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Openheit / Rabasvuohta

Festskrift til Hikan Rydving

Ein av eigenskapane som kjenneteiknar Hakan Rydving mest som aka-
demikar, er openheita hans. Han og den vil vi heidre med dette
spesialnummeret av Din. Saman med eit spesialnummer av Journal of
Northern Studies redigert av Olle Sundstrom, eit spesialnummer av
Temenos om religion og politikk redigert av Stefan Olsson, og enda eit
spesialnummer av Din om islam redigert av Mona Helen Farstad og
Ulrika Martensson, er dette eit festskrift til Hakan sin 65-arsdag. Medan
dei andre nummera er konsentrert kring kvar sitt store felt som Hékan
har studert og undervist om med oversikt, detaljkunnskap, autoritet og
audmjuke, handlar dette nummeret mellom anna om akademiske hald-
ningar og metodar og om samisk forsking, historie, religion og sprak,
men ogsd om mykje anna.

Variasjonen 1 tema, form, sprék og tiln&ermingar som kjem til uttrykk
her, er ei helsing til det store spennet 1 Hdkan sine interesser, og til laer-
dommen, nysgjerrigheita og openheita hans. Merksemd pa mangtfald
og kompleksitet har stott vore eit motto for han. Genuin interesse for
og sjenergs glede over andre sine perspektiv pregar heile hans vesen.
Samstundes er han aldri ukritisk. Han stiller seg sperjande til nesten alt:
Korleis har dette synspunktet vorte til? Korleis kan dette sja ut fra andre
vinklar? Den entusiastisk-kritiske innstillinga som ligg til grunn for
tilneerminga hans, anten det gjeld forsking, undervisning, rettleiing eller
formidling, er alltid smittsam og oppmuntrande.

Rabasvuohta lea Hdkana dovdomearka. Dat mearkkaSa
ja erenoamazit olbmuide, sahkkiivuohta ja mokta. Ovttasbargu suinna
lea alo riggodahtti vasdhus, man ovddas mii leat giitevaccat.

Her inne i tidsskriftet folgjer atten tekstar av til saman tjue forskarar
fra ulike fag: antropologi, filosofi, historie, kunsthistorie, litteraturvit-
skap, religionsvitskap, samisk, sprakvitskap, teologi og urfolksstudiar.
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A skrive om fortidens
samiske mennesker

Av S1v RASMUSSEN

Hva ville fortidens samer si dersom de kunne lese det som er skrevet
om dem? Ville de kjenne seg igjen i beskrivelsene, og ville de fole seg
forstatt? Eller ville de riste pa hodet og si: — Nei, denne forfatteren vet
jo ingenting om vart egentlige liv. Vi forklarte jo dette for han presten
som var her, men han har misforstatt fullstendig.

En rekke forskere har pdpekt det problematiske i at de fleste kildene
til samisk religion er skrevet av de samme mennene som misjonerte
blant samene (se for eksempel Backman 1975; Steffensen 1985-1986;
Rydving 1995). Allerede lestadianismens far, Lars Levi Lastadius,
stilte spersmal ved troverdigheten til en del av kildene. I Fragmenter i
Lappska Mythologien fremholder han at ikke alle opplysningene for-
tjener a bli betraktet som like troverdige:

Det fordras en nérmare bekantskap med fordna og nirvarande Lappars
forhéllanden, for att kunna urskilja det sanna frén det falska i Forfattarenas
upgifter. Den som skrifver dette, dr f6dd och upvixt i Lappmarken. Han har
kanske mer &n ndgon annan genomvandrat Lappmarken i alla dess riktningar;
likval tillstar han upriktigt, att det dnnu finns mycket i Lapparnes inre hus-
hallning, som han icke tiltror sig kunna sékert bedoma (Lestadius 1997:8).

Dette skrev Lastadius om seg selv, til tross for at han var oppvokst i
Pite og Lule lappmarker og var etterkommer etter en lang rekke prester
1 Lappmarken, noen av dem samer. Selv var han prest i Karesuando
(1829-1849) og i Pajala (1849—-1861). Hans neste argument var at nar
ikke engang han kjente til alt, hvor mye mindre troverdige matte ikke
de forfatterne veere, som kun besegkte omradet som fremmede, med for-
utinntatte ideer og fordommer. Lastadius mente at mange av be-
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rettelsene var skrevet pa grunnlag av opplysninger fra personer med
sveert darlig kjennskap til det han kaller «Lapparnes inre hushallningy,
et uttrykk som kanskje kan tolkes som et utvidet religionsbegrep. Videre
advarte han mot a tro at svensker og nordmenn, ogsa prester, som bodde
1 nerheten av samer, kjente til dette. Men det fantes et botemiddel mot
denne uvitenheten, prestene matte oppholde seg der over lengre tid, og
dra pa hjemmebesok til samer.

Kildene fra 1600- og 1700-tallet flommer neermest over av uttrykk
som avgudsdyrkere, trollkarer, gudsbespottere, djeveldyrkere og
satandyrkere. Alt myntet pa den samiske befolkningen. Andre hyppig
forekommende ord er hedendom, trolldom, overtro, vantro, superstition,
vidskepelse, villfarelse og galskap. Ofte brukes dette i boktitler og
kapitteloverskrifter, gjerne flere kraftuttrykk sammen. To eksempler er
Isaac Olsens manuskript Om Lappernes Vildfarelser og Overtro (1910)
og Pehr Hogstroms kapittel om samisk religion «Om Lapparnas
Afguderi, Trulldom och Widskepelser» i Beskrifning ofwer de til
Sweriges Krona lydande Lapmarker (1980). Dette regnes som svert
troverdige kilder, siden begge forfatterne snakket samisk og bodde i
samiske samfunn i flere ar. Olsen var larer for samene i @st-Finnmark
1703-1716, mens Hogstrom var misjongr og prest i Lule lappmark
1741-1748. Likevel kommer man ikke forbi at bade de og andre for-
fattere var sterkt farget av sin egen kultur og tro, noe som preger deres
beskrivelser av samene.

Det er lett & ende opp med & fokusere pa kildeforfatternes fremstil-
linger av samenes tro og praksis, i stedet for a fa frem samenes syn.
Hékan Rydvings forskning pd samisk religion og samers mote med
kristen misjon 1 tidlig nytid, kjennetegnes av et fokus pé a ta fortidens
samer pa alvor (se for eksempel Rydving 2004; Rydving 2007; Rydving
2010). I arbeidene hans settes samene i sentrum, der han lar de samiske
stemmene {4 komme til orde. Samtidig viser han stor respekt for samisk
sprak og kultur ved & bruke samiske begreper og stedsnavn. Han be-
nytter moderne samisk rettskriving, der han veksler mellom ser-, lule-
og nordsamisk alt etter hvilke omrader kildene stammer fra. I stedet for
a reprodusere kildeforfatternes syn pa samen som den ville, avguds-
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dyrkeren, trollmannen, barbaren, seker han & trenge bakenfor denne
terminologien som skygger for samenes egne oppfatninger av seg selv,
sin tro og religionsutevelse. Rydvings (2010:43-49) studie av rettssaken
mot Anders Poulsen er et godt eksempel, der han vektlegger Poulsens
egne forklaringer pa symbolene pa goavddis (tromma).

Dette leder over til et annet aspekt ved forskning pa fortidige samer.
Betraktes de som handlende og tenkende individer eller kun som
deltakere i en kollektiv kultur, der man ikke kan handle utenfor de
rammene som legges i kulturen? Rydving (2004:69-70) har vist hvordan
ulike samiske personer reagerte ulikt pa kristendommen, noe som klart
viser individualitet. For & strukturere disse oppfatningene har han delt
dem i fem forskjellige grupper: Tradisjonelle aktivister, passive ak-
tivister, neytrale, passive kristne og kristne aktivister. Fra min egen
forskning har jeg funnet flere personer som vil passe inn i de ulike
gruppene, men jeg har ogsa sett at det kan vere vanskelig & plassere
folk innenfor en bestemt gruppe (se Rasmussen 2016). Selv de som utad
fremstod som ivrige kristne, kunne ha oppfatninger som ikke var i sam-
svar med kirkas eller misjonarenes syn. P4 den annen side var ogsa
noaidene pavirket av kristendommen, og ogsa de deltok i kirkelivet.

Samelensmannen Povel Iversen og noaiden Anders Poulsen, som
begge bodde i Unjarga (Nesseby), kan brukes som eksempler her. Povel
Iversen som var med pa a angi denne gamle noaiden til myndighetene
1 1691. Han forte ham til Vadse og fungerte som tolk under rettssaken
mot Poulsen. Da Isaac Olsen bosatte seg i Unjarga i 1703, ble Iversen
hans venn og stettespiller. Ut fra dette virker det mest opplagt & plassere
Iversen i kategorien kristne aktivister. Likevel var det trekk ved den
lokale religiose kulturen som han ikke ville veere med pd & demonisere.
Dersom smabarna var syke eller grat mye, tok samene det som et tegn
pa at forfedrene mente at barna hadde fatt feil navn. Det var derfor van-
lig & depe slike barn pa nytt. Mens Olsen mente dette var en skikk som
var lert av djevelen, nektet Iversen a uttale seg da den lille neveen hans
var blitt omdept. Han unnskyldte seg med at han ikke ville kritisere sine
egne slektninger. Likevel skinner det igjennom at han ikke delte Olsens
negative syn pa omdeping.
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Anders Poulsen vil man i utgangspunktet betegne som en tradisjonell
aktivist, siden han var eier og bruker av ei tromme. Samtidig viser
Poulsens handlinger og forklaringer under rettssaken at han hadde gode
kunnskaper om kristendommen. Han gjor bade korsets tegn og ber Fader
var. Videre forklarer han betydningen av figurene pa trommeskinnet, der
de fleste er hentet fra kristendommen. Ved hjelp av kirka som er malt pa
tromma, hjelper han folk som er syke eller har annen motgang, sier han.
Bade han og de som far hjelp av ham ofrer da vokslys, penger og annet,
som leveres til presten i den kirka han bor ved. Slike offergaver er vel
dokumentert i kirkenes regnskapsbeker, sarlig var dette vanlig i
Ohcejohka (Utsjoki) og Guovdageaidnu (Kautokeino) som herte til den
svenske kirka. Men Poulsen var ikke den eneste som knyttet noaidenes
kunnskaper til kristendommen. Isaac Olsen forteller at samene i Unjarga
mente at noaidene hadde fatt sine egenskaper fra Gud og englene hans.
De betraktet noaiden som deres lege, doktor og bartskjerer, som var
sendt dem av Gud, siden de ikke hadde andre leger.

Dette gir en liten smakebit av samenes sveart komplekse religiose
situasjon i tidlig nytid. Gar man dypere inn i materialet og forseker a fa
tak i hva samene faktisk uttrykker, tegner det seg et langt mer nyansert
bilde enn det man forst ser pd overflaten. Kunnskap 1 samisk sprik og
kultur er her en viktig nekkel. Kanskje fortidens samer da nikker gjen-
kjennende til det som skrives om dem.
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ABSTRACT

In his publications about Sami religion and the change to Christianity,
Hakan Rydving highlights how Samis’ own points of view appear in
the sources. He looks at Samis as reflected individuals able to make
their own choices. In other words, he takes the Sami of the past serio-
usly. This essay gives a few examples of the agency and complexity
that such a source critical approach can reveal.

KEYWORDS: Sami history; Sami actors; complexity; source criticism
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Daajmijes vuekie lea
saemien vuekie

GAEBPIEN LEENA (LENA KAPPFIELL) JIH HARALD GASKI

Amma lea stoerre aavoem monnose dadtjiodh daennie heevehtimmesne
aeliedidh, laevie, dov earojne, vaajmeste lehkoeh daejnie. Haaralde
mannem eadtjoesti voejhkelidh darjelsaemien tjaeliestidh annetji monnen
minngemes dotkemeprovsjeekten bijre. Juktie daate teekste golh sjeedta
aamhtesi jih laahtesi bijre mah joe leah dutnjien dehpies.

Jijnjem joe lea tjaalasovveme iemiealmetji dotkemebyjreskinie maa
guktie galka iemiealmet;ji jijtsh daerpiesvoeth jih stillemh seatadidh.
Laevie Hékane hov lea guhkiem joe vuesiehtamme guktie jis gaerede
iemiealmetji metodologijem atnose biejedh. Ovmese iemiealmetji
gieline, kultuvrine dovne dehpies jih maehteles — jih eadtjohkelaakan
badstide siebredahkide soptsestalla. Hakane hov dihte guhte voestegh
saemien dotkemebyjreskem vuaptan darjoeji ahte maori nyjsenajja,
Linda Tuhiwai Smith, 1ij lyovlehke vihkeles gerjam tjaaleme - bene
dihte byogkeles gaerja Decolonizing methodologies mij joe lea naennoes
vaaromem riejriedamme gaajhkh iemiealmetji dotkemasse.

GL: Manne leam dan aavrehke orreme ahte leam addtjeme daennie
dotkemebyjresekinie meatan darrodh mahte gookteluhkie jaepien joe —
Juktie aaj leam gotnjesjamme saemien studeenti vuerkielimmiem gosse
leah tjiarnedamme dan iemiealmetji dotkemevuekien lidteratuvresne.
Mdjhtam gosse akte nyjsencejja studeente, goh lij iemiealmetji ba-
chelordaaltesem jaakseme, eevre goh tjoevkedi. ,, Daelie leam ovmese
iemiealmetji metodologijegcerjah lohkeme, jih dle dallah madjhtajim,
Haaralde joe leah gellien jaepien veele daam, daejtie vuekide,
praktiseereme. * Bene mejjeles mojhtese, ihke vuesehte ahte muvhtene

12
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daarpesjibie jeatja haereste govledh vuj lohkedh ihke vuaptan sjidtedh
dam mij joe daejriejibie.

NAAN SAEMIEN ESTEETIHKE LAAHTESH

Goh limen barkeminie maadthdotkemen provsjeektine, saemien estee-
tihke laahtesh evtiedidh. Dellie varki vueptiestimh ahte lij dovne buerie
jih beeke bielieh godkte joekehth gieligujmie barkedh. Ulmie hov lij
saemien maadthbaakojste orre teermh darjodh, vuj barre orre
kategorijide baeries baakoeh sertedh, nov goh joejkemen ovmese lahtesi
muhteste voejhkelidh mijjen lidteratuvrem saemien sjaangeri mietie
joekedidh. Saemien joejkemen vaajesh badth géerede joejkemevuekiej
mietie vierhtiedidh, mohte dellie giehtjedidh dejtie nuhtjedh jeatjabine
esteetihke faagine vierhtiedidh — ij lih ov man aajvoeh! Saemien
daajhtemedaajroen faagedaehkesne joe lin baaverdeminie dej duedtie-
, jih daajhteme-kategoriji gujmie — guktie idtjimh sijhth dejtie geennah
giehtjedidh. Mohte dellie majhtajimh guktie Kristoffer Sjulssone, O.P.
Petterssonen bievnije, lea vaestiedamme gosse goerchtzjja lea
dikotomijen mietie gihtjedeminie, mij lea dle tjacbpies jih mij leah
vesties (akademijesne siejhme ussjelivuekie). Baeries bievnije hov lea
faepeles almaj, juktie tjiertesten lahtestalla magkerh klaerieh, haemieh
jnv. leah tjacbpies, jth magkerh eah leah — jih dle gellien aejkien lissede;
leah njaelkie ij leah gosneh jnv.! Sjulssone tjielke holistihke vuajnoem
bajjehte. Gaejsa lea tjaebpies ihke lea jorpehke haemiedamme — ij
njeajhkesjh guktie raanhtjoem rudtjien vodste skobpenh. Guksien betnie
lea jorpehke, juktie gaerede laajtosne biejedh, dellie dihte aaj tjacbpies.
Dihte mij lea nuhteges hov lea buerie, vuj tjaebpies.? Dovletji saemiej
esteetihke vuajnoe — praaktihke jih esteetihke. Idtjin seatedh tjaebpies-
voetem mij barre tjelmide geasa. Monnoen estetihke provsjeektesne aaj
lean tjuvtjiedamme daam holistihke meanoem saemiej dovletji us-

I Pettersson 1979.

2 Tjacbpies-teerme ij lih dellie saemide seamma goh jillie-veartenen estetihke-raajterisnie

— juktie jijnjebe goh barre tjelmide mij lea dihte buerie.

13
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sjelivuekesne. Vaajnoe mijjien saemien gieline raaktan vuastalimmiem
dikotomijine kategoriseeredh, ibie utnieh gennah mijjien gieline naan
bielieddrnemen konjunksjovne enten (-eller)/either (-or). Eevtjedin
badth gielen vaaljiem atnose vaeltedh, tjiertesten buerkiestidh.

SOPTSESTALLEMEN VUEKIEH
Jalhtsh libie dagkerh dualistihke ussjelivuekieh firreme, dellie lea
joekoen sjieremierhkem saemien gieline, jith dagke joekoen
noerhtesaemien gielesne, mij soptseste saemiej smerrehke jih joekoen
ddajmijes vuekiem sinsitniem staeriedidh, bielhkehtidh jih dovne
gaarmerdidh jih soelkehtidh — nov badt mijjien dualis-haammoeh. Haa-
ralde lea badth dam biejeme faageteermen nualan mij gohtje giele-mies-
tere. Gieline stddkedidh jih raajesi gaskem soptsestidh lea dagke
joekoen vihkeles njaalmeldh kultuvrine. Jih gadvnesieh dovne
praktihke, esteetihke jih muvhtene aaj eetihke bieliech mah tjaakenieh
dej saemien soptsestallemevuekide. Jih jis edtjiejibie dam dajmijes
vuekiem sjiere saemien dotkemevuekine giehtjedidh, dellie badth
gielemaehteles drrodh hov lea nannoes bieliem daase. Kultuvren
sjeavods njoelkedassh, maa guktie lea vuerteldh edtja ddemiedidh, jih
dam mij derjelsaemiej gaskemsh gohtjedieh sjeavods gieleine — géerede
aaj dan gielemaehteles kategorijese biejedh.

Dovletji saemien giele-miesteren vuekide géerede dellie nimhtie
ryoknedh:

» Laahtjeres arrodh (juktie jis ,,aajaldehtieh® naan almetjem laahkoestidh,
dellie dejnie aaj tjielke soptsesth — bene raaktan tjuerpieslaakan.)

» Gaassohks jih laatjedihks arrodh guessien vodste. Seremonijem jih
ovmese njoelkedassh dan géassoehtimmien muhteste mah aaj jijnjem
soptsestieh almetjigaskoe relasjovni bijre. Ovmese gaetien njoelkedas-
side aaj tjiclke soptsestellich saemien dovletji spiritualitectem.

» Jortehtimmie; kultuvreveehtam mij guelmede dovletji bearkadimmie-
strategijem, jih aaj soptsestallemevuekiem ovmese goltelaejjide joekehth
dijrh daejriehtidh. Buerie vuesiechtimmien teekste lea daarhkan dihte
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baeries saemien sjugnedimmie-myjhtam  Biejjien  baernien
sdangedimmien bijre — mij lea buajhkoes soete dovne smaave jih geerve
goltelaejjese, jalhtsh nov dievesdbpoe (lustebe) dijrem buakta
geervealmetjasse.

* Dualis(Guakta)-haamojde nuhtjedh — jih dej gujmie ddajmijeslaakan
mubpiem staeriedidh (nov goh maanam, gosse mij joem baastoch
dorjeme); mubpiem aaj eelpedh, vuj lyjnehkelaakan laejhtedh.

» Potensialis-haamojde (jih bene kondisjovnalis-haamojde naan laaketje)
aaj guvviedieh dovletji saemiej meanoeh, jih aaj iemiealmetji vaavka-
sjimmie jih ddajmijes vuekie eatnemen jeatjah orrijide jih faamojde
madtjeldehtedh. Ollesh stoerre-aajmoem gévladehtieh — ij mij joem
vihtieslaakan bagkehth — ibie daejrieh geennah guktie jirreden sjidth.
Guelmedadtja dovletji saemien jielede-vuajnoem, jih spiritualiteetem.
Mohte dagke aaj joekoen eatnemelihkes epistemologijen bijre soptses-
tetje.

