt sterre grad af pluralisme hos
medlemmerne af de mindre trossamfund end hos resten af befolkningen, men selv her
kan der spores en udbredt bekymring over mulige konflikter.

Tabel 2: Religigs pluralisme indenfor religigse grupperinger, Hele Norden 1998.

Typiske Den religigse Den religigse Man skal frit

skalaveerdier, 1-7 | mangfoldighed mangfoldighed kunne traekke pa
beriger farer til konflikter | andre religioners

leere

Medlemmer af 4 5 6

den nationale

kirke

Medlem af andre |4 5 5

trossamfund

Ikke-medlemmer |4 5 6

af trossamfund

Tabel 3: Indikatorer for religigs pluralisme i forskellige lande, 1998.

46 For Danmark er tau-veerdien -0,234. For Finland og Norge er sammenhangen ikke statistisk signifikant ved et
1% niveau.
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Median; Ma piger | Flere Flere Ret til at
skalaveerdi | beere slar | religioner | religioner | treekke pa

er1-7 beriger skaber andre
konflikter | religioners
leere

Belgien 3 4 5 6
Danmark |5 4 6 6
Finland 6 4 5 6
_Storbritann 6 4 5 6

ien

Ungarn 6 4 5 6
Italien - 4 5 5
Holland 6 4 5 6
Norge 4 4 5 6
Polen 5 4 4 5
Portugal 2 3 5 6
Sverige 6 4 6 7

RAMP-undersggelsen giver saledes mange facetter i den religigse pluralisme. |
indledningen blev pluralismen udgntet i tre grunddimentioner. Med hensyn til
tolerancen, giver RAMP indtryk af, at der ganske vist forekommer tolerance, men at
der samtidig forekommer bekymringer over dens fglger. Det medfarer restriktioner for
ekstreme religigse aktiviteter og ekstreme religigse grupper.

Spergsmalet om organisationernes reaktioner pa pluralismen kan kun belyses
indirekte ved en survey-undersggelse. Der er imidlertid indikatorer for en udbredt
denominationalisme blandt medlemmerne af de nationale kirker. Kirken fremtreeder
ikke som beerer af en enegyldig sandhed, men mange religioner rummer visse
sandheder. Det mener hvertfald mange medlemmer. Desuden mener medlemmerne, at
kirken bgr tilpasse sit budskab til medlemmernes behov. Dette leder til det tredje
aspekt, privatiseringen. Det er en meget udbredt opfattelse blandt moderne Nordboere,
at det enkelte menneske selv ma veelge sin livsanskuelse, ogsa selvom man tilhgrer en
bestemt religion. Der er saledes en udbredt religigs autonomi som samsvarer med
kravet om selvbestemmelse pa andre omrader i samfundslivet: i politik, i erhvervsvalg,
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i forbrugsmanster og livsstil. Den papegede skepsis overfor mangfoldighedens
konsekvenser kan betragtes som et sidestykke til fremhavelsen af den religigse
autonomi. Mangfoldigheden betragtes af de fleste som et gode, idet den abner for
valgmuligheder. Nar den samtidig betragtes af mange som problemfyldt, kan det
skyldes, at et religigst valg ogsa kan have som konsekvens, at man kan underlagge sig
et feellesskab, der rummer et ubetinget og absolut bud pa sandheden. Det religigse valg
kan abne for mange muligheder, men ogsa binde til en bestemt religion, nar valget er
truffet. Ambivalensen i svarene er en logisk faglge af valghandlingens tvetydighed.

4. Nationalkirkens status i et pluralistisk samfund

Pluralismen er ikke altid samsvarende pa de tre niveauer. Der laegges desuden
forskellig veegt pa de tre aspekter i forskellige samfund. | USA laegges der vaegt pa den
religigse frihed og statens tolerering af konkurrerende organisationer. Religionen
betragtes som en form for marked. Dermed skal staten sikre borgernes frihed til at
veelge religion og sikre aben konkurrence mellem de religigse organisationer. Det
rummer imidlertid nogle problemer: Det er ikke Klart hvilke organisationer, der skal
tildeles rettigheder som religigse institutioner; desuden forudsattes indbyrdes tolerance
mellem konkurrerende organisationer; og endelig forudseetter det, at stat og religion
adskilles, og at religionen dermed henvises til en ubestemt privatsfeere. Forfatningen
bygger pa en adskillelse mellem stat og religion, men religigse organisationer far
faktisk omfattende offentlig statte i USA. (Salamon, 2002) Gennem henvisninger til
moral og verdier spiller religionen en stor rolle i den politiske argumentation. Den
amerikanske form for religigs pluralisme forudseetter en seerligt retsbeskyttelse af den
religigse forbruger. Selvom amerikanske politikere betragter deres ordning som
universel, er den vanskelig at overfare til Norden og EU.

| Europa er der tradition for at pluralisme dannes gennem organisationernes
rettigheder. Det indebarer, at bestemte organisationer anerkendes som officielle talergr
for deres medlemskreds. Der foregar en officiel vurdering af hvilke organisationer, der
kan anerkendes. | nogle lande, som Holland, har denne variant af pluralismen medfart
oprettelse af en raekke institutionelle ’sgjler’ i samfundet. Religionen betragtes som en
livsanskuelse med konsekvenser for det sociale liv. Sgjledannelsen forsgger at
integrere samfundet gennem sideordning af organisationerne. Der har pa det seneste
vist sig problemer med at danne en sgjle til muslimerne. Sgjledannelse er ikke en
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universel lgsning. Konflikten i Belfast kan betragtes som en fastfrosset sgjledannelse.

Der er i Norden tradition for at give en seerlig status til den evangelisk-lutherske kirke
(samt den ortodokse i Finland). Denne serstatus rummer privilegier og forpligtelser.
Nationalkirken fremtraeeder som symbol for en historisk arv. Den er forbundet med
andre symboler, som flaget og monarkiet. Under globaliseringen omdefineres nationen
og dermed far nationalkirken en andret betydning, ogsa selvom dens formelle status er
ugendret. Denne konstellation er saeregen for de nordiske lande; men man kan havde,
at der er paralleller i lande, hvor den romersk-katolske kirke har dominans, og hvor den
har indgaet konkordat med statsmagten.

I Norden har man ogsa lagt vaegten pa den organisatoriske pluralisme. Der er lovfastet
trosfrihed, og de fremherskende protestantiske kirker har stor indre pluralisme. Men
stat og kirke er stadig knyttet sammen. Sverige har foretaget en formel adskillelse, men
naturligvis kan man ikke sla en streg over historien eller ignorere, at det store flertal af
befolkningen tilhgrer en bestemt organisation. Selve den demokratiske ordning
indebzerer, at staten respekterer flertallet og den organisation, der pa et bestemt felt
repraesenterer det. | Danmark og Norge er kirken en del af statsapparatet. Danmark har
endda det seerlige kendetegn, at kirken ikke har noget selvsteendigt rad, men den er
underlagt folketinget og kirkeministeren. Kirkens band til staten viser sig pa utallige
mader.

Det veaesentligste er nok den symbolske forbindelse mellem kongehus og kirke, som
symboliserer de nationale traditioner og veerdier. Konstellationen af Gud-konge-
feedreland var engang udtryk for konservativ ideologi. | parliamentarismens og
pluralismens tidsalder far den en anden betydning: Fordi kongemagten er symbolsk
snarere end politisk, og fordi statskirken er praeget af indre abenhed, kan den fungere
som udtryk for fallesskaber pa tvars af partiskel og sekteriske trosforskelle. Denne
funktionsmade er ikke uproblematisk. Der er en usynlig graense for, hvad monarken
kan tillade sig at sige; og der er en granse for, hvilke trosmaessige og ideologiske
standpunkter statskirken kan tolerere.

De religigst engagerede udgar en minoritet i samfundet. Det kan dels veere det
mindretal i nationalkirken, som faler et steerkt kristent engagement, og dels kan det

vaere medlemmerne af andre trossamfund. Den engagerede minoritet i majoritetskirken
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er ofte overset.47 For de religigst engagerede medlemmer er kirken et trosfeellesskab,
der hviler pa en bestemt laere og tradition. Dette star i modsaetning til den privatiserede
opfattelse hos den store del af medlemmerne, som mener, at kirken ma vere aben og
tilpasse sin laere efter medlemmerne. Det star ogsa i et spendingsforhold til kirkens
funktion som samlingsmeerke for nationens historiske fallesskab.

4B. Nationalkirken og samfundsreligionen

I moderne nationalstater kan man mgde en appel til en hellig feellesnaevner for den
sociale kontrakt. Amerikanske praesidenter tiltreeder med edsaflaeggelse - til en Gud,
der er feelles for jader, kristne, muslimer og buddhister. | religigst homogene samfund,
som de nordiske, kan man henvise til en bestemt kirke som holdepunktet for
samfundsreligionen. | religigst heterogene samfund er der tale om en appel til en
implicit religion. Samfundsreligionen kan forekomme i en prastelig eller en profetisk
version. | den praestelige version udtrykker den nationens historiske rettigheder, i den
profetiske udtrykker den en moralsk forpligtende mission. Samfundsreligionen er ikke
knyttet til en bestemt trosleere, som man kan udpege - som kristendommen eller islam.
Den er snarere udtryk for ideologiske appeller, som kan tage forskellige retninger.
Samfundsreligionen kan saledes vere eksklusiv, idet den snaevres ind til en sarlig
tradition, som havdes at veere grundlaget for den nationale identitet. Det geelder
saledes, nar man politisk henviser til den evangelisk-lutherske tradition som grundlaget
for den danske identitet og de danske verdier. Samfundsreligionen kan desuden veere
inklusiv, idet den bredes ud til en religigs feellesnavner, der kan omfatte mange
trosretninger. Det kan veere i appeller til alle de monoteistiske bogreligioner, i islam,
eller i amerikanske prasidenters bevidst diffuse ed til Gud.

Globaliseringen og den religigse pluralisme i Norden rummer en dobbelt udfordring til
samfundsreligigse appeller. Globaliseringen indebarer, at nationen ikke fremtraeder
som et naturligt, arvet feellesskab, men som en administrativ enhed i et netveerk af
internationale forbindelser. Den religigse pluralisme indebarer, at samfundsreligigse
appeller til den arvede religigse tradition fremtreeder som nationalistisk ideologi.
Dermed afslares retorikken i appellen. Man kan i stedet appellere til samfundsreligion i
bred forstand; men nogle af trossamfundene deler ikke den historiske arv og den
nationale tilknytning. Nogle af trossamfundene er bevidste om at veere

47 Dette er diskuteret i afsnittet om kirken som socialt felt.
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verdensreligioner. Deres identitet er global, ikke national. De er i visse henseender
mere tilpasset det senmoderne verdenssamfund end en nationalt rettet
samfundsreligion. Saledes kan de religigse minoriteter i Norden veere meget
kosmopolitiske i kraft af at veere bevidst knyttet til et verdensomspandende
trossamfund. Lutheranerne kan derimod veere rodfastede i lokale og nationale
identiteter.

5.A De religigse minoriteter i det pluralistiske samfund

Der er historiske fortilfeelde, hvor flere religigse opfattelser brydes. Historisk var
overgangen til kristendommen en situation praeget af mangfoldighed og spandinger.
Opgeret mellem arianske og katolske kristne blev fulgt op af reformationens brudflade.
Den ensartethed, som fulgte i arhundreder efter, var ikke skabt ved frivillighed, men
ved at kongemagten satte sin trosleere igennem. Vakkelserne var en manifestation af
almuens krav om trosfrihed, som affadte en spaendingsfyldt mangfoldighed.
Vandringerne har ogsa bidraget til mangfoldigheden. Tyskere, holleendere, huguenotter
og jeder har sat deres gkonomiske og kulturelle praeg pa de nordiske samfund. Denne
indvandring var ikke uden spzndinger. Indvandrerne gnskede nemlig at fastholde
deres identitet ved at vaerne om deres kulturs religigse rgdder.

| efterkrigstiden oplevede Norden nye indvandringsbglger fra syd og @st. Det
gkonomiske opsving i 1960erne medfarte en efterspargsel efter arbejdskraft, som i hgj
grad blev besvaret med indvandringer fra det katolske sydeuropa. Det affgdte mange
negative reaktioner i samtiden, som i dag er glemt. Indvandringen til Norden fra det
gvrige Europa var forlgber for den europeiske integrationsproces.