DAAJMIJES VUEKINE LAAHTJERES ARRODH — RELATIONAL ACCOUNTABILITY
— SAEMIEN METODOLOGIJE

Laahkoesth; guaktahaamojde nuhtjh; aellieh riekte leajhtieh, ihke
jortehten buerebe — jih aelliech bagkehth . Daah njealjesh leah
njaalmeldh gielen vuekieh mah ddajmijes vuakan govlesuvvieh. Daah
njealjesh aaj mujhtehtieh iemiealmetjidotkemen vihtiestamme njielje
otnerasside. Iemiealmetji meanoeh bdorhkieh jillieveartnenen us-
sjelivuekide, guktie Cree, Anishinabee dotkije Shawn Wilsone vuesehte,
gelline vuekine: ’[R]eality is not an object but a process of relation-
ships, and an Indigenous ontology is actually the equivalent of
Indigenous epistemology” (Wilson 2008:73). Daate holistihke vuj
sirkulaere geatskanimmie buakta gievliem, gogka tjaakenh dah njealjesh
(otnerassh), ontologije, epistemologije, axiologije jih metodologije. Dan
Wulff barre tjierteste dan bijre: ”This holism stands in contrast to Wes-

3 Daate lea aerpievuekien soptsestallemepliere mij maahte darjelsaemien gieleste

gaarvani. Mohte noerhtesaemien gielesne badth nennoes. Daej gookte raajesigujmie
voejkelem vuesiehtidh guktie dagke darjelsaemien vaajnoe dihte poentiaalise.
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tern research approaches that seek to isolate and compartmentalize”
(Wulff2010:1292). Veartene lea vihties laahkoevoeten tjirrh, jih iemie-
almetjh utnieh: ”an epistomology where the relationship with something
(a person, object or idea) is more important than the thing itself” (Ibid.).
Saemiej luvnie aktem vuesiehtimmiem lea laahkoedamtesem
eatnamasse, mij lea vihkielabpoe goh vg. saedtie, sjadtoeh jih dihte
materielle aate “laante”, mij dovne garede eekedh. Daate vuekie
ektievoetem vierhtiedidh lea stoerre haestielimmiem jillievuajnose,
gusnie almetje lea giehtjedovveme naan individuelle jijtje-voetese, Dan
Waulff tjaala, maenngan lea lohkeme Wilsonen gerja. Daate vuajnoe aaj
mujhtehte dam mij Arnold Krupate gaavneme amerijhken iemiealmet;ji
akten metonymihke individuelle vuajnemehaerie (Krupat 1992:201-31).
Synekdokihke jijtjevuerkie lea vueseldh vg. (darjel)saemiej vuekine
gosse aehpenadtieh. Jijtjemem jih sinsitnieh aehpenedtieh laahkoen jih
dajven muhteste. Relasjovne eatnemine jih daehkine lea vihkieldbpoe
goh persovne jih nomme, maaje buerkeste joekehtsem identiteeten jih
objektiviteeten gaskesne. Baajh dadtjoem vuesiehtimmiem darjodh. Jis
naan ammes almetje gihtjie, gie dle datne jis, dellie dagke daallegh
saemie vaestede: “mov nomme lea ...” , daate lea mierhkem mij vg.
almetjem nasjovnale almetjilahkose njimhkede, objektine, statistihken
leam...” (buerkiestidh deliedimmiem dajven, jih laahkoen mubhteste...
manne leam ((Oulevuolien, Gaebpien, Jdamoen, Dévnesen, ... naan
jeatja (saajve)vaerien)) jih aaj daktere, dabpa, tjidtjie, gaeskie, muarha,
seasa, jijmie, sibjege, voonteme...j.n.v.) gelline teermine mah iden-
titeetem naennostieh relasjovnelle haemesne — ”mov nomme lea...” -
objektine, mohte — ”manne leam...” - identiteetine. Eetihke bieliem lea
aaj dan (darjel)saemien dahpanimmievuakan gurreme, nov garre, ahte
lea raaktan tjuerpieslaakan ddemiedamme jis ij leah laahtjeres — gaalkh
laecviem laahkoestidh.
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NJAALMELDH GAALTUH

Achtjie, tjietsie, mov jickieh, seasa Aanna, demie aahka Aanna, béeries-
tjietsie, aehtjhaahka, achtjhaajja, aajkoetjietsich, aajkoeseasah,
aajkohkh, laevieh, barkoeguejmieh

TIJAALELDH GAALTUH

2005 Gaski, Harald jih Lena Kappfjell (deajv.): Avtese jdhta —
aarjelsaemien tjaalegh jih tjaalegh &arjelsaemien. DAT o.s.:
Guovdageaidnu.

2003 Gaski, Harald: Biejjien baernie — Sami Son of the Sun, Beaivvi
bardni. Davvi Girji os.: Karasjok.

1992. Krupat, Arnold: Ethnocriticism: Ethnography, History, Literature.
University California Press: Berkeley.

1979 Pettersson, O. P. (L. Backman jih R. Kjellstrom, deajv.): Kristoffer
Sjulssons minnen: om Vapstenlapparna i borjan af 1800-talet / upp-
tecknade af O. P. Pettersson. Nordiska Museet: Stockholm.

1999 Smith, Linda Tuhiwai: Decolonizing Methodologies: Research
and Indigenous Peoples. Zed Books: London.

2008 Wilson, Shawn: Research Is Ceremony: Indigenous Research
Methods. Fernwood: Halifax, NS.

2010 Wulff, Dan: Unquestioned Answers: A Rewiew of Research is
Ceremony: Indigenous Research Methods. The Qualitative Report.
Vol. 15. Issue 5.

EN FORSKER SOM ER DAAJMIJES — TAKK!

Med utgangspunkt i blant annet det samiske ordtaket «du har aldri vaert
teltstang 1 min lavvoy, kan man se at det & betrakte lavvoen/gdetie som
metafor pd samfunnet har vaert vanlig blant samene. Tverrtreet som
holder otnerassh (de fire beyde baerestokkene i gdetie) sammen kalles
dderiesmoere, 0og det er ogsa den eneste termen man pa sersamisk har
for ordet «problem». Sersamene har gjennom mange generasjoner fatt
besek, og invitert inn i sine gdetieh diverse gjester utenfra, mange av
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dem forskere. Og gjennom arenes lop har de, kanskje med rette, utviklet
en viss skepsis mot slike gjester. Ddajmijes vuekie er begrepet som best
dekker det sarsamene oppfatter som gode verdier. At man er papasselig
med & bruke riktig slektsterm nar man tiltaler noen, enten de er i slekt
med en eller ikke; at man er hensynsfull nar man beveger seg i gdetie;
at man er skddrnehke (har god oppfersel, orden pé sine saker, er
omtenksom og ikke plager noen); at man som duodji-utever produserer
hensiktsmessige og “hensynsfulle” gjenstander (uten kanter og hjerner,
men avrundede slik at man kan manevrere rundt dem i gdetie); at man
sitter pent, gar pent; kort og godt at man lever og virker med omtanke.

ABSTRACT

Hakan Rydving was the one who first made Sami researchers aware of
Linda Tuhiwai Smith’s groundbreaking book Decolonizing metho-
dologies. Much has been written, both before and after, about research
on indigenous peoples’ own terms. For years, Hakan himself had already
practiced the principle of learning indigenous peoples’ languages and
returning the results of the research, so in many ways, Smith’s book be-
came a confirmation of the legitimacy of what Sami researchers were
doing, and of the necessity of having good allies in the execution of this
practice. This short essay presents a Sami variant of indigenous research,
namely ddajmijes vuekie, which is a proper aesthetic based on Sami uses
of concepts and Sami understanding of this aesthetic on our own terms.
This aesthetic is part of a larger movement, which in an international
indigenous peoples’ discourse contributes to the merging of tradition and
innovation through the revitalization, rethematizing, and academizing of
knowledge crucial for a decent life in accordance with norms that implies
“to walk in beauty.” This aesthetic turns an oral culture’s ways of being
together into writing from an academic, ethical, and community re-
sponsive perspective. The essay is written on purpose in Southern Sami,
Hakan’s second language of the heart!

KEYWORDS: Sami research; Sami aesthetic; Indigenous peoples; So-
uthern Sami
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«Fremragende undervisning
og kunsten a veilede

Av MARIE VON DER LIPPE

Men no vert dei verande desse tri:
Forskning, undervisning, rettleiing,
og sterst av dei er rettleiinga.
(Rydving 2006:311)

Sitatet, fritt etter Paulus’ ferste brev til korinterne, kapittel 13, innleder
Hékan Rydvings artikkel «Det viktigaste...» (2006), en artikkel om
veiledning og veilederrollen i akademia. Her beskriver han veiledning
som selve kjernen i1 universitetenes virksomhet, og det viktigste vi gjor
som akademiske forskere og larere.

Det har géatt tjue ar siden jeg leverte hovedfagsoppgaven min i
religionsvitenskap ved Universitetet i Bergen. Oppgaven handlet om
religion og politikk i Latin-Amerika. Eksempelet var de pentekostale
bevegelsenes enorme ekspansjon. Veileder var Hakan.

Ryktet hadde gétt foran ham, og alle snakket om den usedvanlig
gode foreleseren. De fa jeg hadde mett som hadde hatt Hakan som
veileder var begeistret. Det var noe med den svenske professoren. Noe
man ikke helt kunne sette fingeren p4, ikke sa lett kunne definere og be-
grepsfeste. Jeg var spent pa vart ferste veiledningsmete, og da jeg
banket pd kontorderen var det fremdeles ikke helt klart for meg hva jeg
skulle skrive om. Jeg gruet meg. Medstudenter sa jeg kunne ta det med
ro. Professor Rydving var av den sjeldne sorten. Etter noen maneder i
Latin-Amerika hadde jeg fatt det for meg at jeg ville skrive hovedfags-
oppgaven min om millenariske bevegelser. Jeg hadde enna ikke mett
noen som syntes det var en god idé. Professoren lyttet, kom med forslag,
lyttet pa ny. Det tok neyaktig én time for prosjektet var pa plass. De
millenariske bevegelsene var byttet ut med de protestantiske pinse-
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bevegelsene. Han mente prosjektet 14 i forskningsfronten. Jeg gikk fra
HF-bygningen pé Sydnesplass og folte meg uvanlig lett. Det skulle selv-
folgelig bli tungt underveis, blytungt, men Hékan lyttet, spurte, nikket,
lyttet igjen og delte kunnskapen sin. Da min far dede var han et
medmenneske, og jeg skrev videre. Nar det foltes som om jeg rant ned
kontoret hans, padpekte professoren at det var en del av jobben hans.
Han fikk betalt for det.

Vi var flere som hadde Hakan som veileder. Hans faglige spennvidde
og enorme engasjement gjorde at de fleste opplevde sitt felt som det
aller viktigste. En tidligere hovedfagsstudent forteller: «Vi kranglet til
og med om hvilket felt som interesserte Hakan mest. Alle mente det var
sitt.»! En annen beskriver det sann:

Ein gong under rettleiing hadde eg med meg dottera mi pd to ar. For 4
underhalde ho hadde eg med meg ei peikebok. Den entusiasmen Héakan
viste for peikeboka hennar er same entusiasme han viste kvar gong da eg
kom pa rettleiing [...]. Dette, begeistringa, der han ser at nokon finn ut av
eitt eller anna, er det som gjer at vi som studentar blir stolte og jobbar med
eit vakent blikk nettopp fordi god rettleiing handlar om & bli sett og at
nokon ser akkurat deg.

Det interessante er hvordan Hakan kunne gi samtlige av studentene den
samme opplevelsen av & vare betydningsfull:

Alle var like store stjerner hos Hékan. Jeg tror alle opplevde a bli sett og
tatt pa alvor, og som student er det ikke alltid man opplever det [...]. [H]an
gjorde ogsd en del ting ekstra som ingen andre gjorde - arrangerte
litteraturseminarer sent pa ettermiddagene, etter arbeidstid, inviterte oss
hjem pa «postseminariumy [...]. Ting som viste at han hadde en egen in-
teresse i studentene.

Samtlige sitater er hentet fra studenter, i alt dtte, som har hatt Hakan Rydving som
veileder og/eller foreleser i perioden 1997-2017. Stor takk til alle som svarte pa
henvendelsen!

20



din 2/2018

De tidligere studentene vektlegger ogsa hvordan Hakan fikk dem til &
utvikle prosjektene sine bare ved & bruke kroppssprdk og ansikts-
mimikk:

Ofte hadde han i veiledningen, nér jeg tenker tilbake pa det, kanskje egent-
lig ikke sagt sa mye selv, men med sin vennlige, engasjerte og interesserte
mate, fikk han meg til & kaste rundt pa ideer og snakke meg gjennom hele
veiledningen og lese problemstillinger eller komme med gode problem-
stillinger selv. Han er en veileder som kunne veilede bare ved & nikke og
smile og si «ahay, eller kanskje tilte pa hodet sitt og si «mnja» hvis jeg
gikk i feil retning.

I dag er Hakan og jeg kollegaer pa religionsvitenskap i Bergen. Vi
underviser mange av de samme studentene — han 1 religionsvitenskap
og jeg i fagdidaktikk. Fremdeles kommer studentene begeistret og for-
teller om Hékan sine forelesninger. Som mine kollegaer er jeg nys-
gjerrig pa hva Hikan gjor, og som didaktiker kan jeg speorre litt mer enn
hva som ellers ville vert naturlig. Hva er det Hakan gjor? «Det er vans-
kelig a si,» svarer studentene. «Det er bare noe med han.»

For oyeblikket proves det ut piloter i hoyere utdanning der profes-
sorer og fersteamanuenser skal kunne seke om bli sikalte «fremragende
undervisere.» Som en oppfelging av stortingsmeldingen Kultur for
kvalitet i hayere utdanning (2016/2017) skal ogsd undervisning
premieres og meritteres. I forordet til stortingsmeldingen heter det: «Det
skal ikke vare mer gjevt & vare en fremragende forsker enn en
fremragende underviser.» Den samme meldingen fremhever at
fremragende undervisning ikke bare kan vare noen sitt ansvar, men at
ansvaret ma finnes pa lederniva og samtidig vare et felles ansvar i de
enkelte fagmiljeene. Videre kan man lese i forordet at alle kan utvikle
pedagogiske metoder som kan gi studentene a-ha opplevelser, og at
«(g)od undervisning er et handverk som kan lares.» For at dette skal
kunne la seg gjore er det ifolge stortingsmeldingen imidlertid noen be-
tingelser som mé vere til stede: Studentene

21



din 2/2018

ma vere del av en kultur og et faglig fellesskap som satser pa utdanning.
Det viktigste er at studentene blir en del av en kultur for kvalitet, der det er
et felles ansvar for 4 hele tiden lete etter mater & bli enda bedre pa. Sammen.
I fellesskap.

I dag gjennomsyrer malstyringen hele utdanningslepet fra barnehage
til hoyere utdanning. Alle som jobber med utdanning ma forholde seg
til kompetansemal og vurderingskriterier, suksessfaktorer og ramme-
betingelser. Spersmalet er om det er dette som skal til for & utvikle god
undervisning og veiledning? Ved & presse undervisning og veiledning
inn 1 de samme mélbare konkurransedrevne systemene som forsknings-
meritter etter hvert har blitt, vil presset pa gode studentresultater, ny-
skapende undervisningsmetoder og digitale losninger lett kunne fremsta
som avgjerende kriterier for hva som er «fremragende undervisning.»
Den fremragende underviseren har en mye lengre historie og vi finner
den gode laereren langt tilbake i den tidlige antikken. Didaktikk kommer
av det greske didaskein og betyr "kunsten & undervise’ eller ’kunsten a
leere bort” (Buchardt 2006:16). I et didaktisk perspektiv handler det altsa
ikke om et handverk som kan laeres, men en kunst som kan utvikles.
Som en av studentene hans sier:

Rydving har forst og fremst ei fantastisk formidlingsevne. Du ser at han
verkeleg brenner for det han held p4 med, og denne entusiasmen smitter
over pa tilskodarane pa forelesingane hans. I tillegg er han ein god historie-
forteller som bruker eigne historier som eksempel, som gjer at man hugser
det han fortel om.

Hakan sitt brennende engasjement tenner apenbart faglige gnister. Det
lar seg vanskelig male. Han kan kunsten 4 fortelle og gjer undervis-
ningen levende gjennom eksemplene sine. Han snakker et sprak som
studentene forstar, han forventer at de jobber og leser, han utfordrer
dem og krever at de leverer tilbake:
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Rydving verkar alltid godt forberedt til undervisning, og han gjev
studentane moglegheit til ogsa & vere forberedt ved a legge ut undervis-
ningsnotat pa ferehand. Desse notata gjer det enklare a folge med pa under-
visninga, og dei er utruleg verdifulle i eksamenstida. Rydving svarar ogsa
fort og utfyllande pa e-post om det skulle vere noko som var uklart.

Flere ganger har Hékan blitt karet til arets foreleser av studentene. Mens
noen er god 1 én-til-én veiledning og andre behersker store auditorier,
ser altsa Hakan ut til & beherske begge deler. Tilbakemeldinger fra
Hakans nédvaerende og tidligere studenter viser at fremragende under-
visning og veiledning handler om mer enn det som kan maéles. Det
handler om egenskaper og evner, om begeistring og faglighet. Det
handler om & se og lytte og leere. Det handler om tillit og & vaere et
medmenneske. Og, ifelge Hikan selv (2006), handler det om «a lese
og kommentere» , «a inspirere» , «4 frigjere» og «a folgje opp»
studentene sine (dette er kapitteloverskriftene i artikkelen hans om
veiledning).

De nye forsekene pa & merittere undervisning gjennom karinger av
fremragende undervisere, er ment som et insentiv for & styrke under-
visningen 1 akademia. Det er ingen tvil om at god undervisning er av-
gjorende for et fags utvikling, og for fagets evne til & overleve. Gode
forelesere og veiledere rekrutterer studenter til faget. Undervisning som
apner for nye perspektiver, forstyrrer etablerte oppfatninger og skaper
sakalt kognitiv ubalanse hos studentene, kan vare det som skal til for
at noen velger a bli i akademia. I en tid der insentivene ofte er sterkere
1 andre sektorer, er vi helt avhengig av 4 beholde noen av vére egne. En
veileder som ser studenten, og som sammen med studenten oppdager
noe nytt i mete med faget, kan vere akkurat det som skal til for at
studenten lykkes.

Det er en akademisk myte at enhver som kan faget sitt godt er en
god underviser og veileder. | et stadig mer presset akademia er det
likevel betimelig & sporre om alt kan telles — eller om fremragende
undervisning og kunsten a veilede ikke sa lett lar seg méle:
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Mykje kan ein lese seg til, men det er i den tillitsfulle samtalen ein kan fa
hjelp til & skjerpe forskarevnene sine. Forskning er jo framfor alt eit hand-
verk. Ideane ma ned pa papir. Det utydelige og uhandgripelege méa for-
mulerast i eit sprak som er forstaeleg og klart. Det er i den sékalla
«intellektuelle samtalen» ei slik tankeutveksling kan skje, og a rettleie er &
fa vere med i stadig nye seriar av slike samtalar. Kan noko vera meir in-
spirerande enn det? (Rydving 2006:312)
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ABSTRACT

What is excellent teaching? The essay reflects on this question based
on the author’s and other former students’ experiences with professor
Hakan Rydving’s teaching and supervision. According to Rydving,
supervision is the core practice of academics. It should consist of read-
ing and commenting, and aim at inspiring, liberating, and supporting.
The author uses Rydving’s practice and ideas to think critically about
current political programs for excellent teaching.

KEYwORDS: excellent teaching; supervision; intellectual conversation;
pedagogy
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Stolpmonumentet 1 det forkristna
Gamla Uppsala

En markering av en processionsvag
och/eller en rituell avgransning?!

Av Olof Sundqvist

Hakan Rydving var en av mina fOrsta larare i religionshistoria vid Upp-
sala Universitet, i mitten av 1980-talet. Hans inspirerande foreldsningar
och seminarier om samisk och fornnordisk religion har varit direkt av-
gorande for mitt yrkesval. Han framforde da, bland annat, att religions-
historiker inte uteslutande ska dgna sig at skriftliga kéllor vid studiet av
dessa religioner, utan dven ta hinsyn till det arkeologiska materialet. Den
principen har jag nu f6ljt i ndrmare trettio ar. I det som foljer ska jag ta
upp och diskutera en omfattande arkeologisk utgravning i Gamla Upp-
sala, strax norr om nuvarande Uppsala i Sverige (se fig. 1).

Under de senaste arens utgravningar i Gamla Uppsala har man hittat
ett stolpmonument, som kan dateras till tidig Vendeltid (ca 600 e.Kr.)
(Wikborg 2018; Wikborg & Gothberg 2018). De konkreta spar som pa-
traffades pa platsen var tva langa rader av djupa och kraftigt stenskodda
stolphal. Det genomsnittliga avstandet mellan stolpfundamenten var ca
6 meter 1 den norra raden och 5,85 meter i den sddra raden. Stolparna
antas ha varit fristiende och deras diameter har varierat mellan 0,13 och
0,45 meter. Hojden pa stolparna &r osdker, men en berdkning utifran det
djupaste bevarade stolpfundamentet (1,5 meter) visar att den stolpe hélet
hyst kan ha varit ca 7,5 meter ldng och stuckit upp ca 6 meter ver mar-
kytan. Den norra stolpraden som gar i nord-sydlig riktning &r spikrak

' Denna artikel &r en forkortad och bearbetad version av Sundqvist 2018.
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Fig. 1. Det gamla Svetjud i ostra Mellansverige.
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och stricker sig ca 900 meter. Den sddra stolpraden har en dst-véstlig
utstrackning och bor ha varit minst 700 meter lang (se fig. 2).

I anslutning till stolphédlen patriaffades dven ett relativt omfattande
fyndmaterial, bland annat 12 kg av deponerade djurben, fran till exem-
pel hést, notkreatur, svin, far och get (Wikborg & Magnell 2018). Hér
fanns dven artefakter deponerade, bland annat tva kompletta keramik-
karl, tva nycklar, en fibula, en amulettring, en formodad remsélja och
en kam. Parallellt med den sodra stolpraden fanns ocksa ett strék av
hirdar, som eventuellt kan ha belyst monumentet eller anvints vid till-
lagning av det (offer)kott som satt pa de ben som éterfanns i stolphalen.

Det finns tydliga indikationer pa att detta storskaliga monument har
haft en religios och maktpolitisk betydelse. Dessa indikationer grundar
sig dels pa stolpradernas monumentalitet och lokalisering i anslutning
till de stora kungshogarna och den berdmda forkristna central- och
kultplatsen Uppsala som omtalas i flera medeltida skriftliga kallor (t.ex.
Adam 4.,26-27; Oldfs saga helga kap. 77, i Heimskringla II), dels pa de
fynd som pétriffats 1 anslutning till de enskilda stolphdlen, bland annat

26



din 2/2018

Tidernas storsta SSEESESSSSES e
svel fornfynd

Fig. 2. Till véinster, stolpradernas utstrdckning norr och soder om Gamla Uppsala.
Till héger, spdren av den norra stolpraden lings Vattholmavdgen.

de deponerade djurbenen och féremalen. Som helhet &r monumentet
dock gétfullt och mycket svartolkat. Alla tolkningsforslag av dess bety-
delse och funktion maste betraktas som hogst tentativa. I mitt bidrag
kommer jag att presentera en mdjlig tolkning, ndmligen att stolparna ut-
gjorde symboliska markeringar som flankerat en eller flera processions-
vagar i anslutning till den forkristna helgedomen och centralplatsen i
Gamla Uppsala. Jag kommer ocksa diskutera mojligheten att stolpra-
derna utgor rituella avgrénsningar av ett invigt omrade, det vill sdga delar
av en inhdgnad till en helgedom/tingsplats. Dessa tolkningar behover
dock inte utesluta varandra, utan kan mgjligtvis ocksa kombineras.
Eftersom kéllmaterialet kring stolpraden &r sa fragmentariskt kom-
mer jag i foreliggande studie bygga upp hypoteser med stod av kompa-
rativt material och ett jimforande tillvigagangssitt, som ocksa
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inbegriper vissa religionshistoriska generaliseringar. Det arkeologiska
fyndet i Gamla Uppsala jamfors séledes med information om forkristen
religion och riter frin skriftliga och arkeologiska killor som ror hela
det germanska omradet. Tillsammans har dessa kéllor ett omfattande
tidsdjup som stricker sig fran romersk jarnalder till tidig medeltid (ca
100-1100 e.Kr.). I dessa killor kan man genom jdmforelser finna vissa
aterkommande monster av religidsa forestallningar och riter som kan
ha varit vitt geografiskt utbredda och férekommit bland nordbor och
germaner under mellersta och yngre jérndldern. Den information som
finns i de kéllor som anknyter till stolpmonumentet, Gamla Uppsala och
Malaromrddet har dock végt tyngst i mina tolkningar och slutsatser.

SYMBOLISKA VAGMARKERINGAR
Den norra stolpraden som gér i ndrmast nord-sydlig riktning ar spikrak
och foljer Vattholmavégen i ndrmare 900 meter (fig. 2) (se Wikborg
2018). Enligt det historiska kartmaterialet har denna vig legat just dar
atminstone sedan mitten av 1600-talet (Beronius Jorpeland m. fl. 2013).
En dldre vag har troligen ocksa legat dar. Arkeologiska kéllor talar for
det (se Wikborg & Gothberg 2018). I norr begrinsas stolpraden av an
Samnan, dir landskapet tycks utforma en sédnka som skulle vara pas-
sande for en vidg och ett naturligt vadstélle, som kan ha hog alder. 1
sOder finns en tydlig avslutning och dér flankeras stolpraden av en be-
byggelse fran jarndldern. Har har saledes stolparna nétt gardar och hus.
Den sddra stolpraden har en ndrmast 0st-véstlig utstrackning och har
minst varit 700 meter lang (fig. 2). Den stracker sig sa vitt jag vet inte
langs nagon historiskt kénd vig (se Wikborg & Gothberg 2018).
Alexandra Sanmark (2015) har tolkat den norra stolpraden som del
av en processionsvag och en rituell avgriansning av tingsplatsen i Upp-
sala, medan hon uppfattar den 6st-véstliga raden som enbart en avgréns-
ning. En 156-meter lang processionsviag, flankerad av en stolprad fran
jarndldern har, enligt Sanmark @ven funnits vid Anundshog 1 Vastman-
land. Liksom den norra stolpraden i Uppsala kan &dven den ha fungerat
som en rituell avgransning av en tingsplats. Enligt Sanmark inramade
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dessa stolprader tillsammans med vattendrag, gravhogar och andra ri-
tuella inhdgnader ett slags ”symboliska 6ar” som fungerade som tings-
och kultplatser (om tingstraditioner i Uppsala, se Sundqvist 2002:100).
Forslaget att den nord-sydliga stolpraden flankerar en ceremonivag mot
helgedomen i Gamla Uppsala méste betraktas som rimligt. Monumentet
kan eventuellt symboliskt markera sjélva infarten till centralplatsen fran
norr. Det dr mojligt att monumentaliteten av Gamla Uppsalas elitbe-
byggelse och kungshogar vinder sig mot norr (Graslund 1993:184).
Likt monumenten i Gamla Uppsala och vid Anundshog har dven stolp-
raderna vid Degeberga, Skane och Rosaring, Uppland troligen flankerat
processionsvigar (jfr Bjork & Wickberg 2015; Damell & Ostmark
1986; Bratt & Andersson 2000). Pa samtliga dessa platser forekommer
dven samtida aristokratiska gravar.

I det som foljer kommer jag att sdtta in den hypotetiska stolpflanke-
rade processionsvéigen i Gamla Uppsala i nagra olika rituella kontexter,
som kan hidnga samman processioner, for att mer tentativt prova mig
fram till en mgjlig tolkning. (Om processioner bland forkristna nordbor,
se t.ex. Hultgard 2001; Nygaard & Murphy 2017 och fig. 3. Om pro-
cessioner mer allmént, se Lang 2011). Ronald Grimes (1987:1) definie-
rar procession som “the linearly ordered, solemn movement of a group
through chartered space to a known destination to give witness, bear an
esteemed object, perform a rite, fulfill a vow, gain merit, or visit a
shrine... [t]he ritual space of a procession is linear.” Jag ansluter mig
till den definitionen, men dven till Nygaards & Murphys (2017) upp-
fattning att processioner aven kan vara cirkulerande och inte enbart lin-
jéra, samt att de kan gora uppehdll pd vissa rituella platser.

EN VAG FOR RELIGIOSA PROCESSIONER

Religidsa processioner med kultbilder ldngst sdrskilda ceremonivégar
var vanliga under antiken i medelhavsomradet. Dessa vigar kunde dven
flankeras av hoga kolonner, vilket till exempel forekom i anslutning till
via sacra 1 Rom under Neros tid (Hammond & Scullard 1970, 1118f.).
Klassiska kallor rapporterar att liknande processioner forekom bland
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germanfolk, men vi saknar dir utforliga uppgifter om processionsvé-
garnas lokalitet och utformning. Tacitus ndmner 1 Germania kap. 40 (98
e.Kr.) att stammar i de norra delarna (troligen Slesvig-Holstein-omra-
det) gemensamt dgnade sig at processioner i anslutning till en kultfest
dar gudinnan Nerthus, eller Moder jord (... Nerthum, id est Terram mat-
rem) drades. P& en 6 1 oceanen (vanligtvis tolkad som en av de danska
Oarna runt Jylland) hade Nerthus en invigd vagn, som var tickt av ett
klade, och som var placerad i en “helig (ren) lund” (castum nemus).
Endast en prist (sacerdos) hade ritt att rora vagnen och det var han som
visste ndr gudinnan var narvarande i helgedomen. Med djup vordnad
’ledsagar han henne, nar hon kommer dkande, dragen av kor. Glada éro
dagarna dé, festsmyckade alla de platser som hon aktar vérdiga att be-
s6ka och gista” (6vers. Onnerfors). Under dessa festdagar holl man fred
och dlskade. Samme prést visste ndr gudinnan var matt pd samvaron
med de dodliga och skulle aterforas till helgedomen. Men innan dess
skulle vagnen, klddet och sjédlva kultbilden tvéttas i en sj0, som ligger i
hemlig avskildhet. Uppdraget utfordes av trdlar (servi), vilka samma
sjO strax dérpd drog ner i sitt djup.

Tvagningsceremonin i sjon har stundtals tolkats som en reningsrit
lik den som Ovidius omtalar i anslutning till den romerska Magna
Mater-kulten (se Fasti 4.337-346; jfr 4.185-186). Det dr mojligt att Ta-
citus skildring kan ha tagit intryck av den beskrivningen eller andra be-
rittelser om Magna Mater och de processioner som utfordes for att dra
henne (jfr Much 1967; Timpe 1992; Hultgard 2001). Har kan saledes
foreligga en interpretatio romana, det vill sdga att Tacitus tolkade den
germanska religionen genom sina romerska glaségon, da han beskrev
Nerthus som Magna Mater. Forskare, som Jan de Vries (1956-
57:§§319-322), har dock hévdat att flera inslag i Tacitus text kan bygga
pa autentiska uppgifter, till exempel den rituella processionen i fruktbar-
hetens tjénst. Aven skildringen av den sjo i vilken tvagningen utfordes
kan betraktas som trovérdig. Denna sjo beskrivs med uttrycket secretus,
det vill sdga att den var "'undangémd’, *avstangd fran tilltrdde’ eller "av-
sides liggande’. Den beskrivningen syftar antagligen pa att sjon faktiskt
lag i ndrheten av den heliga lunden, inom tempelomradet, som troligen
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var avskilt och inte kunde betrddas av allmdnheten utan restriktioner
(fr Much 1967). Det verkar saledes som om processionsviagen fanns i
direkt anslutning till Nerthushelgedomen. Men nagon bestdmd proces-
sionsvag omtalas inte explicit i texten. Kanske foreligger har dnda vissa
likheter med situationen i Gamla Uppsala. Stolpraden i norr, som kanske
flankerade en processionsvédg in mot bebyggelsen, tycks precis som
vagen 1 Nerthusskildringen ocksé ha funnits i direkt anslutning till en
helgedom. Denna helgedom bor ha funnits dir under tidig Vendeltid da
kungshdgarna anlades. I senare kéllor, till exempel i Adam av Bremens
text, omtalas dven en helig lund nira Uppsalatemplet (in lucum, qui
proximus est templo) (4,27), vilken ocksa skulle kunna utgoéra en paral-
lell till Nerthusskildringen hos Tacitus dér det talas om en castum
nemus. Enligt Tacitus tycks Nerthus-helgedomen ha varit bade start-
och slutpunkt for en “cirkulerande procession” som hade flera stopp
lings vigen vid rituella platser (se Nygaard & Murphy 2017). Aven
Uppsalahelgedomen, med den hypotetiska processionsvégen, kan ha
varit start- och slutpunkt for en liknande “cirkulerande procession”. 1
béda fall skulle det kunna handla om processioner som utgjorde rituella
led i en fruktbarhetskult.

I de fornisldndska kéllorna omtalas processioner med gudabilder 1
fruktbarhetens tjénst, som utfordes i Uppsalatrakten. Det finns en sen
tradition i Oldfs saga Tryggvasonar (Flateyjarbék 1:337-339) (ca 1390),
kallad Gunnars pattr Helmings, om Gunnar Helming, som efter en kon-
flikt med den norske kungen vistades i Svetjud. Gunnar métte dér en
kvinna, som var “Fros hustru”. Fro (Freyr) sjilv, upptradde i form av
en kultbild, som var s full av magi att Djdvulen sjélv talade direkt ur
den. Fros hustru styrde dver helgedomen dér statyn forvarades, och dér
fick Gunnar skydd. Da guden skulle forbittra arsvaxten for ménniskorna
fick Gunnar folja med dem pa géstabud. Fro satte sig med sin hustru 1
en vagn, och deras tjdnare Gunnar, fick gd framfor vagnen med drag-
djuren. Under resan hamnade Gunnar i strid med Djéavulen i kultbilden.
Efter att ha besegrat honom, tog han gudens plats i vagnen. Han satte
pa sig gudens klidder och utstyrsel och bad kvinnan se honom som
”Fr6”. Da ”Fr6” kom till ménniskorna i bygderna blev hans hustru ha-
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vande vilket folket gillade. Svearna talade da om gudens formaga att
ge gott viader och god arsvéxt och nyheten om offergudens makt spreds
till kung Olav i Norge, som bjod hem ”Fr6” och hans maka till sitt hov,
dér de bada 1t dopa sig. Trots att denna beréttelse omfattar uppenbara
kristna fopoi, till exempel Djdvulens roll i samband med omvéndelsen,
sa har manga forskare ocksa pekat pa mer genuina inslag i beréttelsen
(t.ex. Turville-Petre 1964:247). Man har bland annat rdknat med att den
ceremoniella resan med Fros kultbild pd en vagn i syfte att framja véxt-
ligheten, skulle kunna vara ett sddant inslag. Som stdd for detta har man
hanvisat till Tacitus och Germania kap. 40. Flera forskare menar att
Nerthus var en fruktbarhetsgudinna (en Terra Mater) (t.ex. de Vries
1956-57:§§319, 448). Hennes namn har etymologiska berdringspunkter
med namnet pa Fros far, fruktbarhets- och vanaguden Njord (Njoror)
(Much 1967:450-452; Vikstrand 2001). Hér skulle det siledes foreligga
ett samband. I berdttelsen om Gunnar omtalas inte explicit ndgon cere-
monivédg, men indirekt kommer det fram att ”Fr6” och hans vagn gick
mellan de platser ddar man holl gastabud (veiz/ur) 1 Svetjud, det vill sdga
kultplatser, som Uppsala. Men processionsvigen i bdde Germania och
Gunnars pattr Helmings tycks ha varit betydligt mer omfattande 4n den
hypotetiska 900 meter ldnga stolpflankerade vigen i Uppsala.

Andra fornvéstnordiska traditioner indikerar att liknande processio-
ner forekom i det forkristna Svetjud. I Hauks pattr habrokar finns en
tradition som omtalar att Lytir, som kanske dr identisk med Fro, drogs
av héstar i en vagn till en hall i Uppsala i samband med divinations-
och offerriter (Flateyjarbok 1:5791.) (se Strombéck 1928). Vanligtvis
anser man att denna beréttelse har ett 1agt killviarde eftersom den upp-
trader enbart 1 en ung handskrift och dessutom innehaller fiktiva inslag.
Det finns dock en del aspekter i den som kan betraktas som alderdom-
liga, till exempel processionen med gudomen i1 vagnen vid Uppsalahel-
gedomen (Sundqvist 2002). Mojligtvis skulle den hypotetiska
processionsvégen vid norra stolpraden och den stora vendeltida hallen
(50 m 1ang) som patréffats i Gamla Uppsala (Ljungkvist & Frolund
2015) kunna hinga samman med den typen av riter.
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EN KUNGLIG PROCESSIONSVAG
Man skulle ocksa kunna tdnka sig att den norra stolpraden i Gamla Upp-
sala flankerade en processionsvédg som kungar red i samband med in-
stallationsceremonin eller vid andra hogtider. Stolparna och riten skulle
dé vara symboliska uttryck for den politiska makten. En sa kallad “K&-
nigsumritt” dr vilbelagd i de medeltida landskapslagarna, men é&r inte
unik for skandinaviska forhallanden (Schmidt 2001). Frankiska kungar
gjorde ceremoniella resor i de olika provinserna redan under 500-talet.
Enligt den frankiska kronikoren Einhard (800-tal), skulle de meroving-
iska kungarna dras i en vagn i sitt rike till de olika tingsplatserna vid
trontilltride (Einhardi Vita Caroli Magni, kap.1, s. 3). Aven senare
skulle kungarna cirkulera till olika tingsplatser i samband med tilltradet.
De skulle ofta véljas pa en plats, men kronas pa en annan plats. Den sa
kallade Eriksgatan, som medeltida svenska kungar red 1 samband med
installationen vid Mora ting, séder om dagens Uppsala, kan utan tvivel
betraktas som en sddan procession ldngs en ceremoniell vég till de olika
landstingen (jfr Hasselberg 1959). Den beskrivs delvis i Aldre Viistgo-
talagen (ca 1225) och mer fullstindigt i Upplandslagen (1296) och
Magnus Erikssons Landslag (1350). Mycket talar for att dessa beskriv-
ningar av Eriksgatan omfattade flera rituella inslag som kan bygga pa
en dldre tradition (de Vries 1956-57:§322). Tagandet av kung, som ge-
nomfordes av representanter for de uppléndska folklanden vid Mora,
pa gransen mellan Attundaland och Tiundaland, kan bygga pa éldre tra-
ditioner (jfr Liedgren 1966). Den medsols (raetsoles) rituella ritten
langst en bestdmd processionsvag fran Uppsala till Strangnds, Svintuna,
Holaved, Junabick, Ramundeboda, Uppbaga bro, Ostens bro och till-
baka till Uppsala, samt domandet till kung vid de olika landstingen, har
déremot ett yngre datum. Den hdanger samman med det medeltida kung-
adomet och landskapsfederationen. Ett sent datum géller ocksa for riten
som ndmns i Upplandslagen: til krunu wighices .i. upsalce kirkiu
(Sundqvist 2002).