Norden star nu med en ny form for religigs mangfoldighed. Den religigse
mangfoldighed sker under en globaliseringsproces. Massemedierne og
transportmidlerne har oprykket den lokale forankring.48 Nordboerne mgder andre
kulturer og livsanskuelser, og de bliver bevidste om deres eget kulturelle serpraeg.
Nogle stiller spgrgsmal om grundlaget for deres syn pa tilvaerelsen.

Nordboerne mgder religioner, der har historiske rgdder i andre verdensdele og kulturer.
I den nyreligigse bglge i 1960erne, opdagede mange unge nordboere, at orientalske
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livsanskuelser kunne have et troveerdigt budskab. | den seneste generation har de
nordiske lande oplevet en &ndring i befolkningens religigse sammensetning som fglge
af migrationen fra ikke-europziske lande. Den har i lgbet af kort tid gjort islam til en
veaesentlig religigs gruppering. Offentligheden er tilbgjelig til at identificere
“indvandrere’ med muslimer - selvom mange indvandrere ikke er muslimer, og nogle
indvandrer endda er flyttet veaek fra islamistiske regimer.

Der er mange religionshistoriske feellestraeek mellem kristendommen og islam.
Alligevel oplever mange nordboere islam som en stor udfordring. Madet med det nye,
anderledes er bade spendende og skreemmende. Man mgader det fremmede med
forventninger og fordomme. Det er farst, nar det nye er blevet kendt, at man kan
forholde sig afvejet til det.

5B. Islam i det pluralistiske Norden

Islam kommer hertil med en lang historie bag sig. Ligesom kristendommen har affedt
en lang raeekke kirker og sekter, er islam spaltet op i en lang raekke traditioner. | den
nordiske debat forekommer alligevel en tilbgjelighed til at konformisere islam. Medens
man ikke uden videre accepterer autoritative formuleringer om, hvad kristne skal

mene, og hvordan de bgr handle, formoder debattagrerne, at islam ma have et fast
autoritetsgrundlag. Den tilskrives en autoriteer form, med et andeligt overhoved og
strenge moralsatninger. Det passer pa nogle retninger, men ikke pa alle. Islam har ogsa
veeret i historisk beveegelse. Islam prages blandt andet af en lang tradition for at
acceptere religigs mangfoldighed, sa leenge der er tale om bogreligioner og ikke om
overtro.

For personer, der har rgdder i religigse traditioner udenfor Norden, kan det sekulzre
samfunds opfattelsen af religionen virke markveaerdig og nermest kraenkende.
Religionen udtrykker menneskets forpligtelse i Guds (eller Allahs) skaberveerk, og
religionen ma derfor preege alle menneskets handlinger. Det gode samfund og det gode
liv fglger Guds bestemmelse, for Gud forteeller, hvad det gode er. Denne opfattelse er
ikke szeregen for islam.49

48 Anthony Giddens kalder dette ‘disembedding’.
49 Den findes ogsa hos flere kristne retninger. Isar de reformerte samfund har forsggt at udforme lovene i pagt
med Bibelen. Visse kristne grupperinger afviser demokratiet, fordi det guddommeligger mennesket i stedet for at
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Religionen andrer karakter, nar baggrunden skifter. Islam skifter karakter, nar den
omplantes til et sekulariseret demokrati. Mange unge, hvis forzldre eller
bedsteforaeldre er indvandret til Norden, sgger tilbage til deres rgdder. Det indebzerer
0gsa, at de sgger en religigs identitet. Men de kan ikke vende tilbage til forfeedrenes
form for islam. De unge stiller mange spgrgsmal, som var utenkelige for forfaedrene.
De unge muslimer diskuterer islams betydning og konsekvenser pa en made, der
fornyer traditionen. Den er ikke udtryk for en selvfglgelig seedvane, men resultatet af
en fortolkning og et valg. | den nordiske kontekst konfronteres mange, forskellige
traditioner. Fortaleren for en tradition tvinges til at forklare, hvorfor netop denne
variant er rigtig. Nar traditionen skal begrundes overfor andre muslimer og
omgivelserne, skifter den karakter, for begrundelsen henviser til et valgt
autoritetsgrundlag og til de gaeldende vilkar i den nye situation.

Nogle muslimer spgrger derfor om deres feellesnaevner. De sgger at begrunde islam
som verdensreligion, pa tveers af traditionerne. Det kan fare til reaktionzre
fortolkninger, hvor man gar tilbage til samfundsordenen under profeten; men det kan
ogsa fare til progressive positionen, hvor man sgger at fortolke islams grundide pa den
moderne baggrund.

Omgivelserne kan vare med til at forme en autoriseret repraesentation for islam.
Medierne og myndighederne udpeger bestemte repraesentanter, som taler pa islams
vegne. Det kan bade give indflydelse blandt muslimerne og i omgivelserne.

Islamiske grupperinger Kritiseres af visse danske politikere for at overtraede skellet
mellem religion og politik. Der findes grupperinger, som betragter det vasentlige i
islam som umma, som dannelsen af en samfundsorden i pagt med Allahs vilje. Umma
kan bade fortolkes teokratisk og demokratisk. De aktivistiske grupper har iseer
gennemslagskraft, nar religionen omsattes i socialt arbejde. Islam kan veere grundlag
for at opbygge velferdsordninger med henvisning til zakat.

Sharia formulerer et normgrundlag baseret pa religigse veerdier. Dette er i princippet
ikke forskelligt fra kristne, teokratiske opfattelser. Teokratiet er en autoritetstradition,

falge Guds lov.
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der henviser til en guddommelig legitimitet. Sharia bygger pa overleveringer om
profetens liv. Profeten opfattes som det forbilledlige menneske, og profetens styre som
den forbilledlige samfundsorden. | nogle varianter lgsrives profetens liv fra de
historiske og geografiske bindinger; profetens handlinger og udsagn universaliseres.
Men de fleste shariaretninger fortolker sigtet med ordene.50 Der er ogsa tradition for,
at sharia kan prages af en rationalisering. Man kan betragte forskriften for et liv i pagt
med Gud som en etisk fordring om hensyn til nasten og en abning for skabervaerkets
grundveerdier.51

6. Pluralismens udfordringer

6A. Religionens plads i det sekuleere samfund.

Den kulturelle mangfoldighed rummer muligheder for misforstaelser. Den religigse
mangfoldighed er problemladet, fordi religionerne henviser til forskellige kilder til den
ultimative autoritet. De forskellige religioner bygger pa forskellige opfattelser af en
overnaturlig magtinstans, som menneskene ma bgje sig for. Den demokratiske og
videnskabelige dialog har holdepunkter i fornuften. Men den religigse tale henviser til
noget, der er haevet over menneskets fornuft. Henvisningen til en guddommelig instans
kan indgyde mennesket en ydmyghed. Man kan ud fra religionen erkende, at man som
menneske har en begraenset indsigt. Guds vilje er et mysterium, og man kan derfor ikke
afvise, at modparten kan have ret, eller i det mindste er ved at neerme sig sandheden fra
en anden tilgang end ens egen. Men henvisningen til den guddommelige instans kan
ogsa affgde en selvsikkerhed, hvor man haevder, at man kender Guds vilje.
Fundamentalismens problem er, at den afskerer dialogen. Den haevder at bygge pa den
abenbarede sandhed, der er havet over menneskelig fornuft og diskussion.

Indvirkningen af religioner, som har traditionelle rgdder udenfor Vesten, rummer en
udfordring til selve opfattelsen af, hvad religion er, og hvor dens plads er i
samfundslivet. Begrebet ‘religion’ er indlejret i den vesteuropziske historie, og
idealtypen er den kristne kirke og dens status i kongedemmet eller den demokratiske

50 Der er ikke principiel forskel pa argumentationen fra en kristen fundamentalisme og en
traditionalistisk henvisning til sharia. Et af hovedtemaerne i den kulturelle konfrontation
mellem *Vesten’ og ’islam’ geelder kansopfattelsen. Men idealet om kannenes ligestilling er
forst slaet igennem i Vesten i lgbet af det 20. arhundrede under modstand fra konservative
kirkekredse.
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stat. Begrebet religion henviser ikke til et naturfienomen med faste kendetegn.52
Religionsforskernes definitioner sigter pa forskningens spargsmal. Forskerne kan ikke
sige, hvad et samfund bgr acceptere som religion, og dermed tildeles serlige
rettigheder og forpligtelser. Det ma afhange af et politisk valg. Man kan velge en bred
definition, men sa giver man ogsa rettigheder til mange tvivisomme grupper, eller man
kan veelge en snaver definition, som privilegerer bestemte traditioner.

Det nye religionsmade stiller spargsmal om den status, som religionen er blevet
tilskrevet. Religionen er gradvist udgraenset i forhold til andre institutioner, som
sundhedsvasnet, socialforsorgen og skolevaesnet. | dag kan en dansk statsminister
uproblematisk haevde at ‘religion og politik ma vere adskilt’. Hvis han havde udtalt sig
saledes i enevaeldens tid, havde han sandsynligvis staet til livsvarigt faengsel.
Udtalelsen er ikke selvindlysende i resten af Europa eller Norden for den sags skyld.
Mange ledende politikere53 mener, at deres politiske linje er styret af deres religion og
de etiske fordringer, den indebzrer.54 Udsagnet fra den danmske statsminister
indebaerer dels, at religion er udtryk for et personligt valg, og dels at religionen
henvises til en privat sfeere. Denne betragtningsmade er imidlertid behaftet med
problemer.

6B. Religionsfriheden og det individualiserede perspektiv

De nordiske demokratier bygger pa det enkelte individs frihedsrettigheder, herunder
religionsfrineden. Men den individualiserede tilgang kan vere problematisk. Den kan
vaere udmeerket for ressourcesteerke agenter. Men ressourcesvage agenter ved
udmeerket godt, at de kun er steerke i flok. Hvis de individualiseres, kan de blive ofre
for en del- og hersk-strategi. De nytilkomne til Norden er som regel ressourcesvage.
De har hverken gkonomisk, politisk eller kulturel kapital af betydning i deres nye
samfund. Deres vigtigste kapital er social: sammenholdet og stgtten i familien.
Religionen er netop symbolet og holdepunktet for den indre solidaritet. | mange
indvandrergrupper oplever man en forsterket markering af religionen i de nye

51 Der findes islamiske paralleller til moderne, vestlig etik.

52 Vores kulturs bestemmelse for, hvad der er religion, filosofi, ideologi, videnskab eller
terapi, har ikke universel gyldighed..

53 Inklusive begge kandidaterne til den amerikanske praesidentpost i 2004.

54 Selvom den amerikanske forfatning adskiller religion og politik formelt, satter religionen
sit tydelige praeg pa den politiske dagsorden, se J. Casanova.
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omgivelser. Det er udtryk for, at indvandrere oplever en utryghed i den nye situation;
at de erkender, at de kun kan klare sig gennem den forsteerkede tilknytning til det
etnisk-religigse feellesskab. Mange indvandrere oplever et skel mellem pa den ene side
vores indre moral, som er streng men ngdvendig, og den umoral, man oplever omkring
sig, med alkohol, stoffer, prostitution, skilsmisser og sa videre. Truslen om moralens
oplasning styrker kravet om en fast moral. Hvis man bryder med religionen, udtrykker
det samtidig, at man er ved at bryde med de teette indre band af pligter og
hjeelpeforanstaltninger i gruppen. Bryder man med moralreglerne i ens religigse
gruppe, kan det vare indledningen til en fuldstendig moraloplasning.