Eriksgatans och den rituella rittens ursprungliga omfattningar har
diskuterats. En del forskare menar att forleden 1 namnet Eriksgata in-
nehaller en gammal betydelsebdrande kompositum *aina-rik(i)aR
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ensam maktig, envildig, ensam konung’ (jfr Janzén 1947; Modéer
1964). Den skulle kunna syfta pé ett slags federationskung som hérs-
kade dver ett sammanfogat rike” (Hasselberg 1959). Den andra leden,
fornsvenskans gata, ar gammal och betyder *viag’. Sammanséttningen
skulle sdledes kunna syfta pa en mer begransad rituell fard som gick till
de viktigaste (hundare-)tingen i den gamla federationen av svear kallad
Svetjud (jfr Andersson 2004; 2005), dar kungen skulle domas till kung
av lagménnen. (Gamla) Uppsala var en av dessa tingsplatser. Stefan
Brink (2000) har noterat forekomsten av vissa typer av monument vid
aldre tingsplatser i Malaromradet som tycks ha legat i anslutning till
Eriksgatan. Manga ganger visar de upp ett aterkommande monster, till
exempel en tingshog tillsammans med runstenar och andra resta stenar.
Aspa [6t 1 Ludgo sn, det vill sdga den under vikingatid nyanlagda tings-
platsen for Réno hundare, har den strukturen (Vikstrand 2015). Déar
finns en hog som kallas 7ingshogen, runstenar, och andra resta stenar
bredvid viagen. Pa S6 137 vid Aspa bro kan vi ldsa att stenen star “’pa
tingsplatsen” (@ pingstadi). En liknande struktur kan ocksa iakttas vid
tingsplatsen i Siende hundare, Anundshog, néra Visteras, det vill sédga
en plats lokaliserad i anslutning till Eriksgata. Dér finns en vig med en
vikingatida runsten, resta stenar och ett dldre stolpmonument (ca 375-
550) (jfr Sanmark 2015). Aven vid tingsplatsen p4 Mora éing, soder om
Uppsala, har man hittat spar av en mojlig processionsvég néra Juthdgen
frén jarnaldern (Larsson 2010; 2013). Kanske indikerar dessa monu-
ment vid de gamla tingsplatserna att delar av den Eriksgata som omtalas
i landskapslagarna fanns redan under sen vikingatid eller tidigare. Det
ar ju ocksa mojligt att dessa forntida platser pa ett relativt sent stadium
blev associerade med den processionsvag som i de medeltida kéllorna
relaterades till Eriksgatan. Hursomhelst ger monumenten vid de gamla
tingsplatserna i Médlaromradet stod for forntida processionsvégar, vilket
skulle kunna jamforas med situationen i Gamla Uppsala. Dar restes fak-
tiskt en runsten (U 9867) vid den ténkta processionsvagen nara Samnan
under 1000-talet, det vill sdga ca 900 meter fran ”Tingshogen” 1 Gamla
Uppsala. I Uppsala fanns enligt Snorre Sturlasson alla svears ting”
(ping allra Svia) (se Oldfs saga helga kap. 77, i Heimskringla II).
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VAG FOR BEGRAVNINGSPROCESSIONER

Eftersom stolpmonumentet i Gamla Uppsala dr samtida med kungsho-
garna skulle man @ven kunna sétta det samman med kungliga begrav-
ningsceremonier. Aven vid stolpradslokalerna i Degeberga, Anundshog
och Rosaring finns hdgstatusgravar 1 anslutning till hypotetiska cere-
monivégar, vilket skulle kunna tyda pé att stolpmonumenten hade en
funktion i samband med aristokratiska begravningar rent allméint under
yngre jarndldern (se Wikborg & Gothberg 2018). Mojligtvis utfordes
storslagna processioner och ceremonier vid dessa monument da déda
kungar och harskare lades i gravarna. En rituell ritt omtalas i samband
med forkristna begravningar bland germanfolk i samtida kéllor. Riter
dér de forndmsta red runt den dode, i ett slags cirkulerande procession,
och sjong klagokvéden finns till exempel belagda i det fornengelska
Beowultkvédet som vanligtvis dateras till tiden mellan 700 och 1000
e.Kr. I slutet av kvadet dor Beowulf och hjéltens lik lades pa ett gravbal.
Diérpa restes gravhogen och krigarna utforde en ceremoniell ritt runt
hogen och klagade sin sorg med minneskvaden (Beowulf 3168ft.). Fo-
rutom att underlétta 6vergangen fran denna vérlden till den andra hade
denna passagerit troligen ocksa ett maktlegitimerande syfte. Denna am-
bulerande ritt kan dock knappast sittas samman med stolpraden i Gamla
Uppsala.

Begravningsprocessioner upptrader i mytiska sammanhang i de nor-
rona traditionerna. Dessa riter kan pa ett béttre sitt relateras till stolp-
monumentet i Gamla Uppsala. I Gylfaginning 49 beskriver Snorre
Sturlasson en mytisk procession med histar och vagnar i samband med
den hogborne asaguden Balders begravning. Snorre har troligen anvént
skaldedikten Husdrapa (ca 980) som killa for sin skildring. Den vi-
kingatida skalden Ulv Uggesson (Ulfi Uggason) beskriver dir bilder
som fanns snidade pa en vigg i en hallbyggnad som tillhérde Olaf pa-
fagel Hoskuldsson (Oldfi- pdi Hoskuldsson) pa Island:

(7) Rior a borg til borgar/ bodfroor sonar Odins/ Freyr ok folkum styrir/

fyrst ok gulli byrstum. (8) Rior at vilgi viou/ vidfreegr — en mér lida —/ Hrop-
tatyr — of hvapta/ hrodrmal — sonar bali. (9) bar hykk sigrunni svinnum/
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sylgs valkyrjur fylgja/ heilags tafns ok hrafna./ Hlaut innan sva minnum.
(10) Kostigr rior at kesti/ kynfrods peim er goo hloou/ hrafufreistadar hesti/
Heimdallr at mog fallinn.

(7) Den kampkunnige Fro rider forst pd en gyllenborstad galt till Odens
sons [Balders] borg [gravbal] och leder folken. (8) Den vittberémde Hrop-
tatyr rider till sonens vida bél, och 6ver mina ldppar strdmmar lovpriset
[skaldskapen]. (9) Dér vet jag att valkyriorna foljer det kloka segertridet
[krigaren; hiar Oden] och korparna till det heliga likets [Balders] dryck [blo-
det]. Sddana minnen kom inne. (10) Den virdige Heimdal rider sin hést
till balet som gudarna reste efter den mycket vise korpprovarens [Odens]
fallne son [Balder].

(Text och &vers. Malm & Johansson. Strofnumreringen fran Finnur Jons-
son, Skj B1:129.)

Denna mytiska tradition indikerar att processioner forekom 1 samband
med begravningar av hogittade individer i vikingatidens Skandinavien.
Kanske ar det en sadan begravningsprocession som avbildas pa de vi-
kingatida textilerna fran Oseberggraven i Norge med héstar, vagnar och
fotfolk. I anslutning till ceremonivigen finns dven en lund med ménni-
skor hingande (offrade?) i trdden (fig. 4) (Ingstad 1992a/b/c). Det dr
lockande att se detta som en parallell till Adams beskrivning av offer-
lunden 1 Uppsala (4,26-27). Vi kan inte utesluta att monumentala gra-
var, heliga lundar och stolpflankerade processionsvédgar har varit
aterkommande rituella element vid aristokratiska kultplatser i det for-
kristna Norden och s& dven i Gamla Uppsala. Enligt Simon Nygaard
och Luke John Murphy (2017) var de germanska begravningsproces-
sionerna linjdra, det vill sdga de gick fran A till B. Kanske utgdér ovan
ndmnda stolplokaler vid Gamla Uppsala, Anundshég, Degeberga och
Rdsaring spar av sddana processioner. I Gamla Uppsala skulle proces-
sionsvagen ha inletts vid Samnan, fortsatt langs den nordsydliga stolp-
raden och avslutats vid kungshdgarna.
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Fig. 3. En férmodad procession pd bildstenen fran Tdngelgarda, Gotland.
Vendeltid (550750 e.Kr.).

Fig. 4. Rekonstruktion av bildviy firdn Oseberg, Tonsberg i Norge. Scenen tolkas
som en rituell procession ddr bland annat héstdragna vagnar ingdr. Akvarell av
Mary Storm. Foto: Eirik Irgens Johnsen. CC BY-SA 4.0.
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RITUELLA AVGRANSNINGAR AV ETT INVIGT OMRADE

I Fornvinnen ger Lena Beronius Jorpeland och hennes kollegor
(2013:281) foljande forklaring till stolpmonumentet: Tillsammans med
norrona killor, offerdepositioner och gravplatser &r monumentet ocksa
ett nyckelobjekt for att forstd Gamla Uppsalas sakrala dimension. Det
kan uttydas som en invigning och markering av en helig plats, och som
sadan blir relationen till andra element i landskapet, exempelvis vat-
marker viktig.” Jag har sjidlv varit inne pd en liknande tolkning
(Sundqvist 2013). Man skulle sdledes kunna ténka sig att stolpraderna
var del av ett hign som avgransade en storre rituell anldggning (San-
mark 2015; Wikborg & Gothberg 2018).

De tre kungshdgarna i Gamla Uppsala, tillsammans med den stora
géstabudshallen, vittnar om att platsen redan under tidig Vendeltid var
ett viktigt hdrskarsite. Kanske indikerar gravhdgarna och hallen, till-
sammans med stolpraderna, ocksa om att man redan under denna tid
betraktade platsen som en helgedom med ett storre tempelomrade. Det
ar mojligt att detta ”invigda” omréde motsvarar det delubrum tempel-
omrdde’ som omtalas i skolion 139 i manuskriptet A2 till Adams text.
Detta skolion ndmner att det pa sldat mark beldgna tempelomradet av-
gransas av berg: “tempelomréadet, som dr beldget pa sldt mark, har berg
(montes) placerade omkring sig liksom en teater”. Visserligen har detta
skolion karaktdren av en interpretatio romana, nar forfattaren tolkar in-
formanternas muntliga rapporter med bilden av en klassisk amfiteater.
Men kanske hade han uppfattat att gravhogarna (bendmnda montes) ut-
gjorde en del av en storre tempelanldggning, som i dldre tider &ven kan
ha omgérdats av stolpraderna.

Det finns tydliga indikationer pd att helgedomar fran jarnaldern 1 Ma-
laromradet hade rituella avgriansningar och ingardade omraden, som pa
inga villkor fick krdnkas av vald och vapen. P4 Helgé fanns under yngre
jarnaldern en gistabudshall, men ocksé en offerplats under bar himmel
(Zachrisson 2004; 2010). Namnet Helgé betyder *den heliga 6n’ och in-
nehéller adjektivet helagher (jfr fisl. heilagr), som betyder ’fredad’,
“helig’, eller *vigd’ (jfr Vikstrand 2001). Under dldre Vendeltid, place-
rades en ensam stolpe centralt pa en stenig sluttning nira géstabudshal-
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len. I anslutning till den fann man deponerade foremal. I tidig vikingatid
byggde man ocksé en treuddig stenséttning, som placerades rakt ovanpa
stolphélet. I anslutning till ett kulturlager under stensittningen patraffa-
des brod, deglar, kirurgiska instrument, svepaskar, broddar och brynen
med mera. Inte 14ngt frén treudden, vid en kal klippa och ldngs en stracka
av 20 meter, hittades 30 amulettringar av jarn. Wilhelm Holmqvist ténkte
sig att de antingen avsiktligt hade placerats dér, eller s hade de kastats
mot klippan och fallit ned vid dess fot (1980:56). I samma omrade pé-
traffades en palissadkonstruktion” som bestod av en stenrad och en pa-
rallell rad med stolphél. Fynden som hittats dér utgjordes av ett stycke
ringguld, och ett antal storre jarnforemal sdsom hammare, skira, jarn-
beslag, pilspetsar, sax, samt 16 amulettringar (Zachrisson 2010). Torun
Zachrisson foreslar att ’klippan kan ha varit avgransad fran de néarlig-
gande husen, dels av en tripalissad, dels mojligen av utomhushérdar.
Amulettringarna kan ha suttit pd den hégnad av trd som har omgardat
platsen” (Zachrisson 2010:84). En kultplats med en inhdgnad har dven
patraffats vid Lilla Ullevi i Uppland (Béack et al 2008). Man har dér fun-
nit stolphal, kokgropar, hirdar och 65 amulettringar. Namnet Ullevi utgar
fran ett fornsvenskt *Ullarvi dir forleden innehaller genitivformen av
gudanamnet Ull och efterleden kultplatsbendmningen vi (Vikstrand
2010). Allt talar for att de resta stolparna pa platsen avgriansade ett invigt
omrade. Denna konstruktion, liksom den pa Helgo, var dock betydligt
blygsammare 4n stolpmonumentet i Gamla Uppsala. Det dr 4ndé sldende
att en amulettring d&ven upptriddde i ett stolphél vid den norra stolpraden
1 Gamla Uppsala (se Wikborg & Magnell 2018).

I den fornviastnordiska litteraturen talas det om att man pé tingsplatser
hade stora omrdden for lagritten som var omgérdade av sa kallade
vebond, *fridsband’. Dessa band var ibland féstade pa stolpar gjorda av
hassel. Platsen innanfor avgransningen uppfattades som ett slags helge-
dom och kallades vé pa fornislindska. Dér var man tvungen att iaktta ri-
tuella restriktioner. Pa den platsen fick man inte béra vapen och man fick
inte heller bega valdshandlingar dir. Dér radde saledes ett slags frid (ping-
helgi, grio, frior) (Sundqvist 2016). I Den celdre Frostathings-Lov upp-
trader termen vébond (NGL 1:127f.). Lagen rapporterar att fridsbanden
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sattes upp vid Logtu pa Frosta, Trendelag, runt den heliga” plats dar
tingsforsamlingen mottes. Precis som det hypotetiskt ingdrdade tempel-
omradet i Gamla Uppsala verkar det som om platsen vid Logtu var om-
fattande. Lagen papekar att fyrtio min fran varje fylke (fylki) i
Inn-Trendelag (4 x 40 = 160 min) ska utses till tinget och sextio mén fran
varje fylke i Ut-Trondelag (4 x 60 = 240 mén). Innanfor “fridsbanden”
satt saledes fyrahundra min. Omradet med representanter fran alla atta
fylken kunde betraktas som ett mikrokosmos av hela Trondelags sociala
gemenskap. Hér fanns séledes alla som stod under Frostupingslog eller
brondalpg *trondernas lag’ representerade.

Liknande avgrinsade stora omrdden fanns dven vid andra tingsplat-
ser. Enligt Egils saga kap. 56 tycks tingsplatsen vid Gula péa Vestlandet
i Norge ha haft ett sadant invigt omrade. Det ségs ddr att dngen var slit
vid tingsplatsen och att hasselstinger var nedstuckna i ring. Vid dem
var ett snore fastat som kallades fridsband (vébond). Innanfor “frids-
banden” satt representanter fran alla fylken som stod under Gulating,
det vill sdga de trettiosex domarna frén Fjordane, Sogn och Horda. Pre-
cis som vid Frostatinget utgjorde de ett representativt urval och ett slags
mikrokosmos av hela samhillet. Liknande forhallanden kan ha fore-
kommit vid “svearnas ting” i Uppsala, dér folk och representanter for
de olika lagsagorna kan ha samlats pa det avgridnsade ’tempelomradet”,
som enligt Adam var “beldget pa slit mark”. Vi kan séledes inte utesluta
att de tvd stolpraderna i Gamla Uppsala utgjort rituella avgransningar
och ett slags ”hagn” till ett rituellt invigt omrade &mnat for tings- och
kultforsamlingen vid de juridiska och religiosa sammankomsterna. Den
norra stolpraden kan dessutom ha flankerat en processionsvag i sam-
band med religidsa och/eller kungliga ceremonier.

ANDRA MOJLIGA TOLKNINGAR

De spar som finns kvar av monumentet i Gamla Uppsala &r ca 270 stens-
kodda stolphél och rester av trastolpar, som sannolikt varit bade stora
och hoga. I flera stolphal patraffades ocksa obranda djurben, tainder och
kékar fran hést, n6t och svin, samt ett hundskelett. Dar fanns dven branda
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ben, bland annat av ett komplett svin. Dessutom fanns dar artefakter, till
exempel tva krukor. De nedlagda djurbenen och artefakterna for tankarna
till religidsa ceremonier och offerriter. Eftersom en stor del av de depo-
nerade benen kom fran hist, not, far/get och svin maste vi ocksa riakna
med att kottet frdn dem kan ha konsumerats under ceremoniella méltider
vid de religiosa sammankomsterna (jfr Wikborg & Magnell 2018).

Om man ténker sig varje stolpe som en enskild foreteelse, skulle
man kunna tolka dem som kultiska representationer av en “vérldspe-
lare/vérldsaxel” (axis mundi), det vill sdga en typ av kultobjekt som f6-
rekommer i manga kulturer och religioner. Aven hos germaner och
nordbor fanns sddana forestéllningar, inklusive varianten “varldstradet”
(Drobin & Keindnen 2001; Andrén 2014; Sundqvist 2016). Bland ger-
manfolken anses “vérldspelaren” som kultobjekt framst vara belagd hos
saxarna. Mest beromd ar Iriminsul, som beskrivs av Rudolf av Fulda
(ca 865): ”De [saxarna] dyrka gronskande trid och killor. Aven dyrka
de en trddstam av icke ringa storlek, rest i hojden under bar himmel; pa
sitt modersmal kalla de den Irminsul, varmed pa latin menas en vérlds-
pelare emedan den upprétthaller allt (Frondosis arboribus fontibusque
venerationem exhibebant. Truncum quoque ligni non parvae magnitu-
dinis in altum erectum sub divo colebant, patria eum lingua Irminsul
appellantes, quod Latine dicitur universalis columna, quasi sustinens
omnia.)” (Clemen, Fontes, 61; 6vers. Palm 1948). Namnet Irmin-sul
(fisl. *jormun- + sula) betyder ’den stora stocken, pelaren’ eller *den
heliga pelaren’ (Simek 2006). Liknande kultobjekt med kosmisk sym-
bolism har dven forekommit pa nordiskt omrade (se dversikt i Drobin
& Keindnen 2001). Hervarar sagas U-version omtalar ett mojligt ~of-
fertrad” vid svearnas tingsplats, kanske i Uppsala: ”En hést leddes da
fram pa tinget, hoggs i stycken och delades ut for att dtas, medan of-
ferttradet rodfargades med blodet (en rodit blodinu blottré )” (red. Tur-
ville-Petre, 71). Huruvida begreppet blottré 1 texten syftar pa ett trid ar
en aning osédkert. En mdjlighet ar att det dr offerstdllningens (fvn. veé-
stallr, stallr, stalli) trd som rodfargades (jfr Hultgard 1993), eller ett
slags kultpelare dér man hingde delar av offerdjuret (jfr Drobin & Kei-
nianen 2001). I skolion 138 till Adams text omtalas ett maktigt trad i
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anslutning till templet i Uppsala, som striacker ut sina grenar vitt och
brett och som alltid dr gront, bdde vinter och sommar. Denna notis
skulle mojligtvis tala for att termen blottré 1 Hervarar sagas syftar pa
ett (kosmiskt) trad. Ett sadant trdd behover inte alltid ha varit ett reellt
trdd som det man hittade resterna av under Froso-kyrka (Magnell &
Iregren 2010). Enligt Anders Andrén (2014), kan de sé kallade treud-
darna, som patréftats pa flera héll i Sverige, tolkas som symboliska ut-
tryck for det mytiska vérldstradet Yggdrasill, med dess tre rotter. En
sadan konstruktion med kulturlager och foremal fran vikingatid fanns
precis bredvid hallen pa Helgd (jfr Zachrisson 2004). Under treudden
fanns ett ensamt stolphdl med foremal som &r daterade till Vendeltid.
Stolpen som satt i halet kan ha varit en kultpelare, lik Irminsul.

Det ar séledes fullt mgjligt att vi pa Helgd och Froson har ett rituellt
monster som paminner om Uppsala, ndmligen en kultplats med ceremo-
nibyggnader och ett slags axis-mundi-symboler. I Uppsalakontexten tycks
offer av hist ha varit visentligt i anslutning till den typen av symboler.
Till exempel Adam (4,27) och Hervarar saga omtalar héstoffer vid re-
spektive den heliga lunden och 1 anslutning till "offertrddet”. Vid stolp-
hélen i sodra stolpraden var histben och hésttander helt 6vervigande med
83 procent av alla identifierade ben- och tandfragment. Hist var ocksé
dominerande sett till samtliga stolpfundament, med en forekomst i ndstan
hilften (46 procent) av alla ben- och tandfynd (Wikborg & Magnell
2018). Av de héstben som hittills analyserats genom DNA kom samtliga
frén hingstar. Adam pépekar att offren i Uppsala (bl.a. héstar) var av
“manligt kén” (quod masculinum est) (4,27). Aven i kungasagorna om-
talas héstens betydelse vid de offentliga offerfesterna under vikingatiden.
Enligt Snorres Hakonar saga goda kap. 14-18 offrade man histar, tog
vara pa offerblodet och konsumerade kottet under kommunionsmalti-
derna vid helgedomarna i Trendelag, Norge (se Sundqvist 2016).

KONKLUDERANDE DISKUSSION
Det finns saledes en mojlighet att tolka de enskilda stolparna i Gamla
Uppsala som ett slags axis-mundi-symboler. Det som talar emot den
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tolkningen dr det stora antalet stolphal och monumentets sammanhang,
dér stolparna utgor tvé spikraka rader, pa respektive 725 och 862 meter.
Man skulle ddremot kunna se stolparna som ett slags kultpalar som an-
vandes vid kalendariska offerriter. En del av det patréaffade benmateria-
let kan ndmligen ha kommit frdn de djurrester som héngt i stolparna,
kanske under manga ér, for att sedan falla ned till marken och anrikas i
anslutning till stolparna for att sedan hamna i destruktionsfyllningen
(se Wikborg & Magnell 2018). En mindre del ben ligger dven nere i
stolphalens fundament. Det antyder att dessa offerdjur inte héngts i stol-
parna efter det att de rests, utan snarare placerats i halen innan stolparna
restes. Detta skulle snarast kunna tolkas som en invigningsrit, som leder
tankarna till en konsekration av en rituell plats. Sadana riter skulle
kunna hénga samman med den rituella avgridnsningen av en helgedom.
Den tolkningen har ett starkt stdd i den lokala kontexten i Gamla Upp-
sala, dér de bada stolpraderna tillsammans med 4n Samnan och Hogasen
avgransar det omrade dir den berdmda kultplatsen troligen lag. Mycket
talar for att den norra stolpraden samtidigt kan ha flankerat en viktig
ceremonivig, kanske i samband med ett slags linjéra begravningspro-
cessioner, som inleddes vid Samnan och avslutades vid nekropolen néra
Kungsgarden i Gamla Uppsala.

Maénga depositionerna i anslutning till stolpraderna har dock skett i
samband med destruktionen av monumentet (Wikborg & Magnell
2018). De har dé placerats 1 halen efter det att stolparna avldgsnats. Lik-
nande riter utfordes dven da den vendeltida hallen i Gamla Uppsala
Overgavs. Bland annat deponerades ett antal jarnspiraler, som tidigare
dekorerat hallen, i1 stolphdlen efter det att byggnaden brunnit ned
(Ljungkvist & Frolund 2015). Den typen av rituella depositioner i sam-
band med destruktion betonar den viktiga betydelse stolpmonumentet
och géstabudshallen hade for ménniskorna 1 Gamla Uppsala. Det finns
manga kéllor, bade skriftliga och arkeologiska, som vittnar om att lik-
nande rituella handlingar utfordes vid nedlaggningar av kultplatser pa
andra hall 1 Norden under yngre jdrndldern (Sundqvist 2016).

Om man fokuserar pd sammanhanget i Gamla Uppsala under 600-
talet maste man relatera stolpraderna till platsens monumentalisering,

43



din 2/2018

till exempel byggandet av de stora kungshdgarna och den 50-meter
langa gistabudshallen (jfr Ljungkvist 2013; Ljungkvist & Frolund
2015). Troligen speglar dessa monument framvéxten av en maktelit som
tillimpar nya strategier pa platsen for att manifestera sin dverhdghet.
Enligt min mening anvinde denna elit bland annat myter, riter, symboler
och en religids organisation som maktmedel (Sundqvist 2016). Man
hiavdade bland annat att man hade en néra relation till den mytiska varl-
den. Snorre skildrar pa 1200-talet i sin Ynglinga saga hur Ynglingaitten
1 dldre tider harskat i Uppsala. I Snorres skildring dr det guden Fro som
gor Uppsala till kungasite och blir anfader till de generationer av kungar
som foljer. Ynglinga saga gar tillbaka pa den dldre norska skaldedikten
Ynglingatal, dir nagra sveakungar betraktas som guden Fros avkomma.
Enligt min mening speglar vissa poetiska uttryck i denna dikt en mytisk
maktstrategi. Uppforandet av kungshdgarna, hallen och stolpmonumen-
tet tillhor ddremot de rituella och symboliska strategier, som tillimpades
for att skapa legitimitet for kungarna. Liknande monumentala byggna-
tioner har dven uppf0rts i anslutning till andra hérskarsiten 1 Skandina-
vien under yngre jérndldern.
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ABSTRACT

During archaeological excavations in Old Uppsala, Sweden,
2012-2017, traces of two rows of posts have been found and dated to
c. 500-600 AD. The northern row goes north-south and stretches out c.
900 meters. The southern row runs east-west and is about 500 meters
long. There are clear indications that this large-scale monument had a
religious significance. However, the monument is mysterious and
difficult to interpret. This contribution argues that the posts may have
represented symbolic markings that flanked one or more ceremonial
routes in Old Uppsala. It also suggests that they were ritual delimitations
of an inaugurated area.

KEYWORDS: ancient monument; rows of posts; procession routes; ritual
delimitations; sanctuary; Old Uppsala
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Vad drack man 1 Norden
under vikingatiden?

Av BRITT-MARI NASSTROM

Redan under 300-talet f.Kr. skulle sjofarande greker besokt de nordiska
landerna om man far tro Pytheas fran Marseille, vars uppgifter aterges
1 Strabons Geographica. Hér beréttas bland annat att invdnarna fram-
stdllde sina drycker av spannmal och honung, det vill sdga 61 och mjod.!

Arkeologiska fynd styrker dessa uppgifter. Ett av de dldsta fynden,
en naverspann med mjod, bryggd pa vetekorn, tranbar och honung samt
55 andra véxter har aterfunnits i en ung kvinnas ekkista i Egtved pa
Mittjylland. Hon dog pa hogsommaren i mitten av 1300-talet f.Kr. och
rester av en rollika inklamd i kistlocket visar att hon begravts under
hégsommaren.? Hennes drékt var véilbevarad och bestod av en kort troja
och en kort kjol av ulltrddar som forbryllade och chockerade arkeolo-
gerna pa 1920-talet. Troligtvis var hon en danserska som upptradde i
rituella sammanhang. Den senaste undersokningen av hennes kvarlevor
avslojar att hon ursprungligen kom fran Schwartzwald i Tyskland.? P&
den sista farden hade hon med sig mjodet som forvarades vid fotandan.*

Aven skriftliga killor 14ngt senare visar att mjod och 61 hade en plats
i minniskornas och gudarnas riter. Mest berémd ar myten Suttunga-
mjodet 1 Snorres Edda som skildrar hur poesin kunde fordelas till skal-
derna genom guden Odens agerande.’ De fallna krigare som fick dran
att binka sig 1 Valhall kunde njuta av det mjod som flodade fran geten

Strabon geographicvm 5,5
2 Kristiansson och Larsson 2005, 298

http://www.mynewsdesk.com/dk/nationalmuseet/pressreleases/egtvedpigen-var-ikke-
fra-danmark-1159457

4 Hvass 2000, 42
5 Rydving 1996, 157-158
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Heidruns spenar genom byggnadens tak. Oden foredrog sjilv vin enligt
Grimnesmal:

Vinet dr det enda
som vapenguden sjilv lever av.°®

De nordiska gudarna tyckte mycket om 61 och liksom ménniskorna
bryggde de rikligt med 6l till sina kalas. Tva eddadikter, Kvddet om
Hymer och Lokes trdita, skildrar hur Tor rovar en stor kittel frén jittarna
for detta indamal. Festen hélls hos Agir, havsjitten, men glidjen stors
Loke som kommer objuden och pa daligt humor. Han sdger gudarna
sanningar som de inte vill hora énda till dess att Siv, Tors hustru racker
honom ett glas med lagrat mjod i en kristallbagare. Da kommer Tor fa-
rande och jagar ut Loke, men episoden visar ocksa skillnaden mellan
de bada dryckerna. Mjodet var den ddlare drycken som var tankt att
lugna ner det daliga 6lsinnet.

Olet var betydliga svagare och kunde inte lagras ndgon lingre tid.
Dirfor bryggde man vad man behovde till en fest och da géllde det att
passa tiden:

Mycket for tidigt

kom jag till manga

men till somliga alltfér sent
6let var urdrucket

eller 4nnu inte bryggt.’

Mjodet som kunde diremot lagras, varigenom alkoholhalten blev hogre.
Dryckens historia kan sparas mycket ldngre tillbaka an Ektvedpigens
fardkost. Liksom 6let forekommer den i myter av olika slag. Enligt dik-
ten Ynglingatal drunknade en av de forsta kungarna i Uppsala i ett
mjodkar, nédr han var pa besok i Danmark, pastar Snorre och tilldgger

¢ Grimnesmal 19

7 Den hoges tal (Havamal)
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att denne var dodfull vid tillfallen.® Nagon historisk sanning kan knap-
past rymmas i episoden, som nog ytterst har sin rot i antika kéllor.’
Bruket att brygga 61 var enklare och 6lgillet ingick i nordbornas fest-
cykel. De germanska stammarnas dryckesvanor har skildrats av roma-
ren Tacitus redan under 100-talet e.Kr. Han berittar att ménnen inte &r
aterhallsamma, nér det géller drickandet; de festar dagar och nétter utan
att det rdknas for skamligt. Det borde vara ett enkelt sétt att besegra
dem genom att ge dem mycket 6l att dricka, foreslar Tacitus. Sedan kan
man med latthet sla ihjal dem medan de sover ruset av sig.!”

Det ar ingen smickrande bild som Tacitus malar upp av mannen i de
germanska stammarna i1 detta kapitel, som mera sillan aterges. Sjdlv
hade han inte ndgon storre erfarenhet av stammarna i norr, utan lanade
valda delar av tidigare skildringar av andra forfattare.!! Inte heller hade
Tacitus smakat deras 61, men det gjorde kejsar Julianus som 355-360
e.Kr. forde befdl 6ver de romerska legionerna i Gallien. Upplevelsen
fick honom att skriva en vers om vin som gjorts pa korn”:

Ar du Dionysos? Nej, det 4r inte sant!
Bacchus, Zeus son, kidnner jag till, inte du!
Han doftar av nektar, men du luktar get!'?

Uppvuxen i Ostra delen av romarriket var Julianus mera fortjust i det
aromatiska vinet. Annars uppskattade han bdde sin vistelse 1 norr och
de germanska krigare som ingick i hjilptrupperna. Om han med tiden
larde sig att tycka om dlet under sina fyra ar vid Rhengrénsen ér dére-
mot oként.

De islidndska kéllorna pa 1200-talet beréttar om olfester, som van-
ligtvis foljde ett ceremoniel med skélar och recitationer av skaldestyc-

Heimskringla , 10

> T.ex. Apollodoros 99—100

10 Germ kap 22

1 Symes 1958, 136

12 Julian II1, 6v. C.W. Wright., s. 304
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ken, i varje fall under festens forsta timmar. Det varnas dock mot allt
for mycket 61:

”Drucken blev jag

rent dodfull

borta i Fjalars berg,

bast ar det gille

dér gésterna vaknar

och vettet vander tillbaka”. 3

(Det dr dessvérre Oden sjilv som talar.)

Slutligen skall tva gestalter omndmnas, Byggve och Beyla, som kal-
las Freys tjdnare i prosainledningen till dikten Lokes smddelser. Mark-
ligt nog yttrar de sig under festen for att forsvara sin husbonde den
rasande Loke. Byggve ér det personifierade sddeskornet (bugg) som lig-
ger till grund for 6lbrygden.'* Mera svartolkat 4r namnet Beyla, men
hir kan man mdjligen ténka pa ett ursprungligt *bio-ilo med betydelsen
”det lilla biet”.!> De personifierade symbolerna for Nordens tva drycker
far i dikten tillfélle att sjdlva tala pa gudarnas fest. Som alltid innebar
tolkningar av en dikt som Loketrdtan svérigheter, i synnerhet som dessa
gestalter omndmns endast hir. Helt otdnkbart dr det dock inte att de tva
dryckerna i Norden en gang i tiden har personifierats som gudomarna
Byggve och Beyla.

KALLOR OCH LITTERATUR
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ABSTRACT

What did they drink in Scandinavia in the Viking Age? This essay in-
vestigates and juxtaposes archaeological and textual sources, and sug-
gests that men and women, as well as gods, drank both beer and mead.
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To profeter

Av EINAR THOMASSEN

I sitt stadig mer forbitrede oppgjer med pavekirken kom Martin Luther
etter hvert til 4 utvikle en profetisk selvforstielse.' Selve ordet nelte han
riktignok forst med 4 ta i sin munn, men i Warnung an seinen lieben
Deutschen i 1531 lar han det sta til:

Ettersom jeg er tyskernes profet (for slik et hofferdig navn ma jeg fra né
av ta til meg, til lyst og forngyelse for mine papister og esler), sa vil det
ikke desto mindre anstd meg, som en trofast lerer, & advare mine kjere
tyskere mot den skade og fare som truer dem, og gi dem kristelig under-
visning.?

Profetrollen kom til ham i en kampsituasjon. Kirken hadde avvist tesene
om avlatshandelen han hadde fremmet i egenskap av teologisk lerer.
Innenfor systemet fikk han ingen stotte; 1 stedet ble han fordemt som
kjetter og risikerte & havne pa balet. I denne situasjonen vendte han seg
til den lokale verdslige makten og til folket. Dem matte han né ha i
ryggen om han skulle overleve. Det skjellsettende reformasjonsskriftet
An den christlichen Adel deutscher Nation henvender seg 1 1520 til de
tyske fyrstene; masseproduserte flygeblader skaffer ham samtidig bred
stotte 1 folket. Med kirkens institusjonelle plattform revet bort under
fottene for seg ma Luther né forlite seg pa kraften i sine egne retoriske
evner og hipet om et lydhert publikum i sitt eget land. Han ma utfolde
profetens personlige karisma, drevet fram av guddommens direkte og

' Volz, Lutherpredigten, 7276, Schilling, Martin Luther, 179—-80. Om Luther som profet
se ogsa Kolb, Martin Luther, og Kasten, «Was ist Luther?», saerlig 913—18.

2 «Aber weil jch der Deudschen Prophet bin (Denn solchen hoffertigen namen mus jch
mir hinfurt selbs zu messen, meinen Papisten und Eseln zur lust und gefallen), So will

mir gleichwol als einem trewen Lerer gebueren, meine lieben Deudschen zu warnen
fiir jrem schaden und fahr und Christlich unterricht zu geben ...» (WA 30, 111, 290, 28).
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uimotstaelige kraft: «Det er min plikt a tale» , sier han i avslutningen
av Adelsskriftet, og fortsetter: «Til nd har jeg mangfoldige ganger
tilbudt mine motstandere fred, men na ser jeg at Gud gjennom dem har
tvunget meg til & 4pne munnen pa stadig videre gap ...» *
Profetrollens karismatiske legitimitetsgrunnlag er som kjent be-
skrevet av Max Weber.* Mens presten fér sin autoritet gjennom rollen
han tildeles av organisasjonen han arbeider i, beror profetens myndighet
helt og holdent pa individuell karisma grunnet i et personlig kall.’ De
er to klart adskilte mater & ha autoritet pa. S& godt som ingen profeter
kommer fra prestestanden, sier Weber.® Luther var riktignok presteviet,
munk og teologiprofessor, men tvunget ut av sin institusjonelt tildelte
autoritetsposisjon fant han et nytt legitimitetsgrunnlag i profetrollen.
Her ber vi vel skyte inn at Weber selv ikke klassifiserte Martin Luther
som profet, men som reformator, og reformatorer skiller seg fra profeter,
sier han, fordi de ikke gir seg ut for & tale verken i kraft av en innholds-
messig ny apenbaring eller i kraft av et saerskilt guddommelig oppdrag.’
Men dels motsier Weber her seg selv, ettersom han annetsteds
fremhever at nar det gjelder profeter, sa kan det ikke dras noe skarpt
skille mellom «religionsfornyere» og «religionsstiftere»,® og dels er det

3 Sitert etter Luther, Verker i utvalg, bd. 2, 80.

I religionsdelen av Wirtschaft und Gesellschaft, na utgitt under tittelen Religidse
Gemeinschaften i Max-Weber-Gesamtausgabe, Abteilung 1, Band 22, Teilband 2. Det
finnes ogsé en Studienausgabe, uten tekstkritisk apparat og noter (2005). En mye brukt
(men ikke alltid palitelig) eldre engelsk oversettelse er Weber, The Sociology of
Religion. «Prophet» er et eget kapitel i denne teksten, men Weber kommenterer
profetrollen ogsé andre steder i den.

5 MGW 1/22-2, 177-78.
6 MGW 1/22-2, 178.

7 MGW 1/22-2, 188: «Die indischen Religionsreformer endlich nach Art des Cankara
und Ramanuja, und die Reformatoren von der Art Luthers, Zwinglis, Calvins, Wesleys
sind von der Kategorie der Propheten dadurch getrennt, da3 sie weder kraft einer
inhaltlichen neuen Offenbarung noch wenigstens kraft eines speziellen gottlichen
Auftrags zu sprechen prétendieren ...»

MGW 1/22-2, 177: «Wir wollen hier unter einem ,,Propheten verstehen einen rein
personlichen Charismatréger, der kraft seiner Mission eine religiose Lehre oder einen
gottlichen Befehl verkiindet. Wir wollen dabei hier keinen grundsétzlichen Unterschied
darnach machen: ob der Prophet eine (wirklich oder vermeintlich) alte Offenbarung
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temmelig klart at Martin Luther faktisk ansa seg for a vaere gitt «et ser-
skilt guddommelig oppdragy» . At han hadde fétt et kall av profetisk art,
erkjente han, som vi s innledningsvis, selv. Tilhengerne hyllet ham for
ovrig som profet allerede fra begynnelsen av 1520-drene og kalte ham
en ny Elia.’

Liksom skillet mellom «religionsfornyer» og «religionsstifter» er
utydelig, er heller ikke distinksjonen mellom reformator og profet
entydig. En profet opptrer ikke i et religionshistorisk tomrom, men
reagerer pa en eller annen méte bestandig pa eksisterende religiose om-
stendigheter og kan i den forstand ogsa beskrives som en reformator.
Det lar seg for eksempel godt si at profeten Muhammads program var
a reformere arabernes polyteistiske religion, som han fremstilte som et
frafall fra den troskapen mot den ene sanne gud tidligere profeter hadde
leert dem. Ogsa jedene og de kristne ble etter hvert gjenstand for
profetens kritikk, og sarlig de senere apenbaringene tar sikte péd &
korrigere deres villfarelser. Forkynnelsen i Koranen fremstar ikke som
en ny religion, men som en reformasjon av en allerede eksisterende
religios tradisjon som er kommet pa avveier og trenger 4 fa tilbake sitt
opprinnelige innhold. Lignende perspektiver kan anlegges pa Siddharta
Gautama og buddhismen, som kan betraktes som en reformasjon av
eldre indisk religion gjennom laeren om «middelveien» , pa Zarathustras
oppgjer med eldre iransk religion, og pa Joseph Smiths prosjekt for en
autentisk amerikansk kristendom.

Profeter er derfor alltid ogsa reformatorer. Alle reformatorer er deri-
mot ikke profeter. Det avgjerende distinksjonskriteriet her er om refor-
matorens prosjekt drives fram og legitimeres av karismatisk autoritet,
det vil si et personlig kall som ogsa anerkjennes av andre. Hvorvidt
«apenbaringeny» er «innholdsmessig ny» , som Weber anforer, er deri-
mot et kriterium som vanskelig lar seg anvende. Det beror pa eynene
som ser. For Luthers teologiske motstandere var budskapet hans nytt

neu verkiindet oder fliglich neue Offenbarungen zu bringen beansprucht, ob er also als
»~Religionserneuerer” oder als ,,Religionsstifter* auftritt. Beides kann ineinander
iibergehen ...».

o Jf. Kolb, Martin Luther, 17-33.
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nok til at de fordemte ham som kjetter. Selv mente han tvert imot & ha
funnet tilbake til kristendommens opprinnelige budskap og kjerne. I sa
mate er han ikke grunnleggende forskjellig fra profeten Muhammad,
som ansa seg kalt til & minne menneskene om islam som deres opp-
rinnelige religion. Knapt noen profet har noen gang fremstilt sitt bud-
skap som helt nytt'® — den karismatiske legitimiteten blir som regel
supplert av andre legitimitetskilder, og fremfor alt slike som bidrar til &
gjore den karismatiske profeten troverdig ved & la ham (eller henne)
inngé i en kontinuitet skapt av en sterre historisk fortelling. At profeten
gjor krav pd a representere religionens autentiske urform og forkynner
nedvendigheten av & vende tilbake til denne, er i slike sammenhenger
helt vanlig og en typisk del av den karismatiske retorikken selv. Det
samme gjelder henvisninger til historiske forlapere og forbilder som
har hatt det samme kallet.