De uskrevne normer, som gelder for majoriteten, kan vaere sveere at forsta og sveere at
falge. Der er en underforstaet norm om frihed under ansvar og under et
medmenneskeligt hensyn. Normen giver et stort spillerum, men ogsa en underforstaet
forpligtelse. Nogle lever ikke op til de uskrevne normer; de falder igennem socialt.
Majoriteten er ikke sarlig opmark pa dem, fordi de er havnet i samfundets rand, pa
institutioner eller i sociale ghettoer. Men indvandrerne er meget opmarksomme pa
dem, fordi de ofte er i tettere kontakt med samfundets marginale eksistenser.
Indvandrerne kan i nabolaget eller i de lavtlgnnede job mgde repraesentanter fra
majoritetetssamfundet, som flertallet ikke kendes ved. Og indvandrerne ved, at de er
under risiko for at dele deres skeebne. Mange indvandrere ger det faktisk. Men nogle
kaemper imod - med religionen som moralsk instrument.

6C. Religionen i privatsfeaeren

Det kan lyde selvfglgeligt for danskere at sige, at ‘religion er en privatsag’. Det
indebeerer, at religion opfattes som et selvstendigt valg og en aktivitet, der kun har
markbar betydning for ens fritidsliv - pa helligdagene. Men helt sa enkelt er det ikke.
For den personlige religion pavirkes staerkt af det miljg, man er vokset op i eller senere
knytter sig til. Den religigse tilknytning har konsekvenser for mange sider af livet.

Hvad man bestemmer som religion, og hvordan man placerer religion blandt
samfundets institutioner, er udtryk for en politisk beslutning; det er ikke givet af selve
sagens natur. Spaendingen mellem opfattelserne kommer til udtryk, nar religigse og
verdslige autoriteter er uenige om jurisdiktionen. Saledes er der religigse ledere, som
betragter slagteregler som et religigst emne, medens verdslige politikere betragter dem
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som et veterinaerspargsmal. Spargsmalet om jurisdiktionen gar i vestens historie
tilbage til striden mellem kanonisk og sekuler ret, og dermed til pavens og kongens
autoritetsomrade. | Norden formoder man, at dette spargsmal er lgst endegyldigt. Men
naturligvis er det til stadig diskussion. Islams tilstedevarelse dbner pany for denne
gamle diskussion.

Et af de store problemer i den religigse pluralisme er knyttet til forholdet mellem den
offentlige og den private sfeere. En demokratisk, aben offentig sfere forudsatter, at
den private har tilsvarende karakter. Hvis den private sfere er autoriteer,
gerontokratisk, patriarkalsk eller partikularistisk - vil det fa konsekvenser for livet i
den offentlige sfeere. Disharmonien mellem den orden, der geelder hjemme, og den
frihed, der geelder ude, vil fare til speendinger. Mange af de sakaldte
indvandrerproblemer er resultat af spendingen mellem vidt forskellige strukturer i
hjemmet og i samfundet. Strukturen i hjemmet kan maske begrundes ud fra en religion.
Men det er i sa fald en sekterisk eller traditionalistisk form. Problemet er ikke baseret
pa den religigse pluralisme, men pa at visse grupper - ogsa indenfor kristendommen -
knytter sig til sekterisk religion i veern for deres autoritere familieveerdier, og
tilhgrende syn pa ken, alder og sexualitet.

Staten ma ikke blande sig i privatsfaeren; men den demokratiske stat forudsatter, at
princippet om frihed under ansvar er udbredt i bgrnehaver, skoler og i sidste ende ogsa
til hjemmet. De der ikke kan leve med frihed under ansvar ender pa autoritere
institutioner. Mange autoritert opdragne unge med indvandrerbaggrund ender i
ungdomsinstitutioner eller faengsler. Problemet er den autoriteere socialisation i
hjemmet, som blokerer for at fungere i det abne samfund. Men det er ikke egentligt et
problem ved islam. Autoriteer opdragelse i kristne sekter er heller ikke knyttet til selve
kristendommen. For at lgsne op pa det problem, ma den demokratiske stat alliere sig
med de progressive elementer i islam i pluralismens og demokratiets navn - i stedet for
at tildele autoritet til de elementer, der forsvarer den autoriteere privatsfeere. Barnene
fra de sekterisk autoriteere miljger ma have samme menneskerettigheder som andre
barn i samfundet. Men det er forstaeligt, at statsmagten viger tilbage fra at tage denne
konsekvens. Det er et indgreb, som kan misbruges.

| et pluralistisk samfund gelder en fordring om dialogens abenhed, og en risiko for at
danne sekter, ghettoer og kaster. Der udvikles kaster, nar man far tilskrevet sin sociale
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identitet og status gennem arvede kendetegn. Foraldrenes religigse identitet
bestemmer, hvordan bgrnene skal praeges religigst Dette star i modsatning til at
betragte alle bgrn som autonome vasner, der selv ma velge deres livssyn og livsvej.
Laegger man vagt pa at opdrage bgrnene til selvsteendighed, som i nordiske skoler, kan
det skabe spandinger i familien. Autonomiens vej er en udfordring, som kraever viden
fra leererne og tid til refleksion og dialog i skolen.

7A. Religionen i den globale veerdispaending

| debatten om den religigse pluralisme mader man pastande om kulturklgfter mellem
Vesten og andre dele af Verden, men isar den islamiske.55 Det haevdes, at vores
moderne vaerdier har rgdder i kristendommen. Det er imidlertid en pastand, der ma
nuanceres. Kristendommen udger ikke en enhed i vaerdidebatten. | et
verdensperspektiv er den nordiske form for protestantisme udtryk for en sekterisk
sidegren. Visse fremherskende verdier i moderne samfund, som straeben efter magt og
rigdom, er i modstrid med det verdigrundlag, der historisk forbindes med
kristendommen. Urkristendommen appellerede til lighed overfor Gud, og betragtede
jordisk rigdom, magt og &re som fristelser. Det moderne demokratis veerdier kan
udtrykkes ved den franske revolutions treklang: frihed, lighed og broderskab. Man kan
havde, at solidariteten har historiske radder i kristendommens nastekerlighed. Men
idealerne om frihed og lighed blev lanceret i modsetning til datidens konservative
kirkeideologi. Bade i dens katolske og protestantiske varianter fremhavede kirken
lydighed og underordning frem for frihed og lighed. Den kamp for borgerlige
frihedsrettigheder, som blev indledt af den amerikanske og franske revolution havde
antiklerikale undertoner. | kampen for demokratiet stod mange af kirkens fortalere ofte
pa reaktionens side, ogsa i de nordiske lande.56 Denne historiske arv er verd at have i
erindring, nar man i dag kritiserer de muslimske lande for at vaere domineret af
udemokratiske kraefter.57

55 Udbredt med populariseringen af Huntingdon.

56 | begyndelsen af det 20. arhundrede finder man en udtalt skepsis overfor det moderne
projekt, demokratiet og arbejderbevagelsen bade i den romersk-katolske kirke og hos flere
lutherske teologer. Den romersk-katolske kirke indgik konkordater med fascistiske regimer;
og den tyske lutherske kirke gik pd kompromis med Hitlers magtapparat.

57 Vesten har ved mange lejligheder blandet sig i Mellemgstens politik, men det var sjeldent
pa den demokratiske side. Efter 1. Verdenskrig stattede Vesten traditionalistiske hgvdinge og
under den afghanske borgerkrig mod det Sovjetstgttede styre stgttede Vesten islamistiske
krigerbander, som siden er blevet Vestens fjender.
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I den vestlige verden indebzrer oplysningen et skifte i synet pa mennesket, samfundet
og historien. Medens Gud tidligere stod som den aktive lovgiver og magt over verden,
betragter oplysningsfilosofien Gud som den fjerne arkitekt eller urmager, der har
designet verden og igangsat dens proces - men derpa ma mennesket overtage opgaven
med den fornuft, Gud har givet det. Samfundet baseres ikke pa gudsfrygt, men pa
menneskenes gensidige hensyn. Det demokratiske samfund og det frie marked er
baseret pa et sekulariseret menneskesyn. Holdepunktet er det enkelte menneske og dets
fornuftige valg. Ogsa religionen opfattes som et privat valg. Samfundet rationaliseres
gennem formelle procedurer; ikke ved at henvise til en feelles skeebne eller overordnet
fornuft. Slagtning af dyr bliver et veterinaerspargsmal - ikke et takkeoffer til Gud.58
Venerationen for skabelsen er borte, nar det skabte blot opfattes som dade rastoffer til
menneskets frie brug.

Bade kristendommen og islam findes i mange varianter. Det er forenklet at opfatte
kristendommen som moderne og oplyst og islam traditionel og fundamentalistisk.59

Den vaerdimaessige konfrontation, der spores i dag, geelder ikke kun sharia over for
vestlige veerdier. Konfrontationen omfatter flere dimensioner. Den fgrste af dem
geelder ren materialisme overfor transcendentale verdiopfattelser. Der er nogle
mennesker, som betragter vaerdisyn som irrationel mystik, nar de ikke er materielle og
styrede af instrumentel logik med mal overfor midler. Overfor denne materialisme og
instrumentalisme star en vifte af veerdiopfattelser, som pa en eller anden vis haevder
andre former for veerdier. Materialisterne gar deres veerdisyn steerkere ved at tillegge
modparten en utroveerdig form for mystik eller magi. Men det er ikke deekkende for
den religigse veerdiholdning.

De transcendentale veerdier folder sig ud i forskellige varianter. Der findes varianter,
som er baseret pa kosmisk mystik. Der findes varianter, der er i pagt med moderne
rationalitet og videnskab, men som nagter at reducere verden til materialitet og
pengevardier. Nogle af de transcendentale vaerdier er baseret pa de store religioner,

58 En rationalistisk vesterlending finder det ret absurd, nar japanere tilkalder en praest, far
man faelder et gammelt tree, eller nar man pa Island tilkalder en klog mand eller kone, far man
spraenger et klippestykke bort ved en vejlaegning.

59 Historien viser, at en korstogspolitik danner polariserende fordomme, som blokerer for en
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medens andre har mere privat karakter.

Der forekommer i flere religioner en skepsis overfor humanismen, demokratiet og
oplysningstanken.60 | dag forbindes modernitetskritikken imidlertid isser med islam.
Allah har indstiftet en verdensorden og samfundsorden, som mennesket ma underkaste
sig. Hvis mennesket blot fglger sin egen vilje, vil det i det lange lgb skade sig selv og
andre. Visse retninger af islam rummer meget preecise forskrifter for den ideelle orden
og de moralregler, der skal sikre den.

Humanismen og liberalismen viderefarte tanken om skabelse af orden; men her
udspringer orden gennem menneskets fornuft. Mennesket kan indse, at det ma indga
en samfundskontrakt for at forhindre kaos og anarki.61 Religionen forsvinder ikke med
individualismen; men den laegges ind i individernes bevidsthed snarere end ud i
samfundet. De ydre, religigse moralpabud erstattes af en indre, etisk fordring, som alle
fornuftige mennesker ma falge.

Der er en voldsom spanding mellem det menneske- og samfundssyn, som pa den ene
side praeger konservative kristne teologer og konservative Islam og som pa den anden
side praeger humanismen og liberalismen. Det humanistiske syn er blevet udbredt i
Vesten i en sadan grad, at man glemmer dets historiske rgdder, og tager det for
universelt geldende for moderne mennesker. Der findes imidlertid velfungerende
hgjteknologiske samfund, som er praeget af andre teenkemader. | den asiatiske verden
har man udviklet sin egen form for modernitet uden at overtage det vestlige syn pa
individet og samfundet. Det asiatiske eksempel viser, at det moderne liberale vestlige
syn pa mennesket og samfundet ikke er ngdvendigt for at sikre materielle fremskridt.

7B. Tolerancens problem

I Jean-Jacques Rousseaus klassiske vaerk om den sociale kontrakt haevdede han, et og

rationel, nuanceret dialog.