I det folgende skal jeg forseke & drive sammenligningen mellom
Martin Luther og profeten Muhammad videre. A sammenligne er jo en
konstituerende grunnoperasjon 1 religionsvitenskapen som ofte har vaert
diskusjonstema i fagmiljeet. Det er en glede & tilegne denne lille studien
var gode kollega Hékan Rydving, som selv har deltatt med stor innsikt
i denne diskusjonen.

Luther og Muhammad er ikke umiddelbart naturlige sammenlign-
ingsskikkelser, og jeg vet ikke om noen som har forsekt 8 sammenligne
dem for. Men det finnes faktisk noen bereringspunkter mellom dem,
som er potensielt innsiktsskapende om man betrakter dem fra
profettypologiens synsvinkel.

Heller ikke, for eksempel, cargokult-profeter, som gjerne forkynner en tilbakevending
til tradisjonelle verdier, eller ogsa paberoper seg (i likhet med Joseph Smith) slektskap
med det gamle Israel og deres profeter (se spesialnummer av Oceania 85:3 [2015]).
Lignende ting gjelder utvilsomt for nativistiske profeter pa ulike kontinenter. Endog L.
Ron Hubbard ble stilisert som profet med Buddha som forbilde (se f.eks. Christensen,
«Inventing L. Ron Hubbardy).
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PROFETEN SKRIVER SEG INN I HISTORIEN

Det er allerede nevnt at den profetiske selvkonstruksjonen gjerne gjor
bruk av en historisk fortelling som profeten skriver seg inn i. For
Muhammads del er dette et patakelig og sentralt motiv. Mensterfortel-
lingen i Koranen handler om gjentatte frafall og pAminnelser: Mennes-
kene glemmer stadig vekk sin Skaper og forsemmer hans veiledning.
Derfor utpeker guddommen profeter som skal minne menneskene om
deres forpliktelser og advare om straffen de vil rammes av hvis de ikke
lytter. Koranen nevner 26 profeter og utsendinger som har opptradt for
Muhammad, og bruker stor plass pa a skildre profetenes kamp mot
folkets uvilje og uforstand sa vel som mot avgudsdyrkende tyranner.
Den utmaler ogsé de fryktelige ulykkene som tilstette alle dem som
unnlot a lytte til profetenes advarsler. Disse fortellingene fungerer i
Koranen som speil for Muhammads egne erfaringer og bidrar til & il-
lustrere hans egen profetrolle.

Ogsa for Luther og hans tilhengere var slike forbilder viktige. Slik
Guds ord en gang hadde talt mot fiendene gjennom profeten Elia, slik
taler det na gjennom Martin Luther.!! Han meter motstand og avvisning,
liksom i sin tid profeten Jesaja.!? Forlgpere og forbilder fant han ogsa i
nyere historie, fremfor alt i Jan Hus, den tsjekkiske reformatoren som
var blitt brent som kjetter vel hundre ar tidligere. Det verserte ogsa en
historie om at Hus hadde profetert om Luther som sin etterfolger.!* Pa
en lignende mate lar Koranen Jesus profetere om Muhammad.'*

Julepostillen 1522, over Heb 1:1-11. Luther gar ikke god for den utbredte forestillingen
om at Elia skal komme tilbake; i stedet fremhever han likheten mellom Elia og ham
selv: «Drumb weyB ich gar nichts mehr von Elia tzukunfft. Es were denn, das seyn
geyst, das ist, das gottis wort widderumb wurd erfurbracht, wie sichs itzt anlesset; denn
das der Bapst der Endchrist sey mit dem Turcken, ist myr keyn tzweyfel mehr, glewb
was du willt» (WA 10.1.1, 148).

12 Fortalen til Daniels bok 1530: WA 11.1I1, 105.

Hus — navnet betyr «gas> pa tsjekkisk — skal ha sagt at det hundre ar senere ville komme
en «svane» som man ikke ville kunne steke. Se Kolb, Martin Luther, 34-35. Luther
referer selv til denne profetien i WA 30.111, 387. Svanen ble for ovrig senere et vanlig
symbol pa Luther.

«... et sendebud som kommer etter meg, hvis navn er Ahmady (Sure 61:6). Jeg bruker
Bergs oversettelse i den lett bearbeidede versjonen i serien Verdens hellige skrifter.
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Reformasjonen utviklet en egen frelseshistorisk fortelling der
profeter og reformatorer har fulgt hverandre gjennom historien 1 stadig
kamp mot avvisning og forfolgelse, med Antikrist som den stadige erke-
fienden. Denne fortellingen kommer for eksempel til uttrykk i Luther-
eleven Johann Agricolas Tragedia Johannis Huss (1537), der Agricola
1 sin Fortale setter Jan Hus inn i et slikt frelseshistorisk scenario. His-
torikeren Philip Haberkern beskriver det slik:

Agricola laid out a pattern of God’s interaction with the world in which sin
took root, a pure man came forth to preach the truth, but was subsequently
rejected by society. In the wake of this rejection, horrible consequences
were visited upon the people who eschewed God. Noah, Lot, Moses, Daniel
and, of course, Jesus were all examples of these ignored and despised prop-
hets. After Jesus and the apostles, though, this chain of pure men seemed
to be severed, but the martyrdom of Hus revived this traditional schema.
... Hus opposed the papal Antichrist in his iteration of the cyclical con-
frontation between truth and godlessness. ... Hus’s struggle, connected
here to the past cycle of proclamation and rejection that characterized
Luther’s sense of Church history, was also linked to the current Lutherans’
efforts to defeat the Pope. The vehicle of this linkage was prophecy.!’

For Luther sa vel som Muhammad var det viktig & ha forlepere.
Profetrollen stotter seg ikke kun pé profetens egne karismatiske begav-
else, men tilfores ytterligere legitimitet ved a plasseres inn i en fortelling
som gjor profeten gjenkjennbar ved hjelp av analoge eksempler i den
kollektive hukommelse — forlapere som forkynte det samme budskap,
eller/og som mette motstand og ble offer for forfolgelse. Gjenkjenn-
elseseffekten i slike fortellinger bidrar til & sanksjonere det profetiske
kallet 1 en situasjon der institusjonelle legitimitetskilder ikke er til-

15 Haberkern, «After Me There Will Come Braver Meny, 187. For Luthers historiesyn
henviser Haberkern til Headley, Luther s View of Church History, 101 ff. Ifelge Headley
var riktignok Luther selv mer opptatt av den inspirasjon og trest han kunne finne i sine
profetiske forlopere som enkeltpersoner enn & konstruere frelseshistoriske kjeder av
profetiske sannhetsvitner. Det siste motivet kan man imidlertid ogsa finne hos Melanch-
ton.
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gjengelige; outsideren skaper en alternativ versjon av den i utgangs-
punktet felles historien, med seg selv i sentrum. Denne slags ope-
rasjoner, der man skriver seg selv inn i en sterre frelseshistorie, er
antagelig et utbredt fenomen i profetisk-karismatiske bevegelser, uten
at vi kan eller trenger & forfolge temaet videre pa bred basis her.'®

TYSKERNES PROFET OG DEN ARABISKE KORAN

Et annet pafallende bereringspunkt mellom Luther og Muhammad er
den rollen etnisiteten spiller i deres profetiske identitetskonstruksjon.
Luther sa altsa pa seg selv som «tyskernes profet».!” Det er sine «kjare
tyskere» han er kalt til & advare og belere. Som en viktig del av sitt
oppdrag skaffer han dem ogsa Skriften pa deres eget sprak. Profeten
Muhammad var pé sin side opptatt av at han brakte «en arabisk Korany:

Sa har Vi da apenbart deg en Koran pa arabisk, slik at du kan advare byenes
mor (Mekka), og dem omkring den, at du kan advare mot samlingens dag,
hvorom ingen tvil hersker. En del vil gé til paradisets have, og en del til
Ilden! (Sure 42:7)"8

Den etnisk-regionale selvprofileringen kan betraktes som en medkon-
stituerende komponent i den profetiske selvkonstruksjonen. Liksom
profeter sjelden utgar fra prestestanden, opptrer de som regel heller ikke
1 den religionspolitiske maktens kjerneomrader. Det er i utkantene
profetene star fram; de méalberer periferien overfor sentrum, de gir
marginaliserte grupper en stemme, de driver identitetspolitikk. Mons-
teret finnes overalt, 1 ulike varianter, fra Stillehavsregionens cargo-kulter

Mani fremstilte seg som etterfolger til Jesus, Zarathustra og Buddha, og til profeter som
Set, Enok o.a. (Kefalaia s. 7, 12; Thomassen og Skjerve, Manikeiske skrifier, 143—47).
Joseph Smith sé seg som arvtaker etter de gammeltestamentlige, kristne, nephittiske
og andre profeter, og som en ny Moses. Se ogsa ovenfor, n. 10. Eksemplene kan sikkert
forfleres.

17 Jf. WA 41, 706 (en preken fra 1536): Ego propheta Germaniae. Se Kasten, «Was ist
Luther?», 915; Schilling, Martin Luther, 270-78.

18 Jf. surene 12:2, 20:113, 39:27-28, 41:3, 43:3, 46:12.
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til kimbanguismen og yoruba-profeter i Afrika, til den amerikanske
mormonismen. Profeten henter kraft fra sin egen posisjon i
marginaliteten, og trekker tilhengere som ser ham som maélbarer av
deres egne aspirasjoner om synlighet, anerkjennelse og myndighet.

Til forskjell fra enkelte andre profeter var Martin Luthers nasjonale
eller etniske identitet ikke en del av hans opprinnelige kallsmotivasjon.
Vendingen mot det tyske fant sted i lopet av den omorienteringen som
Kirkens avvisning gjorde nedvendig. P4 samme méte som tapet av det
institusjonelle fotfestet i Kirken drev Luther inn i profetrollen, gjorde
konflikten med Roma det ogsa narliggende for ham & anta rollen som
tyskernes talsmann. I den rollen kunne han nyttiggjere seg en allerede
ulmende motvilje mot pavekirkens ekonomiske utnyttelse av Tyskland,
og bade Adelsskriftet og Kirkens babylonske fangenskap inneholder
sterke angrep pa «det romerske tyranni» og pavens griske, bedragerske
og djevelske utplyndring av den tyske nasjon og av folket. Betoningen
av tysk identitet og den retoriske polariseringen av Roma og Tyskland
blir dermed integrerte deler av Luthers profetkall."”

Nér Koranen taler om «en Koran pa arabisk», handler det i forste
omgang mer om sprak enn om etnisk identitet.?’ Koranen er apenbart
pa arabisk for at ogsé araberne skal bli overbevist om Allahs befalinger
og dommen som forestar. «Hadde Vi sendt den til noen blant de
fremmede folk, og han hadde fremlest den for dem, sa ville de ikke ha
trodd pa den» (sure 26:198-99).2' Apenbaringen er gitt pa «klart ara-
bisk» for at den skal na fram.?? Araberne som folk er derimot ikke
tematisert i Koranen. Samtidig er det et gjennomgaende motiv at ut-
sendinger omtales 1 tilknytning til det folk (gawm) hver av dem er ut-

Hvordan reelle kulturkonflikter mellom Tyskland og Italia, samt en begynnende na-
sjonalisme, ogsa gjorde seg gjeldende her, er beskrevet i Reinhardt, Luther, der Ketzer.
At Luther ikke kan gjores medskyldig i seinere tysk nasjonalisme, som forsekte a ut-
nytte ham pa denne maten, er selvsagt.

2 For den nyere diskusjonen se Wild, «An Arabic Recitationy, serlig 142-47.

21 Jf. sure 14:4: «Vi har ikke sendt et sendebud uten i sitt folks sprék, sa han kan gjere alt

klart for dem.»

«Dette er en dpenbaring fra all verdens Herre, den betrodde And steg ned med den til
ditt hjerte, sa du kunne bli en advarer pa klart, arabisk sprak» (sure 26: 192-95).

22
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sendt til. Profetkallet er slik naert knyttet til det folk som er malgruppen
for den enkelte profetens forkynnelse. Muhammad er i det perspektivet
utsendt til araberne, eller mer spesifikt er det vel befolkningen i Mekka
som skal oppfattes som hans gawm. Men Koranen appellerer ikke
direkte til deres etniske selvbevissthet. Snarere er det folkets motvilje
det fokuseres pa i slike sammenhenger. Pa den annen side er det ikke
tvil om at etnisk identitet og regional profilering er vesentlige elementer
1islams tidlige suksesshistorie. Mekka fir en hovedrolle som benneret-
ning og valfartsmél. Byens forislamske tempel og valfartsritualer blir
integrert i den nye religionen og knyttes etiologisk til Abraham, Hagar
og Ismail. Disse skikkelsene konstrueres genealogisk som arabernes
stamfedre og stammor, og fortellingene om dem stedfestes i Mekka-
regionen.”* Abraham og Ismail skal ha bygget gudshuset Ka’baen, og
de ulike hajj-ritualene forklares ved hjelp av fortellinger om hva
Abraham, Hagar og sennen Ismail foretok seg i omradet. P4 denne
maten skrives den egne arabiske identiteten inn i det profetiske bud-
skapets universelle grunnfortelling. Uavhengig av — man kunne nesten
si pé tross av — hva Koranen har a si om araberne som folk, kom kom-
binasjonen av profetens gudsforkynnelse med et arabisk identitetsdann-
elsesprosjekt til & bli avgjerende for budskapets gjennomslag.
Forkynnelsens appell og suksess 14 nettopp her: i muligheten den tilbed
en hittil marginal etnisk gruppe & innta en hovedrolle pa verdensarenaen
i kraft av et universelt budskap som rykket gruppen inn i frelseshis-
toriens sentrum.*

For bade Luther og Muhammad var koblingen av budskapet til etnisk
identitet og regional tilherighet en vesentlig del av profetkallet. Kob-

2 Forestillingen om Abraham som arabernes stamfar var etter alt & demme etablert

allerede for Muhammad (belagt hos kristne forfattere som Sozomenos av Gaza og
Theodoret); se Sinai, The Qur’an, 70.

24 Patricia Crone beskriver motivasjonen bak arabernes ekspansjon pd denne maten:
«Muhammad having fused a jealous God and a peninsular identity, something had to
happen. ... it was exactly in the interaction between a universal truth and a parochial
identity that the dynamic potential of their aegis lay» (Slaves on Horses, 26). Spenn-
ingen mellom det religiose universalitetsmotivet og arabiske forrangsforestillinger er
en stadig problemstilling i islams tidlige historie (og ikke bare da); se f. eks. Donner,
Narratives, 104—11.
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lingen ytrer seg naturligvis ulikt for hver av dem. Luther profilerer seg
eksplisitt som «tyskernes profet» og henvender seg til «mine kjaere tys-
kere». Muhammad gjor ikke det samme nér det gjelder araberne.? Han
betoner heller ikke etnisitet i kamp mot en ytre fiende, slik den kjetter-
fordemte Martin Luther ble ledet til & gjore. Motsatt finner Muhammads
inkorporering av mytologiske motiver og rituelle forordninger med ser-
skilt arabisk forankring i sitt religionskonsept ingen parallell i Luthers
reformasjonsprosjekt: At Luther var tyskernes profet beted ikke at tyske
helligsteder og tyskernes rolle i frelseshistorien fikk en serskilt plass i
den evangelisk reformerte kristendommen. Militer ekspansjon stod
heller ikke pé& programmet. De historiske betingelsene omkring
Muhammads og Martin Luthers utfoldelse av sine profetkall er forskjel-
lige, men for begge spilte betoningen av etnisitet og motsetningen mel-
lom periferi og sentrum en vesentlig rolle for forkynnelsens
gjennomslagskraft. Karisma er ikke sd mye en iboende personlig egen-
skap som noe som skapes i et vekselvirkningsforhold mellom karis-
matikerens personlighet og responsen fra hans publikum, der hans evne
til & artikulere deres kollektive identitet og ekonomisk-politiske inter-
esser er en avgjerende forutsetning.

DET GJELDER A TRO

Det siste punktet vi skal se pa, er sammenhengen mellom profetens
karismatiske autoritetsform og den profetiske forkynnelsens innhold.
Ett pafallende likhetstrekk mellom Martin Luthers og Muhammads
profetkall har man kanskje allerede lagt merke til i enkelte av tekstene
som var sitert ovenfor: Begge betegnet seg som advarere. Advarer-
rollen er nert knyttet til de respektive méalgruppene: Muhammad er
sendt, lik profetene for ham, for & advare sitt eget folk om dommedagen
som snart kommer; profeten Luther er kalt til & advare sine kjere tys-

% Betegnelser som «den arabiske profeten» har veert ganske vanlige i fremstillinger av

Muhammad, men forekommer ikke, sa vidt jeg vet, i muslimske kilder. Uttrykket «ara-
bernes profet» ble i middelalderen iblant brukt av kristne forfattere (Hoyland, Seeing
Islam as Others Saw It, 359). Brukt av ikke-muslimer risikerer slike betegnelser & ha
nedsettende konnotasjoner.
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kere om fortapelsen de uunngaelig vil ga i mete om de ikke bryter med
Antikrist, paven, og begynner a tro rett. For begge er dommedagstrus-
selen her et hovedmotiv.

Advarer-rollen er en vesentlig komponent i Koranens profetbegrep.2
Den er sarlig fremtredende i surene fra Mekka-tiden, der jo ogsa dom-
medagsforkynnelsen er et hovedtema; det er forst i de senere Medina-
tekstene at Muhammad selv eksplisitt gis tittelen «profety, nabiyy,
samtidig som hans myndighet som religios leder forsterkes.?’” Ogsa
Martin Luther noyde seg i1 den tidlige fasen av sin virksomhet med a
beskrive sitt kall som & «advare og formaney, og tok til seg betegnelsen
«profety forst pa et senere stadium i karrieren.

Begge de to profetene taler sterkt om «tro». Den som ikke tror, vil
ga fortapt. Rett nok er Koranens begrep om tro (iman) pa viktige mater
forskjellig fra Martin Luthers — ikke bare med hensyn til troens gjen-
stand, men ogsa rent semantisk. I Koranen handler tro om ydmykhet
overfor Skaperen og Herren, om 4 ta til seg tegnene han har apenbart i
skaperverket og gitt ved sine sendebud, og om & la seg veilede og under-
vise av sendebudenes forkynnelse slik at man handler rett i livet. Ele-
menter av en paktsidé, som i jodedommen, men i Koranen mellom
guddommen og menneskeheten som helhet, er ogsa til stede.”® For
Luther er det den betingelseslose og gjerningsuavhengige naden gjen-
nom troen pa den korsfestede og oppstandne Kristus som er hoved-
tanken. Men trosbegrepet i Koranen og hos Luther har samtidig det til
felles at troen i utgangspunktet er et personlig og individuelt anliggende.
Profetens karismatiske forkynnelse sikter seg inn mot enkeltindividets
selvoppfatning; den taler guddommens direkte ord som skal skape guds-
frykt i tilhereren og bevirke en total omvendelse. Tilhereren skal snus
bort fra seg selv og legge seg apen for guddommens overveldende tiltale
—motta Ordet hos Luther, Allahs veiledning i Koranen. Det mennesket
som er «innkrekt i seg selv», som Luther sier (med et uttrykk hentet fra

26 Se f. eks. sure 32:3, 35:24, 79:45; Sinai, The Qur’an, 13.

271 Mekka-surene brukes termen nabiyy eksplisitt kun om bibelske skikkelser. Jf. Sinai,
The Qur’an, 125, 206-9.

2 Se f.eks. Smith, «Faith».
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Augustin), og som skal bringes til & vende om og ta imot Guds nade og
ord, meter vi ogséd i Koranen: «Se, Herren er den store velgjorer, som
ved pennen har undervist, undervist mennesket om ting det ikke kjente.
Nei, mennesket er sannelig oppsetsig, for det mener a vere seg selv
nok!» — sure 96:3-7, ifelge tradisjonen den aller forste apenbaringen.
En individualistisk orientering med vekt pa personlig gudsfrykt
karakteriserer trosforstdelsen i det eldste sjiktet i Koranen, fra tiden for
oppbruddet til Medina. Enhver er ansvarlig for sin egen frelse, ingen
kan ga i forbenn for andre.?” Det samme mente Martin Luther: Frelsen
avhenger fullt og helt av den enkeltes egen tro og gudsforhold; nettopp
derfor angrep han avlatshandelen. Det er ikke tvil om at denne in-
dividualistiske religionsforstaelsen i begge tilfeller springer ut av en
dypt folt «oppdagelse», med et pafelgende sterkt meddelelsesbehov og
et kall til & «advare». Samtidig er en direkte appell til individets person-
lige syndserkjennelse dpenbart en naturlig strategi for en karismatisk
forkynner som ensker & fa sitt publikum i tale, nér forkynneren ikke har
1 ryggen autoritetskilder av institusjonell eller tradisjonell art.

I samsvar med forkynnelsens individualistiske aksent er ogsé or-
ganiseringen av tilhengerne i utgangspunktet los og tenkt nedenfra og
opp. Martin Luther insisterte som kjent pd «det allmenne prestedemme»
1 den tidlige fasen av reformasjonsprosjektet. Han tenkte seg selvstyrte
menigheter som skulle fungere kun i kraft av medlemmenes tro og for-
kynnelsen av Ordet.*® Ingen klerikale autoriteter skulle vaere mel-
lommenn mellom de troende og Gud. Muhammads tilhengere i Mekka
var ogsa en forsamling av de troende. I denne tidlige fasen ser det ut til
at ogsa joder og kristne var inkludert i trosfellesskapet.?! Vi ma riktignok
anta at Muhammad selv inntok en privilegert rolle i forkynnelsen av
gudsordet i en grad som Luther ikke tenkte seg at noen enkeltpersoner

2 «Ingen kan bare en annens byrde», sure 53:38. Se Sinai, The Qur’an, 163-66.

30 Tanken er serlig tydelig uttrykt i det lille skriftet «At en kristen forsamling eller

menighet har rett og makt til & bedemme enhver l®re og til 4 kalle, innsette og avsette
lerere. Redegjorelse og begrunnelse ut fra Skriften» (1523), pa norsk i Luther, Verker
i utvalg, bd. 3, 204-12.

31 Donner, Muhammad and the Believers.
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skulle ha i kristne menigheter — heller ikke han selv eller andre som var
kalt til & preke. Vi skal heller ikke overse at omstendighetene er ulike:
Luther kjemper for frigjoring fra en eksisterende mektig kirkeorganisa-
sjon og gudsordet forkynnes med utgangspunkt i en allerede fo-
religgende skriftkanon. Muhammad pa sin side begynner pé bar bakke
nar det gjelder religios organisasjon, og i en vesentlig forstand ogsé nar
det gjelder hellig skrift.>> Men det er samtidig slik at vi i begges
profetkarriere tydelig kan konstatere en utvikling fra et losere organisa-
sjonskonsept til en mer autoriteer ledelsesmodell og kontrollvilje.

Fra Mekka til Medina forandrer tonen seg i Koranen.* De troende
blir nd tydeligere forstatt som et kollektiv og avgrenset mot dem som
ikke tror, ogsa mot joder og kristne. Profeten leder de troende 1 krig mot
de vantro, det kreves lojalitet mot gruppen, og tro viser seg ogsa i viljen
til & kjempe for den med livet som innsats — jihad. Muhammad tituleres
na eksplisitt som «profet», og de troende avkreves lydighet mot bade
«Gud og Hans sendebud». Profeten begynner a utforme detaljerte lover
for sitt folk av troende; overtredelser skal straffes som forbrytelser
allerede i denne verden og ikke forst p& dommedagen som synder det
er fort regnskap over for hver enkelt hos Gud.

Trekk av en lignende utvikling ser vi hos Martin Luther. Ettersom
reformasjonen skjot fart, og de potensielt anarkistiske konsekvensene
av hans grunnplanbaserte menighetsidé kommer til syne, blant annet i
bondeopproret, forlater han denne ideen og appellerer heller til den
verdslige ovrigheten som garantist for at troen uteves rett i de troendes
forsamlinger. Dermed utvikles det i lapet av 1520-arene et visitasjons-
system som gir myndighetene — landsherrer og byrad — fullmakt til &
overvake menighetene, samt et undervisningssystem som skal serge for
at bade prester og befolkningen far en rett kristelig opplering.3*
Menighetene og deres medlemmer innordnes na i staten pa en méte som

32 Det kan riktignok her diskuteres i hvilken grad de tidlige Mekka-surene oppfatter seg

selv som deler av en ny bokapenbaring heller enn som forkynnelse pa grunnlag av en
bok som allerede er blitt dpenbart til joder og kristne.

3 For det folgende, se Sinai, The Qur’an, 188-206.
3% Schilling, Martin Luther; 432-50.
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gjor rollene som borger, undersatt, troende kristen og menighetsmedlem
koekstensive — slik ogsd de troende muslimene 1 Medina ikke lenger
bare er medlemmer av en religios gruppe, men ogsd undersatter i en ny
statsdannelse, den muslimske umma. Sentralt i denne utviklingen star
videre Luthers katekismer, som ble skrevet for & bringe til veie den
frelsesnadvendige kunnskap som det paligger alle undersatter & tilegne
seg og @vrigheten & pase at de gjor det.® Troen er her ikke lenger kun
et privat anliggende, individets personlige respons pd kraften i gud-
domsordet, den er normerende for et samfunn og en stat:

Selv om man verken kan eller skal tvinge noen til tro, skal man likevel ta
allmuen skikkelig i skole, sa folk far vite hva som er rett og urett hos dem
som de vil bo og livnere seg sammen med. Den som vil bo i en by, ma
kjenne og overholde de rettsreglene som gjelder der, og som han vil nyte
godt av, likegyldig om han tror eller i sitt hjerte er en slyngel eller kjelt-
ring.3¢

«Det er ingen tvang i religionen» sier Koranen ogsa (sure 2:256). Ikke
desto mindre blir religionen kilde til lov og rett i et samfunn, med sank-
sjoner for de ulydige — korporlig straff for brudd pa profetens &penbarte
forordninger i Koranen, i Martin Luthers tilfelle forvisning for alle som
ikke vil katekiseres.

Til tross for forskjellene 1 deres respektive politiske roller, og i den
type ordninger hver av dem ensker & gjennomfere, har de to profetene
det til felles at de begge gjennomgar en utvikling fra en individorientert
forkynnelse, der troen primert er et personlig ansvar, til en samfunns-
orientert styringsvilje, der den autoriteten profetene hadde tilegnet seg

35 T innledningen til sin lille katekisme (1529) skriver Luther blant annet: «Men til dem
som ikke vil leere dette, skal man si at de fornekter Kristus og ikke er kristne; de skal
ikke gis adgang til nattverden, ikke fa sta som faddere og heller ikke gjore bruk av den
kristne frihet pa noen som helst mate. Nei, de skal ganske enkelt overgis til paven og
hans jurister — og dertil til djevelen selv. I tillegg skal foreldrene eller husbondfolket
nekte dem mat og drikke og gjore det kjent for dem at fyrsten vil jage den slags udannete
mennesker ut av landet» (Luther, Lille og store katekisme, 4-5).

% Fortsettelsen av teksten sitert i forrige note.
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gjennom sin karismatiske appell utnyttes til utevelse av politisk makt.
Prosessen munner historisk sett ut i kalifatet 1 det ene tilfellet og 1 det
nordeuropeiske eneveldet 1 det andre — begge religiost legitimerte
styringsformer med kontroll over religionen som et viktig stats-
anliggende. I et webersk perspektiv dreier det seg her naturligvis om
karismaens rutinisering (Veralltiglichung), der den opprinnelige karis-
matiske autoriteten omdannes til institusjonell autoritet. Men i begge
tradisjonene er en iboende spenning mellom karisma og institusjon ogsa
en uutryddelig del av den historiske arven. I lutheranismen ytrer denne
spenningen seg i stadig tilbakevendende konfrontasjoner mellom stats-
kirker og vekkelsesbevegelser; islams historie oppviser pa en lignende
mate gjentatte motsetninger mellom et institusjonelt sunni-islam som
er lojalt mot herskeren pa den ene siden og karismatiske bevegelser for-
ankret 1 sjia-islam, sufisme eller varianter av salafisme pa den annen.

*

I denne artikkelen har vi eksperimentert med komparativ metode ved &
sammenligne to religionshistoriske skikkelser som ikke vanligvis ses i
lys av hverandre. Hensikten har ikke vert & redusere Martin Luther og
Muhammad til en felles «essens» — et slikt mal har aldri vaert god kom-
parativ metode. Personer og forlep i historien er unike og forekommer
bare én gang. Men det som bare er unikt, er ubegripelig — individuum
est ineffabile. Skal vi forsegke & forsta og beskrive historiske begiv-
enheter og prosesser, de humanistiske vitenskapenes data, ma vi
anvende begreper, og begreper anvendes per definisjon om noe som fo-
rekommer i mer enn ett eksemplar. Her har vi tatt i bruk begrepet
«profety, med utgangspunkt i Max Webers idealtypologiske metode, og
brukt det for & systematisere en del data angdende skikkelsene
Muhammad og Martin Luther. Det har hjulpet oss til & fa eye pa noen
menstre som gar igjen, og som gir anledning til & forme noen empiriske
generaliseringer om den religionshistoriske skikkelsestypen «profet» —
uten ambisjoner om 4 tilskrive slike generaliseringer status av lov og
nedvendighet. Den komparative metoden er slik et hjelpemiddel til
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bedre & forsta konkrete historiske data i deres individuelle egenart ved
samtidig & betrakte dem som eksempel pé alminnelig foreckommende
fenomener. Teoretisk generalisering og historisk individualisering stéar
dermed i et uoppleselig gjensidig avhengighetsforhold — historie uten
teori gjor oss n&rsynte; teori uten historie gjor oss blinde.
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Rejected by the Church, Martin Luther was led to assume the role of a
prophet. As an exercise in comparative religion, taking its cue from Max
Weber, the article compares Luther’s charismatic prophethood with that
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of Muhammad. Three main aspects are studied: the historical construc-
tion of a succession of prophets, the association of prophecy with re-
gional self-assertion, and the development from an individualistic
concept of faith to demands of loyalty towards institutional authority.

KEYwoORDS: Prophet; charisma; Max Weber; Martin Luther; Muham-
mad; comparison



din 2/2018

Det nye menneske anno 1700

Av KARSTEIN HOPLAND

For humanvitskapens arkeologi (Foucault) er 1700-talet avgjerande.
Det europeiske mennesket hadde i reformasjonsepoken blitt tvinga
av tunge erfaringar, svolt og ded, men 0g av religiose idear om rettferd
og visjonen av eit fritt menneske, til & eksperimentera i tankar og hand-
ling med seg sjolv. I endetida skal det siste ogsé bli det nye, ved & laus-
riva seg fra tusenarige traderte menster og utkasta draumar for et nytt
samfunn. Uunngéeleg var det ogsa at det var dei gamle idola (Bacon),
leerdes normer for det menneskelege, som vart reformulerte, som an-
tikkens rasjonelle dyr og det jodisk-kristne gudsbilete.

Trenden er at den arkaiske underordning gjennom lydig imitatio dei
vert erstatta til sist av det moderne imperativ om & «setja seg sjolv»
(Fichte 1794). Kant-eleven Fichte vart skulda for ateisme, og métte gje
fra seg professorpost og popularitet i Jena 1798. I Berlin vart han og
inspirert av den nye religiose belgje. Den vel hundredr gamle «ego-fi-
losofieny» frd Descartes (1637) var kanskje i ferd med & kulminera. Ein
ny variant av det religiose var pa trappene, «teosofi» i moderne tapping,
som mellom andre Hegel tok med seg fra sitt lutherske Baden. Subjek-
tivitetens eksponent, Kant, vart berre eit nedvendig trinn pd vegen mot
det Absolutte.

I siste halvdel av 1600-talet ebbar dei destruktive religionskrigane
om territorium og grenser 1 det konfesjonelt splitta Europa ut. At «fyrs-
tens religion skulle vera folkets» forte 0g med seg ei gigantisk diskre-
ditering av Europas fyrstehus. Ikkje minst blant religiose minoritetar,
som hadde blitt ramma av forfelgjing og landsforvising. Blant desse,
ikkje minst i Holland og England, er det at nye tankar om individuell
fridom og demokrati veks eksistensielt fram. Den engelske revolusjon
1 1689 viser veg med menneskerettar og moderne statsfilosofi. John
Locke (1632—1704), grunnleggaren av ein ny humanistisk filosofi (em-
pirismen), var mellom dei som returnerte saman med den protestantiske
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Wilhelm av Oranien. Det katolske sakrale kongedemme som hadde styrt
med stotte frd den mektige tysk-spanske keisarmakt, var no ute i Eng-
land. Eit kongedoemme av Guds nade var framfor alt feil teologi. Guds-
styret skulle skje via enkeltmenneskets personlege gudstru. Den
moderne religionens tid er pa veg.

Parallelt med slike politisk-religiose omveltingar veks det fram vit-
skapleg-filosofiske prosjekt for a komme teoretisk til rette med krigens
helvete. Det vondes problem var kjent for folk flest gjennom forteljinga
om Bibelens Job; no trong ein nye svar. Den tyske universallaerde Gott-
fried Leibniz (1646—1716), som ogsa la grunnlaget for Kants seinare
transcendentalfilosofi, formulerte 1600-tallets standardleysing: Verda
er ein pre-etablert harmonisk heilskap og «den beste vi kan tenkja oss».
Vidkjent vart Voltaires spott over det han sag som ein livsfjern opti-
misme. Til medlem av det engelske Royal Society kunne han likevel
utpeikast, han til liks med Newton.

For Leibniz er verda eit system av relasjonar mellom autonome
kraftsentra, sdkalla monadar styrt av det indre program dei har som lekk
av kosmos. I politikkens verden burde det da kanskje i utganspunktet
vera lite rom for disfunksjonelle valg. At det ufornuftige, som krigar,
finns, kan forklarast gjennom systemets innebygde slingringsrom. Den
metafysiske pluralisme impliserer at ikkje alt er gitt a priori, sa lenge
organiseringa, relasjonane mellom utallege monadar, ikkje er komplett,
noko han neppe kan bli.

Menneskets sarstilling er ikkje at det er erkjennande, for persepsjo-
nar av altet har alle monadane fra sin individuelle synsvinkel, men at
mennesket som den einaste ogsa kan persipera seg sjolv. Denne apper-
sepsjonen er det Kant utdjupar med sitt transcendentale ego, som i «Kri-
tikken av den reine fornufta far plassen som det organiserande sentrum
1 det subjekt som «set verda». Denne erkjenninga av seg sjolv som del
av eit system kan vi forstd som innfallsporten til & kunna perfeksjonera
— som menneske — samfunnet gjennom organisering. Leibniz var rad-
gjevar innan den europeiske politiske elite, initiator av internasjonal
forsking (akademi), og meklar mellom partar i statlege religionskon-
fliktar. Sa han skulle ha nok a gjera.
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Den jodiske Baruch Spinoza (1632—-1677) sag bort fra aristotelisk
formélstenking som inspirerte den kristne Leibniz. Hans paradigme var
den nyare naturvitskap med sin mekanistiske naturalisme. Han meiner
som Descartes at alt er malbar rersle, og elles rein tenking. Ei verd med
mange herskarar, med krig og kaos som resultat, krov 0g for han eit nytt
grunnlag for konsensus; det er kunnskapen om det nedvendige som skal
redda oss. Denne rasjonalitet er innebygt i det som er, som ei usynleg
absolutt makt, «Gud eller Naturen». Dette kan oppfattast som sekulari-
sert religion eller jededom. Den jodiske Kabbala tolkar verdas struktur
i lys av bokstavane i det hebraiske alfabet. Spinoza uttrykkjer noko lik-
nande nar han seier at av alle arsaker er Gud aleine causa sui. «Kjer-
leiken til Gud» er erkjenninga av den logisk-kausale samanheng i alt
som er, og dermed den vitskaplege etikk som kan sikra freden anno
1670. Her ma det i alle fall erkjenningsvilje til.

Karakteristikken «subjektivitetens sekel» er i historisk perspektiv i
forste rekkje mynta pa progressive krinsar og tankar innafor det protes-
tantiske Europa. Liksom 1600-talets absolutisme var ein konsekvens
av reformasjonens kamp mellom fyrstehus, far no etterkvart den kul-
turkritiske bibelkristendom, som ville restarta fra NTs primitive niva,
meir gjennomslag. I puritanismens England star enkeltmenneskets rolle
og likeverd i sentrum. Og dette allmenn-menneskelege vert — med ned-
toning av bibelske og platonske referansar — grunntanken i engelsk em-
pirisme; som ikkje berre er ein kunnskapsteori, men like mykje etikk
og mentalitet.

Medisinsk utdanna Locke gjorde det for sinnet som Hobbes (1588—
1679) gjorde for samfunnet, ved i borgarkrigsédr & peika pd den rasjo-
nelle eineherskar. Hobbes sitt menneskebilete var konsipert ut fra den
nye naturvitskapens mekanistiske verdbilete, medan Locke gjorde psy-
kologien til ny filosofisk vitskap. Han utforska korleis det primitive sinn
(tabula rasa), pé basis av vilkdrleg sansing, kunne finslipast til ein ordna
kunnskap om den verd kroppen var lokalisert i.

Mennesket, utan hjelp av det gudeslektskap det hadde blitt tillagt,
vert 1 erkjenningspsykologien ein instans som formar verda i sitt bilete.
Denne tanke om det kreative ego eller refleksjonen, som organiserer det
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sanselege materiale gjennom namngjeving (nominalisme), er det heilt
sentrale 1 Lockes essay om «human understanding» (1690). Eit stort
tilskot til opplysningas antropologi, sjelv om den radikale elev David
Hume (1711-1776) var tvilande til eit rasjonelt indre til fordel for prak-
tisk ziltru til livet og det sanseleg opplevde, utan stette av rasjonelle
bevis. Denne common sense-filosofien gér ikkje minst attende til net-
topp Lockes unge elev, den 3. jarl av Shaftesbury (1671-1713). Lockes
idé om det menneskelege sinn kan vi plassera ikkje langt unna posisjo-
nen Kant (1724-1804) skisserte i 1781 med sin revisjon av rasjonalis-
men hos Leibniz. Det rasjonelle avspeglar ikkje kosmos, men er logisk
vilkér for & erkjenna dette, pd ein mate som skaper konsensus, eit sams,
men reviderbart verdsbilete. Men Gud som den store organisator kan
berre vera ein oppbyggjeleg (kalla regulativ) tanke, nettopp for den na
skeptiske og reduserte fornuft.

Leibniz hadde i 1703 skreve eit kritisk tilsvar til Lockes empirisme,
ut fra det verdssyn at alt verande er persepsjonar. Men med skiftande
klarleik; skiljet mellom sansing og id¢ er séleis relativt. Den yngre Kant
las truleg dette da essayet vart publisert posthumt i 1765. Leibniz sitt
premiss om tilverets pre-etablerte harmoni kunne han ikkje lenger festa
lit til, men det syn at sansing var koordinert med ein ikkje-empirisk in-
tellektuell struktur tok han med seg vidare. Det rasjonelle er na blitt til
det fornuftige menneske, 1700-talets ideologiske fasit. Ein union av det
sanselege og det rasjonelle bdde hos Kant og Locke, med ein spenn-
vidde av meiningar filosofisk og kulturelt — til 1 dag? Men alt pa 1790-
talet kjem skiftet, ei kulturell sorg ytrar seg over at verda no hadde blitt
sa rasjonelt gjennomsiktig at livets heilskap vert liggjande 1 ein tike-
heim. I 1799 kom til demes Schleiermachers tidstypiske «Foredrag om
religionen.»

ABSTRACT
Which philosophical ideas about the human being emerged in Europe
in the 18th century? This essay surveys ideas about anthropology, ra-
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tionality, and reason that became important and have continued to in-
fluence thinking ever since.