60 Den blev udtrykt af Luther og senere protestaniske teologer; den blev udtrykt af paven i
rundskrivelsen Rerum Novarum.

61 Oplysningsfilosofien fortalte, at fornuften ogsa kan sette sig igennem uden at menneskene
er bevidst om det. Markedet kan reguleres af en usynlig hand, sa det tjener alle til bedste;
statsdannelsen kan ved rationel lovgivning og bureaukrati skabe betryggende rammer for alle;
det parlamentariske demokrati kan sammenfatte alle de individuelle gnsker i en felles vilje,
som alle fornuftigvis ma bgje sig for.
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kun et dogme, nemlig at man ikke kan tolerere intolerance. Det er kernen i moderne
versioner af diskussionen af den sociale kontrakt, som Jirgen Habermas. | en
kommentar til den amerikanske politiske filosof, Charles Taylor, forklarer han, hvorfor
staten ikke gennem forfatningen kan garantere pluralismen. Habermas er varm fortaler
for tolerance og pluralisme; men han ser ogsa dens granse. “As the Rushdie case
reminded us, a fundamentalism that leads to a practice of intolerance is incompatible
with the democratic constitutional state. Such a practice is based on religious or
historical-philosophical interpretations of the world that claim exclusiveness for a
privileged way of life. Such conceptions lack an awareness of the fallibility of their
claims, as well as a respect for the *burdens of reason’ (Rawls). Of course, religious
convictions and global interpretations of the world are not obliged to subscribe to the
kind of fallibilism that currently accompanies hypothetical knowledge in the
experimental sciences. But fundamentalist worldviews are dogmatic in that they leave
no room for reflection on their relationship with other worldviews with which they
share the same universe of discourse and against whose competing validity claims they
can advance their positions only on the basis of reasons. They leave no room for
‘reasonable disagreement’.” (1994, s. 133)

Denne afgraensning ma ses pa baggrund af Habermas udtalte vaern for kulturidentitet i
det multikulturelle samfund: “In the multicultural societies the coexistence of forms of
life with equal rights means ensuring every citizen the opportunity to grow up within
the world of a cultural heritage and to have his or her children grow in it without
suffering discrimination because of it. It means the opportunity to confront this or
every other culture and to perpetuate it in its conventional form or transform it; and
then live spurred on by having made a conscious break with tradition, or even with a
divided identity.” (sst. s. 131-132)

Diskussionen afdaekker det dilemma at forfatningen beskytter individuelle rettigheder,
men kulturer og religion er kollektive starrelser. Hvis statsmagten skal beskytte
kulturer og religioner, bevaeger man sig ind pa partikularisme, hvor bestemte kollektive
former tilskrives sarlige rettigheder og pligter. Den demokratiske form stiller desuden
et generelt krav til kollektive formationer, som kulturer og religioner, nemlig et krav
om at tolerere andre kulturer og religioner.

Problemet i det, som Habermas betegner som fundamentalisme, er ret beset dens
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partikularisme, hvor et kollektiv haevder at baere den eneste sandhed og den rene
levemade, idet alle andre former er usande, urene, besmittede, syndige, deemoniske og
sa videre. Denne orienteringsmade afskeerer kollektivets medlemmer fra fra en social
sameksistens med udenforstaende; og den afskaerer dem samtidig fra indre debat og
fornyelse. Partikularismens mal er det teokratiske hegemoni. Ethvert kompromis
betragtes som fristelse og besmittelse af den rene laere. De eneste muligheder,
partikularismen indeholder, er dominans eller adskillelse. En demokratisk sameksistens
mellem forskellige kulturer og religioner indebarer dels indbyrdes respekt og dels, at
medlemmerne tildeles en refleksiv autonomi. Medlemmernes autonomi er
forudsaetningen for at effektuere religionsfrihed. Det er ikke i overensstemmelse med
de demokratiske frihedsrettigheder, hvis man fgdes ind i en kultur og religion, hvis
man er underlagt dens autoriteter, og hvis ens identitet for hele livet er betinget af den.
Kastedannelse passer ikke ind i et demokrati. Den individuelle autonomi forudsztter,
at mennesket har ret til at gare op med sin kulturelle eller religigse opvakst. Det
demokratiske samfund fordrer, at organisationerne forholder sig til hinanden som
valgmuligheder. De kan hver for sig haevde sarlige kvaliteter; men de forpligtes til at
begrunde deres standpunkt. Hvis de kreever ubetinget lydighed af medlemmerne, og
hvis de afviser andre religioners ret til at haevde deres sandhed, bryder de demokratiets
forudseetninger.

8. Konklusion

Ramme for diskussionen om den nordiske pluralisme er verdenssamfundet. Det er
multireligigst, og der er ikke udsigt til en omfattende sekularisering. |
verdenssamfundet findes lokale omrader, som internt er religigst homogene. De
nordiske lande har udgjort en homogen region. Men denne region er i stigende grad
pavirket af globaliseringsprocessen. Reaktionerne pa den multireligigse udfordring
spiller i hgj grad sammen med opfattelsen af globaliseringsprocessens udfordringer.
Vurderingen af det multireligigse samfund afhanger af perspektivet: Om man ser det
ud fra fortiden, nutiden eller fremtiden; om man ser det globalt, regionalt eller lokalt;
0g om man ser det i et samfunds- organisations- eller individperspektiv.

For individet kan den multireligigse udfordring pa den ene side betragtes som

invitation til flere religigse valgmuligheder og dermed til at gennemtaenke
religionernes budskaber, frem for blot at fglge traditionen og acceptere det
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overleverede verdensbillede. Mangfoldigheden kan dermed abne for starre individuel
frihed. Pa den anden side kan denne udfordring ogsa affade starre forvirring, utryghed.
Den givne ramme indgyder tryghed. Det er en vanskelig udfordring selv at skulle
forholde sig til religionerne, deres veerdier og moralsyn. Det forudsatter viden om
religion og etik og evne til abstrakt teenkning. Derfor er det forstaeligt, at reaktionerne
pa udfordringen i hgj grad praeges af folks uddannelse, og at mange med lav boglig
skoling gar i forsvarsposition. Et af de klassiske svar er at vurdere traeet pa dets frugter:
altsa vurdere religionerne pa deres handlinger, fremfor pa deres idealer.

Organisationerne vurderer den multireligigse udfordring forskelligt alt efter deres
position. For nationalkirkerne betyder multireligigsiteten tab af en monopolsituation,
der er blevet taget for givet i arhundreder. Kirkerne kan reagere pa dette ved at byde de
nye udfordringer velkomne, eller ved at keempe for de gamle privilegier. Den
multireligigse udfordring indebarer en sterkere bevidsthed i den nationale kirke om, at
der er kommet mange bud pa den hellige sandhed. For de mindre trossamfund
indebzerer den multireligigse situation en potentiel ekspansion, og den inviterer til et
samarbejde om falles interesser. Dette seetter samtidig de sekteriske grupper under
pres, de har lettere ved at acceptere en sekulaer ramme end en religigs relativisme.

For samfundet rummer den multireligigse udfordring flere momenter. Pa den ene side
rummer den en risiko for fragmentering af samfundet i partikulaere grupper, der kraever
serbehandling gennem kvoteordninger. | et multireligigst samfund vil appellen til den
feelles samfundsreligion have mindre troveerdighed. Visse vardier og normer kunne
tidligere tages for givne, i kraft af en historisk-religigs tradition. | det multireligigse
samfund kommer de nu til debat. Multireligigsiteten risikerer i sidste instans at affade
kastedannelser, hvor visse medlemmer pastemples bestemte identiteter — bade fra deres
sleegt og fra omgivelserne. Visse medlemmer fgdes ind i subkulturer og sociallag, hvor
deres livshane pa forhand fastleegges.

Pa den anden side kan multireligigsiteten affade refleksioner over den globale
udfordring og det lokale serpraeg. Den multireligigse situation kan bade hos
majoriteten og minoriteterne fore til en styrket bevidsthed om identiteten og
veerdigrundlaget. For begge parter kan dette fore til en reflektion over hvilke af de
traditionelle veerdier, der er veerd at fastholde. Multireligigsiteten kan danne grundlag
for en dialog, der for alvor gar i dybden. Majoritetens made med
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indvandrerreligionerne er et mgde med verdenssamfundet. Her mgder man ikke bare
de fremmede som turister, kunder eller medarbejdere i en fjern filial men som
medborgere, der har krav pa at blive taget alvorligt. For minoriteterne kan mgdet med
det indvidualiserede og sekulariserede Norden betyde en abning for indre fornyelse.
Det kan anspore til at tage de geldende traditioner og Kklicheer til debat, og for alvor
gennemtaenke hvad religionens centrale budskab er i en moderne kontekst.

Der er saledes ikke et facit pa spargsmalet om den multireligigse udfordring. Det
afhaenger i hgj grad af, hvordan den betragtes og handteres. Men det er sandsynligt, at
de negative sider vil sla igennem med starre kraft, med mindre man er opmeerksom pa
udfordringen og afsatter ressourcer pa forskning, information og dialog. Fremtiden
tegner sig allerede i skolerne og pa universiteterne. Men her er religion et temmelig
marginalt emne. Hvis befolkningen ikke far serigs information, er der ikke meget at
sige til det, hvis den reagerer med fordomme, stereotyper og afgraensning af det
fremmede.
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Nye metoder til religionssociologisk analyse 62

For at belyse processer som sekularisering og sakralisering ma man analysere sociale
transformationer. Religionen skifter form og status samtidig med at samfundet s&ndres.
Sociale transformationer som emne stiller nogle serlige udfordringer til design og
metode. Metoderne skal kunne bidrage til forstaelse og forklaring af ikke-stabile
sociale processer, som udspiller sig i abne systemer, og som omfatter bade
mikroniveau og makroniveau. Medens det ikke er vanskeligt at finde et bud pa teorier,
som kan diskutere sociale transformationer, er det langt sveerere at fa gje pa
inspirerende metodedraftelser. De standardmetoder, som sociologien treekker pa, sigter
pa at beskrive tilstande eller forklare arsagsforhold i stabile, lukkede systemer eller
beskrive transformationer pa et makro- eller et mikroniveau.

Religionssociologer halter som regel noget bagud med hensyn til metoder.
Dette kan forklare, hvorfor man i religionssociologien stadig kan spore et skarpt skel
mellem kvantitative og kvalitative metoder, selvom denne sondring ikke er
videnskabsteoretisk ngdvendig eller forskningsmeaessigt frugtbar. Hensigten med dette
indlag er at opridse nogle nye metodiske muligheder, som kan vaere anvendbare — 0gsa
i religionssociologien.

Metodestriden

I tilknytning til Wiener-kredsen gav positivisterne forrang til eksakt maling, til
nomotetisk viden og til matematisk logik. Dette kunne sikre at de videnskabelige
postulater var empirisk sikre og logisk konsistente. Man kunne formulere udsagn, som
gav forklaring pa processerne i mange cases. Dette stod i modsztning til
humanisternes sggen efter en idiografisk viden, der traengte dybt ind i et enkelt case, og
som gav en righoldig fremstilling af dets sa&rpraeg og sarlige betingelser. | sadanne
studier spillede casets kontekstuelle baggrund og forskerens egen baggrund ind. Dette
affadte en sggen efter ’interessante’ cases. Man gav ikke altid en begrundelse for, at
caset var serligt interessant.

62 Dette manuskript bygger pa elementer fra to foredrag, dels et opleg til Castor-gruppen ved Aalborg
Universitet pa Klitgarden den 8.-9. april 2005, dels en workshop for AMID, akademiet for indvandrerforskning,
i Kgbenhavn den 2. november 2005. Der er sket en let tilpasning af disse manuskripter til religionssociologiens
problemstillinger. Manuskriptet er taget med i denne samling, fordi det udfolder og praeciserer
metodeovervejelserne i tilstreedelsesforelesningen. Manuskriptet udbygger de overvejelser, der er fremlagt i min
bog: Metoder pa tvaers. Det er derfor hensigtsmassigt at begynde med at laese denne bog som grundlag.
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Positivismeopgaret var i hgj grad et selv-opger. Flere af Wiener-kredsens
medlemmer matte erkende, at man ikke kunne forme en teori, der afspejlede
virkelighedens verden, ud fra empiriske malinger der blev keedet sammen af
matematiske modeller. Wittgeinstein, Popper og Kuhn var partnere i diskussionerne
med den positivistiske kreds. Positivisme-kritikken affgdte en post-moderne skepsis
overfor videnskabelige fordringer om at opbygge sand viden. Positivisme-kritikken
blev taget til indtaegt for at afskrive kvantitative metoder, selvom det ikke er en logisk
konsekvens af kritikken. Det etnometodologiske projekt drejede problemstillingen hen
mod folks egne metoder til at konstruere mening i deres hverdagsliv. De radikale
stramninger blandt post-modernisterne lagde steerk vaegt pa forskeren som erkendende
subjekt. Sadanne synspunkter kan leegge op til at oplgse samfundsvidenskaben i
relativisme og subjektivisme. Diskussionerne har derfor i de senere ar sigtet pa at
undga at smide babyen ud med badevandet. Et hovedmotiv bestar i kombinere en
hermeneutik med en form for objektivitet i samfundsforskningen. Dette kommer til
udtryk i Giddens *dobbelt-hermeneutik’, i Bourdieus ’refleksologi’ og i Habermas brug
af sprogteori til at preecisere samfundsvidenskabens erkendelsesform. Det kommer
ogsa til udtryk i nye videnskabsteoretiske positioner, som den kritiske realisme og
neopragmatismen. Disse positioner abner for en kritisk eller pragmatisk kombination af
metoder.

En kvantitativ analyse er ikke altid positivistisk eller behavioristisk. Den er
heller ikke szeregent reduktionistisk. En kvantitativ analyse betragter standardiserede
data, men ser som regel bort fra standardiseringsprocessen. Dette overdramatiseres i
metodekritikken. Omvendt daekker betegnelsen ’kvalitativ metode’ ikke en men mange
metoder, som bygger pa forskelligartede videnskabsteoretiske antagelser. | mange
tilfelde er brugen af kvalitativ metode ikke serlig klar og stringent. Dette er imidlertid
ikke indbygget i selve metoden, og dette kritikpunkt overdramatiseres af visse fortalere
for kvantitative metoder.

Data er ikke noget, der findes i naturen, og der findes ikke data som naturligt
er kvalitative eller kvantitative. Vi frembringer informationer, som vi i vort
forskningssprog former og udtrykker kvantitativt eller kvalitativt. Og vi kan — indenfor
visse rammer — omforme dem. Vi kan kvantificere kvalitative informationer, ved at
standardisere dem og knytte en talveerdi til dem. Dette er naturligvis udtryk for en
forenkling. Spgrgsmalet er, om omformning er adaekvat og gyldig i forhold til den
videnskabelige opgave. Omvendt kan data, som fremtraeder som kvantitative i visse
tilfelde foldes ud som kvalitative. Saledes kan man i stedet for at betragte
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enkeltstaende malinger tilleegge en kombination af udtryk en serlig betydning.
Kvalificeringen af kvantitative data indebzrer at forme synteser af informationerne,
medens kvantificeringen af kvalitative er analyse ved at opdele informationerne.

Kvalitativ analyse omfatter mange faktorer, som tilsammen danner et
betydningskompleks. Det er af rent ressourcemassige grunde ngdvendigt at begraense
analysen til et eller nogle fa cases, for ellers drukner analysen i over-information. Den
kvalitative analyse kan dermed pavise det seregne samspil mellem faktorerne i caset,
som forklaring pa fremkomsten af seregne processer. Kvantifikationen kan derimod
omfatte mange cases, fordi den fokuserer pa nogle fa variable. Det er dermed muligt at
opbygge en kausal model, som identificerer de pavirkende faktorer og vaegten af deres
indvirkning pa den effekt, som observeres.

De kvalitative og kvantitative metoder er udviklet til forskellige formal: De
kvalitative sigter som regel pa at beskrive en begivenhed eller forsta baggrunden for
den. De kvantitative sigter som regel pa at forklare eller forudsige en proces. Der er
imidlertid mulighed for at forklare ud fra kvalitativ analyse eller beskrive ud fra en
kvantitativ. De anfgrte formal haenger sammen. For at forklare ma man ogsa forsta
baggrunden. | sidste instans sigter forskningen pa at kunne forandre en tilstand
rationelt. Man vil ikke ngjes med at beskrive eller forsta; dette leegger op til en passiv
accept af status quo. Beskrivelsen og forstaelsen udger et vigtigt skridt, men for at lgse
de udfordringer, der rejser det faglige problem, ma man ga videre i malsatningen.

Kvalitativ Kvantitativ
Opdage Abent feltstudie ?
Beskrive Feltbeskrivelse Fordelingsbeskrivelse
Forsta Deltagerobsrvation; Faktoranalyse, klyngeanalyse
personlig interview;
Korrespondanceanalyse;
Grounded theory;
Ethnometodologisk analyse
Forklare Historisk studie Eksperimentell analyse
Sammenlignende Statistik forklaringsmodel
caseanalyse
Forudsige Scenarie-analyse Projektiv regressionsanalyse
Forandre Terapeutisk interview; Kvantitativ regulering
Kollektiv proces

Et af temaerne i metodestriden geelder videnskabens perspektiv; altsa hvilken
synsvinkel kan og ber videnskaben anlaegge pa sin "genstand’. | forleengelse af René
Descartes stod valget tilsyneladende mellem en objektiv og en subjektiv. | et subjektivt
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perspektiv skal videnskaben udbygge den enkeltstaende forskers erkendelse. Med dette
perspektiv er det epistemologiske spargsmal centralt. Det, der frembringes med
forskningen, er den pageldende forskers personlige bud pa en fortolkning af
materialet. Modspillet til dette perspektiv er det objektive. Her tilstraeber forskningen
at se pa verden ved en ophgijet beskuen ovenfra og udefra. Ud fra dette perspektiv er
videnskabens centrale spargsmal det ontologiske.

Imidlertid hviler modstillingen af disse perspektiver pa en konstrueret
dualisme, som ikke er filosofisk ngdvendig. Ikke mindst i forbindelse med
samfundsvidenskabelige problemstillinger afslgres problemerne ved dualismen. Med
erkendelsen af problemerne dbnes der ogsa en udvej. Forskningen kan betragtes som et
projekt, der geelder den kollektive intellektuelles refleksion over den verden og det
samfund, som de selv indgar i. Den enkelte forsker indgar i et fagligt feellesskab, som
preeger problemstillingen og metodevalget, og som forskeren fremfgarer resultaterne
for. Forskningen kan kun tilstraebe en inter-subjektiv sandhed. Den metodiske stringens
og klarhed er et vaesentligt moment i forskerfeellesskabets godkendelse af resultaterne.
De kvantitative metoders forrang skyldes iser, at proceduren er veldokumenteret og let
at kontrollere for andre.

Med den kollektive intellektuelles perspektiv bliver metodestriden til et
skinproblem. For den enkeltstaende forsker tegner der sig maske et nyt projekt, som
opfordrer til at bestemt metodevalg. Men for den kollektive intellektuelle er bade
talmaessige og kvalitative informationer relevante. Et nyt projekt ma bygge ovenpa de
tidligere. Det vaesentlige problem er ikke, om man enten skal benytte kvalitative eller
kvantitative metoder, men hvordan man kan sammenfgje resultater, der hviler pa
forskellige metoder.

Nar perspektivet for forskningen udvides til at geelde hele samfundet, endres
ogsa forskningsproblemernes karakter. Den enkelte forsker formulerer problemet pa en
made, sa det kan belyses med de faglige redskaber, man har til radighed. Ellers er
emnet ikke forsk-bart, og forskningen bliver til fusk. Men de udfordringer, som
samfundet praesenterer forskningen for, har ofte kompleks karakter. Set med
samfundets gjne giver ikke det meget mening, at ignorere det meste af komplekset,
fordi den pagaeldende forsker ikke kan belyse dem ud fra den metode, man er trenet i.
Komplekse problemer ma besvares ved metodekombinationer, og det vil ofte kraeve
oprettelse af et team af forskere.

Bade kvantitative og kvalitative analyser sigter pa generalisering. Men medens
der i forbindelse med kvantitative analyser er klare regler for generaliserende udtryk
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(som et konfidensintervalg for en estimation), er reglerne for kvalitative
generaliseringer mere uklare. Generalisering er et begreb, som omfatter flere former
for overfarsel af resultater fra de foreliggende empiriske observationer. Der kan for det
farste veere tale om en overfarsel fra undersggelsens empiriske cases til en stgrre
mangde af enheder, en bestemmelse af populationen. Der kan for det andet vere tale
om at udvide operationaliseringen, som observationerne bygger pa, til et bredere
univers af fenomener, en universalisering. Der kan for det tredje veere tale at betragte
observationerne som tilfeelde, der hgrer under en overordnet kategori, en abstrahering.

Generaliseringen omfatter en dobbelt bestemmelse: Den gelder for det farste
en udvidelse i form af en vurdering af, hvilke andre tilfeelde eller cases konklusionen
kan overfgres pa. Den gelder for det andet en indsnavring i form af en specifikation
af, hvilke andre tilfeelde eller cases de foreliggende observationer ikke kan overfares
pa. Selvom man ikke kan anfare et konfidensinterval, kan man give rimelige
argumenter for bade en udvidelse og en indsnzavring i forhold til det foreliggende
materiale.

Niveaukoblinger

Det er i sociologien hensigtsmassigt at skelne mellem analyser pa forskellige
niveauer, og i det mindste mellem mikro-, meso- og makro-niveau. Mikro-analyser
tager udgangspunkt i de enkelte agenter og deres interaktioner, medens makro-analyser
tager udgangspunkt i strukturer eller systemer. Vi mgder som borgere i sen-moderne
samfund denne forskel i hverdagslivet, hvor vi behandles af andre mennesker som en
selvstendigt person, medens vi af staten og de store organisationer behandles som et
sagsnummer. | vores mikro-verden betragtes problemerne som komplekser, medens de
for systemet behandles som typer, der skal passes ind i de foreliggende
standardlgsninger. | visse tilfeelde anleegger systemerne en mikro-praeget tilgang, som
nar en bank eller et offentligt kontor tilbyder en *personlig radgivning’.

Forskellen mellem mikro- og makro-tilgangen satter sig ogsa spor i de
samfundsvidenskabelige metoder. En del af metodestriden sigter mere pa
analyseniveauet end pa metodologien, idet mikro-tilgange ofte preeges af kvalitative
metoder, medens makro-tilgange ofte praeges af kvantitative. En del af
positivismekritikken udtrykker mere end protest mod de upersonlige system-
betragtningers dominans i samfundet end pa en vurdering af standardiserede analysers
samfundsvidenskabelige relevans. Men hvis forskningen skal kunne give en kritisk
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tilgang til systembetragtningernes dominans, er det vasentligt at pavise, hvad
standardiseringerne forenkler. Ogsa med dette sigte er en metodekombination
hensigtsmaessig.

Analyseniveauerne kan udbygges med flere trin. Man kan saledes indfgje et
meso-niveau. Det kan rette sig mod organisationsanalyser, men det kan ogsa dakke
processer, som sammenkader agenter med de overordnede systemer.

Man kan betragte en kirkelig passivisering ud fra agenterne, ud fra relationerne
eller ud fra strukturen. Pa agent-niveauet fokuserer analysen pa den enkelte agents
biografi, livsanskuelse og motiver. Metoderne skal veare egnede til at forsta agentens
selvforstaelse. Pa et relationelt niveau vil analysen derimod samle sig om agenternes
sociale forhold. Den kan papege, om der er noget i miljget, som sgger at motivere
agenten til kirkelig aktivitet eller passivitet. Pa et strukturelt niveau vil analysen
papege de objektive vilkar: For eksempel om placeringen af aktivitetens center, om de
gkonomiske og tekniske ressourcer for aktiviteten, om aktivitetens tidskrav og
lignende. Disse analyseniveauer henviser til forskellige typer af informationer og
dermed forskellige metoder. Med henblik pa belysning af problemkomplekset, den
kirkelige passivisering, er alle informationerne relevante. Dette stiller udfordringer til
metodekombinationer og kombinationer af analyseniveauerne.

En samfundsvidenskabelig analyse kan omfatte bade mikro- og makro-niveauet,
men den kan ogsa begranses til et mikro- eller et makroniveau. Hvis analysen skal
daekke begge niveauer rejser det ofte spargsmalet om, hvordan man kan kombinere
kvalitativ mikroanalyse med kvantitativ makroanalyse. Hvis analysen er begranset til
et enkelt niveau, kan det veere et problem, at de tilgengelige informationer er knyttet til
et andet niveau. Det er muligt, at der ikke findes passende data.

Meget ofte passer analyse og data ikke umiddelbart sammen. Analysen kan
reducere ved at forklare strukturelle forhold ud fra individuelle data, eller analysen kan
abstrahere ved at forklare individuelle forhold ud fra feelles-indikatorer. Dette kan fare
til to klassiske fejlslutninger. Der kan for det farste blive tale om en ’gkologisk’
fejlslutning, idet variationsmgnsteret i data pa et faellesniveau bliver fortolket som
udtryk for individuelle forhold. Der kan for det andet blive tale om en *atomistisk’
fejlslutning, idet data pa individniveau betragtes som udtryk for strukturelle tendenser.
Man kan saledes teenke sig en undersggelse af andel af muslimer og frekvens af
alkoholmisbrug i forskellige kvarterer. Man kan taenke sig at en sddan undersggelse
viser en positiv sammenhang. Dette er naeppe udtryk for, at alkoholproblemerne er
serligt udbredte blandt muslimer. De kan skyldes, at der er mange ikke-muslimer med
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alkoholproblemer i de kvarterer, hvor der bor mange muslimer.

Der opstar sarlige udfordringer, nar analysen skal krydse mellem niveauerne.
Problemstillingen kan geelde agenternes indvirkning pa strukturen, for eksempel i form
af agenternes gnsker om at pavirke kirkens opbygning og funktion. Den kan ogsa
geelde strukturens indvirkning pa agenterne, for eksempel i form af virkningerne af
kirkens forkyndelse for medlemmernes daglige liv og moralske vurderinger.
Problemstillinger, der krydser mellem forskellige niveauer stiller krav om at overveje
analyseformen. Oplysningerne om makro-forholdene kan ikke altid dannes ved at
aggrerere mikro-baserede informationer. Ofte vil en akkumulering af bestemte
egenskaber indebere, at kvantitetens masse slar om i en a&ndret kvalitet. Nar
eksempelvis de religigse minoriteter nar over en vis masse, vil de satte et markant
preeg pa samfundet. Det skifter karakter i og med at tidligere minoriteter i kraft af deres
masse kan gare krav pa en reel indflydelse. Omvendt kan oplysninger pa makro-niveau
ikke blot spaltes op i individuelle informationer. Et eksempel er beregningen af
BNP/Cap, som kun udtrykker samfundsmedlemmernes gkonomiske levestandard, hvis
der galder lighed. Tveaergaende analyser fordrer som regel at kombinere metoder.

Metodekombinationens praksis

En vesentlig del af den kvalitative analyse sigter pa at fortolke udsagn om et
tema. Den kvantitative analyse forudsztter, at der foreligger en maling, der kan
udtrykkes ved en talveerdi. Den kvalitative analyse er aben for, at udsagnene kan veere
komplekse. De kan endda synes at modsige hinanden. Dermed vil de ikke kunne
reduceres meningsfyldt til en enkelt talveaerdi. Denne forskel er vaesentlig, men den kan
ogsa over-dramatiseres. Der kan vere udsagn, der uproblematisk kan udtrykkes ved en
maleveerdi, og der kan veaere komplekse udsagn, der kan splittes op pa delemner, der
igen kan udtrykkes ved enkle maleverdier.

Nar der foreligger en fortolkning, kan den kvalitative analyse opbygges ved en
matrice, lige som det er tilfeeldet for en kvantitativ analyse. Der vil pa den ene side
vaere analysens cases eller informanter og pa den anden side veere analysens temaer
eller variabler. Hvor den kvantitative analyse tager udgangspunkt i variabler, vil en
kvalitativ tage udgangspunkt i temaer. En kvantitativ analyse vil som regel laese
matricen fra variablene, hvor en kvalitativ som regel laeser den fra casene. En
kvantitativ analyse vil saledes typisk begynde med at betragte variationen af dataene pa
en variabel, fortseette med at betragte samvariationen mellem to variable, for at
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udbygge (elaborere) samvariationen under kontrol for en tredje variabel. Kvalitative
analyser kan faglge den samme plan. Men det er ogsa muligt at betragte et case, og se
pa konstellationen af temaer i caset. Dette kan udbygges med at samle klynger af cases,
hvor man finder den samme konstellation af tematiske udtryk. Analysen kan tage
udgangspunkt i en idealtype, som omfatter en bestemt konstellation af tematiske
udtryk, for dernaest at betragte, hvor tet de foreliggende cases kommer pa idealtypen.

Det er ved kvalitative analyser muligt at fokusere pa, hvad der binder temaerne
sammen. Hvor den kvantitative analyse som regel kun maler variablene som
enkeltstaende udtryk, kan den kvalitative fokusere pa, hvordan temaerne er knyttet
sammen i casene. Det kan veere i form af informanternes begrundelser eller i form af
forlgb i observationsstudier. Saledes kan den kvalitative analyse inkludere et led
mellem variablene, som er underforstaet i en kvantitativ analyse af samvariation.
Denne matrice kan give en forenklet illustration af mulighederne:

Temal Relation | Tema2 Relation | Tema 3 Relation

Tema 1/ Tema 2/ Tema 1/
Tema 2 Tema 3 Tema 3
Case A
Case B
Case C
Case D
Alle

Der er i princippet intet i vejen for at kombinere kvantitative og kvalitative
analyser af det samme materiale. Beskrivelsen af fordelingen af observationerne om et
tema kan veere enten kvalitativ eller kvantitativ, afhaengig af emnet og
problemstillingen. Selv om observationerne er omformet til kvantitative malinger, kan
det i visse tilfeelde veere hensigtsmaessigt at inddrage analyser af de direkte relationer
mellem de tematiske malinger. Den kvantitative analyses pavisning af samvariation
kan suppleres og korrigeres med relationelle analyser. For eksempel kan en
korrelationsanalyse mellem to variable passende udbygges med en analyse af,
informanternes forbindelse mellem dem. Pa tilsvarende made kan en
regressionsanalyse af et arsagsforhold udbygges med en kvalitativ analyse af, om
informanterne selv mener, at der er en arsagsforbindelse. Der kan taenkes
sammenhange, som informanterne ikke selv er bevidst om. Dette er en beskrivende,
kvalitativ analyse af informanternes egen opfattelse blind for. Ved denne type af

146




emner, kan en kvantitativ analyse give et vigtigt supplement til den kvalitative.
Omvendt kan den kvantitative analyse ikke kontrollere for alle mulige faktorer, der
affgder tilsyneladende (spurigse) samvariationer. Derfor kan informanternes eget bud
pa forklaring vere et godt udgangspunkt for en kvantitativ kontrolprocedure.

| konkrete delprojekter kan metodekombinationer forega pa flere mader. Man
kan foretage et kvalitativt forstudie til en kvantitativ hovedundersggelse: Ved at
begynde med feltstudier kan man fa indtryk af den kontekstuelle ramme, hvordan
emnet indgar i hverdagslivet. Man kan foretage abne, personlige interviews. De kan
give indtryk af, hvordan agenterne i feltet teenker og taler om emnet. Dette kan lede til
at udpege nogle enkle, klare standardiserbare indikatorer for emnet. Ud fra de
kvalitative undersggelser kan man begrunde gyldigheden af disse indikatorer. Sadanne
indikatorer kan kvantificeres, og fordi man kan koncentrere undersggelsen om fa
indikatorer, er det praktisk muligt at foretage en stor, repraesentativ undersggelse.

Hvis man umiddelbart griber til de enkle, standardiserede indikatorer, vil
undersggelsen mgdes af de sedvanlige indvendinger om gyldighed. Dette kan besvares
ved at fglge analysen af standard-indikatorerne op med etnometodiske interviews, der
kan vise, hvordan indikatorerne er frembragt, og hvad de daekker over i bade
respondenternes og kodernes tankeunivers; og derpa kan man ga til feltstudier af,
hvordan disse udtryk stemmer overens med det sociale hverdagsliv.

Uanset om man gar den ene eller anden vej, er kombinationen ngdvendig for at
besvare udfordringen om at sikre gyldighed, repraesentativitet og adekvans. Ofte
afskarer man visse af disse led af ressourcemaessige grunde. Det er rimeligt at man
erkender en begranset faglig kunnen - hvis det er opleg til at indga i et samarbejde.
Men det er ikke rimeligt at afvise relevansen af de andre aspekter for helhdsforstaelsen
af problemkomplekset. Blot fordi man selv er tunghgr, kan man ikke benagte, at der
findes musik; og blot fordi man ikke kan betjene en motorsav kan man ikke benagte,
at tammer kan veere et godt byggemateriale.

| *Metoder pa tveers’ anfgres validering som et formal med
metodekombinationen. Konklusionen er langt sikrere, hvis den bygger pa flere
metoder, end hvis den blot bygger pa een. Men hvad nu hvis to metoder giver
forskellige resultater? Der er flere muligheder. For det farste kan begge resultater eller
et af dem vere forkerte. Men det kan ogsa veere muligt, at resultaterne begge er
korrekte, men at de ikke er sammenfaldende. Selvom resultaterne henviser til de
samme teoretiske begreber, kan de udtrykke forskellige aspekter af emnet eller henvise
til forskellige analyseniveauer.
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Modstridende resultater kan vere udtryk for, at det samme begreb
operationaliseres pa mader, der henviser til forskellige betydninger. De modstridende
resultater bruger samme begreber, men henviser til forskellige aspekter af
problemkomplekset. | stedet for at betvivle holdbarheden af modpartens resultater,
ville forskningen komme langt videre ved at specificere deres gyldighedsomrade, sa
man derpa kunne bestemme deres indbyrdes relation.

I mange tilfeelde geaelder kvantitative analyser et makroniveau, medens
kvalitative geelder mikrorelationer. Dermed kan samme begreb henvise til forskellige
processer pa henholdsvis makro- og mikroniveau. De forskellige resultater udtrykker
ikke fejl i analysen, men at klonklusionerne ikke er opmarksomme pa niveauet, dets
reekkevidde og begraensning. En bevidst metodekombination kan specifisere
delkonlusionernes gyldighedsomfang.

Der findes i metodelitteraturen en tilbgjelighed til at formode, at kvalitative
studier har sterre validitet end kvantitative; at informanterne vil veere mere tilbgjelige
til at rationalisere eller forstille sig ved anonyme surveys end ved feltstudier eller
personlige interview. Visse kolleger havder endda, at de har sa god forstaelse af deres
informanter, at de ogsa kan gennemskue nar de forstiller sig. Det kan vaere muligt at
visse forskere har en sa steerk empati; men det er en pastand, der skal holde til en
narmere preve. Man kan modsat haevde, at svarene pa et personinterview preaeges af
gnsket om at fremsta sympatisk og fornuftig, medens svarene pa enkle faktuelle
spgrgsmal i et survey er mere nggterne og korrekte.

Greensefeltet mellem kvalitativ og kvantitativ metode

Computerteknikken er ved at nedbryde de klassiske skel mellem kvalitative og
kvantitative tilgange. Der er udviklet programmel som udbygger statistisk analyse med
abne spargsmal. Der er samtidig udviklet programmel med henblik pa kvalitativ
indholdsanalyse, som ogsa er abne for at inddrage kvantitative indikatorer - som
Nvivo.

Der er udviklet programmel, som opbygger kausalmodeller grafisk med latente
variable, der operationaliseres indirekte. AMOS er saledes et program, som analyserer
en kausalmodel, der tegnes op med variablene som boller og de empiriske
operationaliseringer som kasser, og de kausale relationer som pile. Programmet tillader
at arsagsvariablene pavirker hinanden indbyrdes. Denne form for modelbygning
forudseetter dog, at variablene kan betragtes som intervalskalerede.
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Medens statistikken tidligere sigtede pa at analysere intervalskalerede variable
og kvalitative analyser tidligere opererede med dikotome logikker, er greensen mellem
de kvalitative og kvantitative blevet udvisket. Der er saledes udviklet statistiske
metoder for variable, der har kvalitativ form, som for eksempel tetrakoriske
korrelationer, regressionsanalyser med dummyvariable og logistisk regression.
Korrespondanceanalysen kan betragtes som en kvalitativ parallel til faktoranalysen.

Logistisk regression med dummyvariable kan betragtes som en kvantitativ
analyse af kvalitative variable. Logistisk regression retter sig mod forklaring af en
kvalitativ indikator. Den afhangige variabel har i den enkleste version dikotom form.
Den kvantitative analyse galder saledes forklaring af en "kvalitativ’ variabel. En
logistisk regression kraever ikke et stort antal cases, i modsatning til almindelig
regression med intervalskalerede variable. Logistisk regression er dog stadig en
variabelanalyse — og det er ikke den eneste form for arsagsanalyse.

Dummyvariable som “nation’ kan vaere problematiske, fordi de samler komplekse
informationer i et enkelt mal. Brugen af dummyvariable pakalder sig teoretiske
analyser.

Nye metodiske brudflader

Medens den klassiske opdeling pa kvalitativ/kvantitativ metode er ved at blive
udvisket, fremtreeder nye metodologiske brudflader:

De forskellige metoder sigter pa forskellige aspekter af kausalrelationer, som
bunder i forskellige ontologier. Visse analyser sigter pa at udpege den udlgsende
mekanisme i en arsagsrelation eller pa at papege effekten af en stimulus. Dette geelder
typisk korrelations- og regressionsanalyser. Andre sigter pa at papege betingelserne for
at frembringe en bestemt tilstand. Atter andre betragter motiver og hensigter bag
sociale processer. Dette svarer til Aristoteles’ arsagskategorier.

Et sidelgbende skel gaelder drsagsforklaringernes sigte.Nogle sgger at
indkredse og isolere enkeltvariable, der affgder den studerede effekt. Dette er
eksempelvis sigtet med partielle korrelationsanalyser, som sgger at identificere de
uafhangige variable, som har faktisk effekt pa den afhaengige variabel. En anden
betragtningsmade forekommer ved studier af komplekse strukturer, der er
karakteriseret ved en konstellation af flere komponenter. Ved denne betragtning kan
helheden ikke oplgses i enkeltkomponenter. Helheden skifter karakter, hvis en af
komponenterne &ndres.
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Mange metoder forudseetter stabile processer; det geelder eksempelvis det
klassiske eksperiment og korrelationsanalyserne. Ved abne systemer vil processerne
ikke veere stabile, sa arsagsrelationen kan ikke pavises ved processernes
regelmaessighed.

Medens det er ret enkelt at analysere gradvise transformationer, er det langt
vanskeligere at analysere kvalitative. Alder kan betragtes som en variabel, der har
gradueret form. Men overgangen fra barn til voksen eller fra levende til ded er
kvalitativ. Overgangen fra diktatur til anomie til demokrati er ligeledes kvalitativ.
Andringen kan ikke identificeres ved en variabel, men den beror pa en kompleks
sammensetning af komponenter.

Samvariationsmanstre fglges ikke ad pa de forskellige analyseniveauer. Den
velkendte ‘gkologiske fejlslutning” formoder, at makroniveauet afspejles pa
mikroniveauet; den ‘individualistiske’ fejlslutning formoder omvendt, at
mikroniveauet afspejler sig pa et makroniveau. Et af de statistiske tiltag for at afdaekke
disse fejimuligheder er multilevel-metoder, der kan pavise samvariationer og effekter
pa forskellige analyseniveauer. De er begranset til kvantitativ variabelanalyse. Det
metodologiske problem er at papege koblingsmekanismer mellem mikro- og
makroprocesserne.

De empiriske metoder retter sig som regel mod retrospektive studier af
transformationer, der har fundet sted. Dette stemmer overens med det mekaniske
arsagsbegreb. Men flere af teorierne opererer med begreber, der sigter pa potentialer:
kapital, ressourcer, spaendinger etc. Den kritiske realisme bygger pa en ontologi, der
accepterer forekomsten af underliggende kraftfelter, der ikke udlgses i forandringer,
hvis kraefterne udligner hinanden. Denne betragtning er plausibel for sociologisk teori
men vanskelig at udmgnte metodologisk.

Kausal analyse

J.S. Mill var en af samfundsvidenskabens betydelige klassikere. Hans
metodesyn var afggrende for Marx, Weber og Durkheim. Ifglge Mill var det
videnskabens sigte at afdeekke universelle love (nomotetiske), som pavirker natur,
individer og samfund. Mill diskuterer bade induktive og deduktive metoder. Den
induktive metode omfatter observationer og eksperimenter. Pa grund af samfundets
kompleksitet advarede han imod induktion i samfundsvidenskaberne. Induktionen kan
tage udgangspunkt i forskelle og ligheder. Man kan med andre ord begynde i, hvad der
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adskiller fenomenerne, eller hvad der er ens. Forskelsmetoden kan vare direkte, som i
kemiske eksperimenter. Eksperimentets mal er at finde det sarlige case, som bekrafter
den generelle lov. Den indirekte metode sammenligner klasser af eksempler for at
udpege den diskriminerende faktor bag forskellene. Den er ikke baseret pa
manipulation, men sgger tilbage til faktorerne. Men mange faktorer kan pavirke
resultatet, udover den, der er fremhaves i analysen. En anden metode er
variationsmetoden eller forskelsmetoden. Problemet er, at det samme udfald kan
skyldes flere arsager; og den samme arsag vil ikke altid lede til samme effekt. | et
eksperiment kan vi holde alle andre faktorer ude, ceteris paribus. Men det kan vi ikke i
den virkelige verden.63 Derfor ender Mill med deduktion som den foretrukne
metode.64 Fysikken benytter direkte deduktion, fra arsag til effekt. Men sociologien
ma bygge pa omvendt deduktion: historiske studier af udfald, der viser tilbage til
arsagerne. Sociologiske studier ma sgge at identificere betingelserne bag
socialhistoriske vidnesbyrd, snarere end at fremlagge en universel lov, som kan veere
resultat af mange socialhistoriske konstellationer. Mills metodesyn er afskrevet som
positivistisk-nomotetisk, men han rejser nogle spgrgsmal, som al
samfundsvidenskabelig kausalanalyse har diskuteret via Marx, Durkheim og Weber.

Variabelanalyser

Indenfor sociologien findes et seet af haevdvundne metoder til analyse af kausale
regelmaessigheder i kvantitative tveersnitsdata; nemlig partiel korrelationsanalyse og
regressionsanalyse. Der er udviklet nye grafiske programmer, som er i stand til at give
en bedre og mere overskuelig handtering af partielle korrelationsmodeller.65 Der er
navnlig sket en markant udvikling indenfor regressionsanalyserne. Medens de
oprindeligt var tilpasset til naturvidenskabelige og skonometriske problemstillinger,
ger nyudviklingen af modeller for interaktionsled og dummyvariable dem langt bedre
egnede til sociologiske problemstillinger. Logistiske regressionsmodeller rummer
ydermere mulighed for at analysere modeller, hvor den afhangige variabel er dikotom
og dermed har kvalitativ form.

De almindelige regressionsmodellerne bygger pa nogle forudsatninger, som

63 Den eneste induktive metode, som Mill accepter er residualmetoden, som ser pa de
uforklarede variationer, men den er egentlig deduktiv.

64 Det peger frem mod Popper.

65 Som Diagram. Dette er rettet mod analyse af ordinalmalte data, og dermed serligt
velegnet til analyser af holdningsdata
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kan vere problematiske ved sociologisk anvendelse. Residualleddet i
regressionsligningen skal veaere normalfordelt, med middelvardi 0 og konstant varians.
Residualleddets fejl tilskrives (normalt) maleusikkerhed i den afhangige variabel, Y,
samt i variable, som ikke indgar i modellen. De bestemte Xi’ere males ved en indikator
som antages at vaere uden malefejl. Dette er en tvivisom forudsatning ved sociologiske
analyser. Desuden bygger de normalt pa en forudsatning om envejskausalitet. Det er i
princippet muligt at udbygge regressionsmodellerne med residualanalyser og
tilbagekoblinger — men det farer til temmelig komplicerede analyser, som sjeeldent
anvendes i sociologien.

Nogle af regresssionsanalysens problemer kan lgses ved LISREL, der bygger
pa kovarianser. Man opbygger kausalmodeller, og afprgver deres goodness-of-fit over
for de empiriske data med et almindeligt Chi2-test. LISREL-modellerne kan
specificere malefejl for de indikatorer, der bestemmer en uafhangig variabel, og for de
tillader opstilling af gensidige og rekursive kausalmodeller.66 Lisrel er baseret pa
kovariansmatricen og forudsaetter dermed, at variablene er intervalmalt.
Udgangspunktet er malingernes afstand fra det artitmetriske gennemsnit. Hvis dette
ikke er meningsfuldt, giver analysen ikke resultater, der kan fortolkes selvom
computeren er i stand til at levere nogle tal.

Nogle metodikere har rejst basale spgrgsmal til kausalmodeller til forklaring
af kausalitet: De bygger pa forudseatningen om en enkelt kausalkade, og de oplaser
kausalitetsforhold i variable. Disse spargsmal rejser spargsmal om grundtanken i
kausale analyser.

Komparative casestudier

Casestudiet fokuserer pa et enkelt case. Det inddrager mange aspekter. Analysen
paviser sammenkoblingen mellem aspekterne, som farer til en saerpreeget form: Casets
serlige gestalt. Konstellationen konstituerer helheden. Aspekterne betragtes som
dikotomiserede kvaliteter. Caset udveaelges med teoretisk begrundelse i, at det viser en
speciell sammenhang. Hvert case betragtes som unikt. Nar caset er valgt, sgger den
teoretiske analyse at knytte caset til en kategori: Hvad er caset eksempel pa? Et enkelt
casestudie giver naeppe grundlag for at forklare transformationer. Komparative
casestudier er en klassisk metode til den form for problemstilling.

Forklaring rummer en im- eller explicit sammenligning. Implikationslogikken

66 Der findes en meget brugervenlig grafisk variant af Lisrel-analyse i form af AMOS.
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fordrer, at man bade har et case, hvor betingelsen X findes, og samtidig har mindst et
case, hvor betingelsen X ikke findes. Sammenligningsgrundlaget er ofte implicit.

Ragin har tager Mill op pany. Kvalitativ sociologi sager kausaliteter bag en
reekke cases. Ikke som naturlove i mekanisk forstand, men som betingelser. Man kan
gere det ud fra en lighedsmetode, som Mill: udvelge en raekke cases, som alle har et
feelles udfald som kendetegn. Derpa kan man udpege de felles treek ved alle cases og
konkludere, at de danner en felles betingelse. Men dette blev allerede kritiseret af
Mill. Det er en slutning mellem to faste faktorer; der pavises ikke nogen mekanisme
bag variationen. Ragin tilfgjer, at lighedsmetoden forudseetter simpel kausalitet: en
arsag og en virkning. Den kan ikke forholde sig til flere kausale veje til samme
resultat.

Det almindelige ideal er gennem analyse af forskelle: med eksperimentet som
den klassiske fremgangsmade. Sammenligningen er baseret pa cases, som er ens i alle
henseender, bortset fra den eksperimentelle stimulus. Forskelle i effekt kan derfor
henfares til forskellen i stimulussen. Men da eksperimenter er udelukket i
samfundsvidenskaben, er vi henvist til indirekte sammenligninger af forskelle. Det kan
skildres som en dobbelt anvendelse af lighedsmetoden: Det baseres pa at sammenligne
cases, hvor den stipulerede arsag kan vare til stede eller ikke og den hypotetiske effekt
kan forekomme eller ikke. Dette danner en 2x2 matrice af arsag og effekt. Problemet
er, at dens logik er monokausal. Den forudsetter, effekten kun kan fremkomme ved
den hypotetiske arsag.

Derfor sgger Ragin at udvikle en metode for sammenligning af cases, som ger
det muligt at udpege den konstellation af faktorer, som udggar betingelsen for effekten.
Man observerer dermed nogle cases, der preeges af effekten, og nogle der ikke ger det.
Man udpeger de faktorer, som hypotetisk kan vare betingelser for effekten i
forskellige konfigurationer. Ikke som enkeltarsager, men i et indbyrdes samspil.
Analysens nzste trinn gar ud pa at reducere kompleksiteten i forklaringsmodellen ved
at udelukke nogle af faktorerne.

Det sammenlignende casestudie betragter arsags-virkningsforholdet som en
konstellation af betingelser, som affader en kompleks effekt. Y er en kompleks helhed,
en struktur. Den kan forekomme eller ikke. Den fremtraeder ikke som variabel i mere
eller mindre form. Logikken er dikotom: Casene kan have kendetegnet eller ikke; og
opgaven bestar i at udpege de faelles betingelser i casene, som fremtraeder som
ngdvendige eller tilstreekkelige betingelser.

Man kan nemt efterprave en simpel betingelse: Hvis X er ngdvendigt og
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tilstreekkelig for Y, skal Y forekomme i alle tilfeelde, hvor X forekommer; og hvis X
ikke forekommer, skal Y heller ikke forekomme. Hvis Y forekommer, hvad enten X
findes eller ej, kan vi udelukke X som ngdvendig arsag for Y. I sociologiske teorier er
betingelserne ofte komplekse. Reduktionen af kompleksiteten kraever formallogik og
mangdelare. Man kan ogsa teoretisk knytte et begreb til hver konstellation af
faktorerne. Sa drukner teorien i usystematiske begrebsset. Man kan sgge at strukturere
konstellationen ved at udpege overbegreber og underbegreber.

Metoden bestar i at gennemga en reekke cases, som identificerer to mangder,
en hvor det kendetegn, Y, der skal forklares, forekommer og en, hvor det ikke
forekommer. | casene observeres en reekke kendetegn, Xi, som mulige forklaringer
forskellige konstellationer. Man indkredser, hvilke konstellationer af Xiere, der
fremtraeder som betingelse for Y. Dette kan gares med Boolsk algebra eller med Venn-
diagrammer. Der findes programmel til at bestemme konstellationer af logiske
betingelser ved komplekse analyser. Et veasentligt problem ved komparative
casestudier er, at maengden af cases vil vokse eksponentielt med antallet af faktorer,
som inddrages i forklaringen.

Ragins nyere metodeovervejelser indfgjer et analytisk usikkerhedsmoment.
Den dikotome logik er ofte for primitiv til samfundsvidenskabelig analyse.
Tilhgrsforholdet til enn teoretisk maengde kan ikke altid meningsfuldt skildres ved en
dikotomi. Idealtypologier er eksempler pa kvalitative begreber, som har gradueret
form. Logikken siden Aristoteles har vaeret baseret pa dikotomiseringer. Pointen er
‘tertium non datur’. Men man har i mange ar sggt at udvikle en form for logik, der
tillader det uspecificerede mellemstandpunkt. Det har faet et aktuelt gennembrud i
form af “fuzzy set logic’, i tilknytning til udviklingen af computerprogrammel. |
modsetning til den dikotome logik for ‘crisp sets’, tillader fuzzy-set logik at
tilhgrforholdet til en logisk maengde gradueres. Man kan med sterre eller mindre
sikkerhed tilskrive et case til maengden. Dette betyder ikke at man anlaegger en
variabelbetragtning. Saledes er der fundamental metodologisk forskel pa at betragte et
samfund, som preeget af mere eller mindre gkonomisk differentiering, og pa at
klassificere det som et klassesamfund, ud fra et kompleks af kendetegn, som er
omfattet af en vis empirisk usikkerhed.
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Brug af komparative casestudier

Nar komparationerne formaliseres (logisk), kan fremgangsmaden minde om den, der
geelder ved variabelanalyse. Men der er en fundamental forskel: Case-
sammenligningen oplgser ikke kausalforholdet i variable, men tager udgangspunkt i en
konstellation af betingelser.

Med et eksempel fra religionssociologien kunne komparativ case-studier
indkredse forklaringer pa forskellige religigse gruppers succes. Dette indebarer at
specificere kriterier for succes pa den ene side og pa den anden side de forklarende
faktorer. For eksempel om gruppen prasenterer sig i massemedier, om den har en
ops@gende missionsvirksomhed, om den har en personlig kontakt til nye medlemmer
og om den nedtoner det dogmatiske seerpraeg i forhold til nye medlemmer.
Komparative case-studier vil sgge at identificere de kombinationer af faktorerne, som
farer til den konsekvens, man vil forklare. Som variabelanalyse vil man
operationalisere den afhangige variabel med et succesmal pa den ene side — som for
eksempel tilgang af nye medlemmer - og pa den anden side operationalisere de
forklarende variable, som kunne vare for eksempel mgdeaktiviteten og
reklamebudgettet. En regressionsanalyse ville i sa fald kunne pavise, hvor stor effekt
de forklarende variable har pa den uafhangige variabel.

De komparative casestudier overlapper logistisk regression med interagerende
dummyvariabler. Ragins kritik af regressionsmodellerne begraensninger geelder linigere
modeller uden interaktionsled. | praksis kraever en sadan logistisk regression en meget
kompleks, mattet model. Jeg kan ikke gennemskue, om denne analyse i praksis vil
fare til andre resultater end logisk-komparativ caseanalyse. Den logistiske regression
har den fordel, at den ikke blot kan identificerer de interagerende faktorer, som har
markbar effekt, men ogsa kan vurdere deres pavirkning.

Hvis forklaringen omfatter flere faktorer, kraeves der et meget stort antal cases,
fordi analysen er baseret pa enkel, todelt logik: | hvert case kan egenskaben vere til
stede eller fravaerende. Begraensningerne ved komparative casestudier oplgses delvist,
nar man anvender fuzzy-set. Sammenlignende studier, der anvender fuzzy-logik,
gelder det graduerede medlemsskab af en bestemt kvalitativ maengde. Fuzzy-logik ger
idealtyper sa preacise, at de kan anvendes i en stringent analyse. Forelgbig har iseer
politologer og socialhistorikere vist interesse for fuzzy-logik. Men metoden har store
potentialer for sociologiske studier. For eksempel ved sammenligninger af
organisationer eller samfund med bestemte kendetegn med henblik pa at indkredse de
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forarsagende betingelser.

Simulation som sociologisk metode

Simulationsmodeller har iser veeret anvendt i naturvidenskab og gkonomi. De er
besvarelser af hypotetiske spgrgsmal om den forventede effekt af en konstellation af
arsager: Hvordan vil Y udvikle sig under betingelserne Xi. Et lille eksempel er
ghettodannelse i en befolkning, der bestar af to subkulturer. Simulationerne kan vise,
hvordan og hvor hurtigt der udvikles ghettoer, hvis blot den ene af de to subkulturer
har en preeference for naboer, der tilharer ens egen gruppe (Schellings simulation).
Med et parallelt eksempel fra religionssociologien kan en enkel simulation
demonstrere, hvor let en sekt-dannelse kan opsta, selvom der ikke er et steerkt gnske
om det fra nogen af parterne.

Der findes allerede programmel, der simulerer sociale interaktioner. Der er
spil, som simulerer processer blandt akterer med bestemte regler og reaktionstendenser
og forskellige ressourcer. Simulationsprogrammer, som Sugarscape, viser
interaktionsforlgb under forskellige betingelser. De enkleste varianter opererer med
agenter med bestemte behov i en given gkologi. Agenterne kan tilskrives kapitaler, og
det gkologiske system kan koncentrere ressourcerne i dele af landskabet. Modellerne
kan udvikles til at indbefatte kan og reproduktion og arv. De viser, hvorledes enkle
regler kan fare til komplekse strukturer.

Der er udviklet en serie af agentbaserede simulationsmodeller. De har isaer
veeret egnede til at belyse problemer indenfor rational-choice teori og spilteori. Der er
interessante simulationer af diskrimination og varianter af situationer, hvor
beslutningsstrukturen er suboptimal. De kan for eksempel belyse det klassiske
eksempel med fangernes dilemma, hvor forsgg fra hver af parterne pa at opna en
optimal lgsning ved at angive modparten vil fare til en suboptimal Igsning for begge.
Simulationer kan besvare hypotetiske spargsmal om det sandsynlige udfald af en
situation under visse betingelser. Det er ikke svaret pa, hvordan samfundet vil, kan
eller bar udvikle sig.

I simulationen er indlagt visse betingelser, som simulationen ikke sparger til,
men som en sociologisk fantasi kunne tage op. De fgrste simulationsmodeller var
agentbaserede, men der er udviklet modeller for komplekse systemer - ogsa for
komplekse sociale strukturer. Der er en vigtig udfordring for den fremtidige generation
af forskere. For religionssociologer kunne simulationsmodeller belyse konsekvenserne
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av religigs pluralisme, nar man tilleegger agentene bestemte praeferencer.

Konklusion

Den skildrede metodeudvikling er i feerd med at udviske skellet mellem kvantitative og
kvalitative *paradigmer’. Der opstar nye muligheder for at kombinere kvalitative og
kvantitative data i analyserne. Metodevalget kan styres af problemet i stedet for
videnskabsteoretiske troserkleringer.

De nye metoder, som vi her introducerer, kan betragtes som komplementzare.
Korrespondanceanalysen kan fare til hypoteser om kvalitative indikatorer.
Komparative casestudier kan papege, hvordan bestemte faenomener er fremkaldt af en
konstellation af bestemte kvalitative faktorer. Logistisk regression kan pavise, hvilke
variable, der er bestemmende for en kvalitativ faktor. Simulationsteknikker kan vise
konsekvenser af nye konstellationer af kvantitative og kvalitative faktorer som vi
endnu ikke har fundet i cases.

De nye metoder, som Digram, LISREL, FuzzyLogicKomparation med videre,
indebeerer et skifte i selve den metodiske teenkning. Det er nemlig ikke sa meget selve
teknikken, som er udfordringen, som teori- og modelkonstruktionen. Den afggrende
udfordring er ikke beregningsteknisk. Udfordringen gaelder at opstille
forklaringsmodeller, der er teoretisk velbegrundede og som giver stor forklaringsevne
trods inddragelse af fa parametre.

Det er problematisk at danne et skel mellem teori- og metodeudvikling. For
dermed kan teorierne blive abstrakt filosoferen og metoderne teknikker uden sigte.
Teoriudvikling ma medtaenke de relevante metoder, ligesom metodeudvikling ma rette
sig mod problemstillinger, der kan begrundes teoretisk. Med de antydede nybrud kan
der forhabentlig dannes nye forbindelseslinjer, sa gabet mellem teori- og
metodeudvikling kan overvindes.
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