KEYWORDS: 18th century; philosophy; enlightenment; reason; the
human being
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Bredrene uten grenser

Kontakt mellom mytologer 1 russisk Finland og
Sverige-Norge pa midten av 1800-tallet

Av KONSTA ILART KATKKONEN

Internasjonalisering, tverrfaglighet og nettverksbygging mellom land
er 1 dag viktige aspekter av humanistisk forskning, men de er ikke nye
fenomener. Allerede pa 1800-tallet, da forskning pa samisk mytologi'
tok sine forste skritt som reaksjon til opplysningstid og romantikk, var
det viktig 4 ha internasjonale kontakter. Nettverksbygging mellom in-
dividuelle forskere og institutter var imidlertid helt annerledes sammen-
lignet med var egen tid. I dag skjer internasjonal kontakt mellom fagfolk
hovedsakelig péd engelsk med e-post, og 1 mange tilfeller er interessen
for samarbeid bare faglig. Mange tenker ogsé at eksternt press til & nett-
verke har gatt for langt og kan selv hindre ens forskning.

Nar det gjelder samene, urfolket som lever i Sapmi — et omrade som
strekker seg over Norge, Sverige, Finland og den russiske Kola-halveya
— har det over lang tid eksistert et forskernettverk mellom statene med
samisk befolkning. De ulike sprédkene brukt i S4pmi har derimot be-
grenset kommunikasjonen mellom forskere. I forskning som omhandler
samisk kultur og historie i et religionsvitenskapelig perspektiv, er det
ikke alltid selvsagt at man lerer seg de ulike sprékene eller samarbeider
med kolleger 1 nabolandene.

Selvsagt er det ogsa forskere som har fokus pa Sapmi i sin helhet
med tverrfaglig kunnskap, internasjonale nettverk og brede
sprakferdigheter. Hikan Rydving er kanskje det beste eksempelet: Han

«Mytologi» var pa 1800-tallet det mest brukte konseptet om det samiske forkristne tros-
systemet, sa jeg har valgt 4 bruke det her i en bred betydning. Se for eksempel Laestadius
sin Fragmenter i lappska mythologien (1997) eller Lappisk mythologi, eventyr og
folkesagn (1871) av Friis.
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kjenner ikke bare mange av de samiske sprakene, og alle de skandin-
aviske, men kan ogsa finsk og russisk. Han har samarbeidet mye med
folk fra ulike fagfelt i alle disse landene. Innen feltet er det vanskelig &
tenke pa en annen person som kan sammenlignes med Rydving nar det
gjelder spraklige kunnskaper og internasjonalt samarbeid.

Men hvordan var situasjonen mellom forskere med interesse for
samisk mytologi pd midten av 1800-tallet? For a svare pa spersmalet,
ma den historiske konteksten tas i betraktning. Fra a ligge under Sverige
ble Finland en del av Russland i 1809, og i 1814 kom Norge i union
med Sverige. Grensen i Sapmi og i sydlige deler av Fennoskandia gikk
da fra 4 ligge mellom tre stater, Danmark-Norge, Sverige-Finland og
Russland, til & vaere mellom bare Sverige-Norge og Russland. Kon-
taktene mellom folk i de ulike landene ble derimot ikke brutt og
grensene var lite overvéket for grensesperringen mellom Sverige-Norge
og Russland i 1852 (Pedersen 2006:158, 167-168, 210-216, 405).

Pa 1800-tallet var ogsa nettverksbygging og «forskning» helt
annerledes. De som skrev om samisk mytologi var ikke bare kultur-
eller religionsforskere, de var ogsa misjonarer og prester, botanikere,
sprakforskere og opplysningsmenn. De balanserte mellom opplysnings-
tidens ideer, tidlig romantikk og den kristelige troen pa en mate som er
helt forskjellig fra den moderne tids ideal, der forskere skal arbeide
innen et spesialisert forskningsfelt med sterk objektivitet. Prester som
bodde i de nordligste deler av Norden var i tillegg ofte de eneste med
formell hoyere utdanning innenfor hundrevis av kilometer, og ofte folte
de seg ensomme: Kontakt med kolleger var ikke bare faglig, men ogsa
knyttet til deres religiose oppgaver og i tillegg meget onsket. Kom-
munikasjonsmedier var meter og brev pa norsk eller svensk.

JACOB FELLMANS KONTAKTER

Et utgangspunkt for & undersoke kontaktnettverk, er korrespondansen
og skriftlige verk av Jacob Fellman (1795-1875), sogneprest 1 Utsjoki
og Enare 18191835 og i Lappajérvi 1835-1875. Fellman var svensk-
spraklig finne og kom fra en familie med en lang rekke lapplandsprester.
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Han var den sekstende presten i slekten. Hans forfedre begynte a arbeide
blant samene som misjonerer allerede pad 1600-tallet og tok del i den
svenske koloniseringen av Sapmi. Fellman var interessert i samisk
mytologi, men ogsa i sprak, botanikk og entomologi. Han var ogsa
involvert 1 fremveksten av finsk nasjonalisme og nasjonalromantikk
under russisk styre (Kylli 2005:75-79; Itkonen 1977:275-291).

Tuomo Itkonen (1977) skrev en biografi om Fellman der han be-
skrives som en kultivert, men tvetydig mann som ikke alltid var forneyd
med sin rolle som lapplandsprest. Fellman skrev mye, spesielt om sine
ar 1 Lappland og om samisk mytologi. Han oversatte blant annet
religiose og andre beker til nordsamisk og utviklet sin egen ortografi.
Tross anstrengelsene ble bare mindre deler publisert i hans levetid. Hans
samlede verker, Anteckningar under min vistelse i Lappmarken, ble
forst publisert 1 1906, i fire volum redigert av sennen Isak (Kylli
2005:165-189; Fellman 1906).

Basert pa Fellmans verker, arkivmateriale fra finske Riksarkivet
(KA) og Det finske litteraturselskapet (SKS), og Ritva Kyllis forskning
(2005) og Tuomo Itkonens biografiske materiale (1977), har jeg samlet
en kort oversikt over kontaktene hans i Norge, Sverige, Finland og
Russland. Den viser at samarbeid var viktig allerede pa begynnelsen av
1800-tallet, spesielt i saker som omhandlet samer og deres sprak, og
den kristne religion.

Peter Deinboll var prost i Vadse 1816—-1824, og Fellman mette ham
forste gang 1 1820 da de reiste sammen ostover til det sékalte «Felles-
land» mellom Russland og Sverige-Norge (Itkonen 1977:54). De hadde
felles interesse 1 botanikk, zoologi og religion, i tillegg til samisk sprak
som de begge ville se anvendt 1 kirke og pedagogikk, og ikke minst i
misjonering. De meottes mange ganger etter 1820, og disse matene viser
at kontakt mellom begge sider av Tana-elven, som fungerte som
grensemarkor, var vanlig ikke bare for samer, men ogsé for prester.
Kontaktene mellom prester i nabolandene er ogsa synlige i Fellmans
tragiske historie om Deinbolls etterfolger, prost Jordan, som besgkte og
hjalp Fellman 1 1824, men drepte seg selv samme ar (Kylli 2005:77,
169; Itkonen 1977:141-145).
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En annen norsk prest som var interessert i samene var Nils Stock-
fleth, som ogsa var en innflytelsesrik sprakforsker. Einar Niemi (2009)
omtaler ham som det «nordsamiske skriftspriks ‘andre grunnlegger’;
Knud Leem var den forste», og Adolf Steen (1954:300) skriver at han
som misjonar var «en Guds gave til det samiske folk i likhet hva
Thomas v. Westen hadde vart over hundre ar tidligere.» Stockfleth kor-
responderte med Fellman, og vikarierte til og med for Fellman i Utsjoki
11830 (Kylli 2005:175; KA: Jacob Fellmanin saamia kirjeitd). De hadde
felles interesse ikke bare i den kristne troen, men ogsé for nordsamisk
sprak, og spesielt ortografi.

Stockfleth samarbeidet ogsa med lingvister, som Rasmus Rask fra
Danmark og finnen Anders Johan Sjégren som arbeidet i St. Petersburg.
Disse tre arbeidet med nordsamisk ortografi, som var annerledes enn
Fellmans. Stockfleth samarbeidet ogsa med, blant andre, kjente ling-
vister og mytologer som M. A. Castrén og Elias Lonnrot i Finland, nord-
mannen J. A. Friis, som var Stockfleths elev, og Lars Levi Laestadius i
Sverige (Niemi 2009).

En av de mest kjente korrespondansene til Fellman var nettopp med
den svensk-samiske presten L. L. Laestadius. Juha Pentikédinen (2000)
har skrevet om denne korrespondansen, og de to mytologi-prestene er
ofte nevnt sammen og sammenlignet. At de to har pavirket hverandres
verk er ofte nevnt, men er ikke utforsket i stor grad. Jeg tror en detaljert
sammenligning av tekstene deres er noe som burde gjeres, siden de har
pavirket hverandre sapass mye. I denne konteksten er det bare & si at
de var i kontakt om temaer knyttet til forskning pa samisk mytologi og
sprék, og ikke minst botanikk.

Fellman var nart knyttet til fremveksten av finsk nasjonalisme og
nasjonalromantikk i det russiske storfyrstedemmet Finland pa midten
av 1800-tallet. Han var i korrespondanse med sentrale figurer i finsk
mytologi- og sprakforskning som A. I. Arwidsson, C. A. Gottlund, Gab-
riel Rein, J. V. Snellman og ikke minst M. A. Castrén (KA: Jacob Fell-
manin saamia kirjeitd). Spesielt Castrén, Fellmans neve, synes av
mange 4 ha vart sentral for sprak- og mytologiforskningen i Finland
(Anttonen 1987:41-44; Pentikdinen 2002:21-24). Fellmans korres-
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pondanse med Castrén om samisk sprak og andre ting var omfattende
og 1 Riksarkivet i Finland kan man finne mange brev sendt av Castrén
til hans «drade morbror» (KA: Jacob Fellmanin saamia kirjeitd).

Fellmans korrespondanse og konfrontasjon med A. J. Sjogren ma
ogsa nevnes som en av de mer interessante. Sjogren var basert 1 St.
Petersburg etter & ha vart en av Fellmans og Arwidssons stu-
diekamerater i Abo (Itkonen 1977:16). Sjogren besekte Fellman i Ut-
sjoki 1 1825 for & lere seg ulike samiske sprak og dialekter. Fellman
skrev at selv om de hadde uenigheter, sd var han forneyd med Sjogrens
besek (Fellman sitert i Itkonen 1977:86). Konflikten som senere utviklet
seg mellom dem gikk spesielt pa ortografi. Da Fellman publiserte tre
samiske tekster i 1825, meotte han sterk kritikk fra Sjogren. Han prevde
a publisere et motsvar, men det kom ikke ut for i 1906, 31 ar etter hans
ded (Kylli 2005:176—188; Fellman 1906:489-504).

KONKLUSJON

Jeg har provd a vise hvordan mytologiforskere midt pa 1800-tallet var
i kontakt pa tvers av nasjonale grenser. Interessene var veldig tverrfag-
lige: fra naturforskning som botanikk og entomologi til den kristne
religion, mytologi og sprakforskning. Historien om Fellmans kontakter
viser ogsa at han ofte folte seg ensom og var glad i besok og korres-
pondanser. Deres brede tverrfaglighet, sprakkunnskaper og interna-
sjonale orientering er noe vi kanskje burde ta lerdom av i dag, selv om
deres interesser som prester ikke bare var vitenskapelige.

Til slutt vil jeg gjengi en nordsamisk sang, som er nedskrevet og
oversatt til svensk av Jacob Fellman. Sangen handler om et mote mel-
lom en finsk og en norsk prest og samene, men ogsa om botanikk. Re-
dakteren av sin fars bok, Isak Fellman, nevner at prestene i sangen mest
sannsynlig var Jacob Fellman og Peter Deinboll, og at sangen var basert
pa deres reise langs kysten til «Falleslandet» i 1820. Ironisk nok er den
nordsamiske ortografien mer eller mindre basert pa Stockfleths versjon
som Fellman mette med motvilje.

84



din 2/2018

LADDE- JA TACA-PAPPA.

Vanas poatta, nieidda caelkka:

vanas la poattemen.

Te obba paikke vulgi keecadet,

mi vadnasit tal l& poattemen.

Tal ledje kirkkopaikest ollo
olbmuk

kaecadet, mi vadnasest poatta.

No, te lei Ladde-pappa,

no, te Taro-pappa podi.

I lek Cabbes

ko passeviellja.

Kirjoteskodi Taca-pappa,

valddekodi Ladde-pappa rastt.

Mi jurdaseimek:

mi olbmuidi podi,

ko si palli?

FINLANDS PRAST OCH NORGES PRAST
En bét inloper, flickan siger,
en bat just dr i ankomst.
Allt folk fran orten gikk at se,
hvad der kommer ut ur béaten.
Da var vid kyrkan mycket folk
for att skada, hvem der steg

ur baten.
Se, det var Finlands prist,
Se, det var Norges prést.
Ej var han sa vacker
som hans gode vén.
Norges prist begynte skrifva,
Finlands prést att plocka orter.
Vi ténkte:
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hvad kom at folket,
som fruktade?
(Fellman 1906:290-291)
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ABSTRACT

This article describes an international network of scholars and priests
in and around Sapmi in the 19" century. Information about and writings
of Jacob Fellman (1795—1875) are used to trace and map this network
that crossed state borders as well as borders between various academic
fields. The scholarly work of these scholars and priests included botany,
zoology, the study of languages, sociology, history, and mythology or
religion.

KEYWORDS: scholarly network; Jacob Fellman (1795-1875); Sapmi;
19th century; interdisciplinarity
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Fra Karesjok, Tana-Elv og Vadsoe
Sogn i Sommerdragt
Resepsjonshistorikk og tolkningsmuligheter

Av MONICA GRINI OG NILS OSKAL

Johannes Flintoe (1787—1870) sin akvarell Fra Karesjok, Tana-Elv og
Vadsoe Sogn i Sommerdragt (bilde 1), som viser tre navngitte yngre
menn ikledd drakter fra Finnmark, er laget i perioden 1831-1833 og
har en lang resepsjonshistorie. Allerede i plansjeverket Norske National-
dragter fra 1852 er bildet reprodusert. I dette verket har kunstneren
Johan Eckersberg (1822—-1870), under tittelen Finner i sommerdragt
(bilde 2), tolket Flintoes motiv (Tensberg 1852:125).! Eckersbergs tolk-
ning kan ses som en oversettelse av Flintoes akvarell, og som i alle over-
settelsesprosesser har noe blitt lagt til og noe annet trukket ifra. For
eksempel har Flintoes persons- og stedsspesifikke benevnelser for-
svunnet til fordel for en mer essensialiserende og generaliserende be-
tegnelse: tre mannsnavn og «fra Karesjok, Tana-Elv og Vadsge Sogn»
har blitt til «finner». Samtidig kan det sies a ha foregétt en visuell over-
settelse, der de individualiserende trekkene ved personene hos Flintoe
er blitt mer ensartede figurer eller typer i Eckersbergs bilde. Sistnevnte
har ogsé lagt til det han eyensynlig mente var et karakteristisk miljo for
personene og draktene han framstilte. De er skildret i et fjellmiljo med
snauskog og med noe som forestiller en lavvo i1 bakgrunnen.

I senere diskusjoner er det en tendens til at Flintoes og Eckersbergs
bilder behandles sammen, og dette synes ogsa & ha fert til at de to
bildene slds under ett, slik at betydelige forskjeller mellom de to under-
kommuniseres. For eksempel har kunsthistoriker Eli Hoydalsnes (2003)

' Ogsa Joachim Frich (1810-1858) kopierte Flintoes bilde. Denne akvarellen har tittelen
Lapper fra Karasjok, Tana-Elv og Vadsae-Sogn i Sommerdragt og det oppgis at den er
«Efter Flintoe.
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Bilde 1: Johannes Flintoe, Fra Karesjok, Tana-Elv og Vadsee Sogn i Sommerdragt,
ca. 1831-1833. Penn og akvarell pd papir. Foto: Nasjonalmuseet for kunst, ar-
kitektur og design.
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FINNER I SOMMERDRAGT.

Bilde 2. Johan Eckersberg, Finner i sommerdragt, ca. 1852. Litografi i plansje-
verket Norske nationaldragter. Tonsberg 1852:125.
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behandlet bildene som illustrerende eksempel pa det hun kaller
sameikonografien, en etablert visuell konvensjon for framstilling av
samiske tema. Hun har vist hvordan standardtematiseringer for fram-
visninger av samiske forhold fester seg allerede fra 1500-tallet, i et
skjema som har som kjennetegn at det er de emblematiske forskjellene
som trekkes fram. Det er de samme gjenstandene, aktivitetene og
situasjonene som framstilles og gjentas, etter en norm som forst ble
etablert av utenforstdende akterer. Flintoes og Eckersbergs motiv
sammenfaller med en av Heydalsnes sine hovedkategorier for
sameikonografien, draktmotivet. Men Eckersbergs bilde kan i tillegg
sies & omfatte nok en sameikonografisk kategori, sameleiren.

Kritikken av sameikonografien er viktig. Likevel kan det sporres
hvor fruktbar slik plassering er i forbindelse med Flintoes framstilling.
Det er fare for at en forhadndsgitt kategorisering kan fore til teoretisk
overstyring av konkrete analyser og dermed bidra til & forstumme for-
tolkninger av verket.? Fra et sameikonografisk perspektiv har hoved-
innvendingene mot Flintoes framstilling vert at det ikke er noe som
tyder péd at han noen gang har veart i Finnmark. Den har derfor veart
kritisert for ikke a vare autentisk (se for eksempel Storm 1977;
Hoydalsnes 2003; Hansen 2007). Hoydalsnes skriver for eksempel
(2003:114-115):

Med romantikkens interesse for det autentiske og originale ser vi altsa en
tendens til at kunstnerne faktisk oppseker samisk kultur og dermed far en
viss kjennskap til den, om enn flyktig. Dette er imidlertid ikke noen regel:
Blant de romantisk orienterte norske malerne som opptok elementer fra
den typiske sameikonografien i sitt motiv-repertoar, hadde mange aldri satt
sin fot nord for Trenderlag. [...] Verken Eckersberg, Frich eller Flintoe
hadde vert i Finnmark og dette avsleres i en rekke detaljer.

Spersmalet er likevel om dette er nok til & avvise Flintoes framstilling
pa autentisitetsgrunnlag. En s@regenhet ved Flintoes akvarell er at navn
2 Se Grini (2016:50-64) for en utdypning av dette poenget i et storre perspektiv.
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og alder pa personene som berer draktene er angitt pa bildet: «John
Isaksen omtr. 16 Aar. Anders Pedersen omtr. 24 Aar. Hans Mortensen
Colpus over 30 Aar gl.» Noe lignende er ikke tilfelle i de andre drakt-
framstillingene fra Flintoe. Han etterlot seg i alt 22 akvareller som fram-
stiller drakter fra ulike steder i den da nyslatte norske nasjonalstaten.
Flintoe som hadde kommet til Norge fra Kebenhavn i 1811, har blitt
staende som den maleren som viste kunstnere som Johan Christian Dahl
(1788-1857) og Adolph Tidemand (1814—1876) nasjonale motiv (se for
eksempel Aalsvik 1951:64). Med den utenforstdendes interesse var han
en av de forste som reiste rundt i Norges fjell- og fjordbygder for a
kartlegge og skildre landskap, levesett og klestradisjoner, og hans reiser
dannet en slags norm for senere kunstneres reiser og framstillinger. Det
som interesserte Flintoe var forst og fremst det som fortonet seg som
svert annerledes enn bylivet i Kebenhavn og Christiania.

Flere draktforskere har vist hvordan kunstnerne pa sett og vis alltid
konstruerte sine motiv. De utelot aspekter som fra deres perspektiv
virket & vere for pavirket av samtidig bymote og forsterket andre trekk
som de regnet som mer karakteristiske (se for eksempel Oxaal 2001;
Noss 2002). Kunstnerne kunne gjerne be personene som skulle por-
tretteres om a ikle seg bestemte plagg og sette dem inn i milje som gav
inntrykk av at dette var dagligkler pa landsbygda, selv om det som
oftest dreide seg om kirkekler, altsa «finklaer». Dette kan vi danne oss
inntrykk av gjennom en beretning fra en av Flintoes Norges-reiser i
1822.3 Kunstneren ville ha en skisse av en typisk kvinnedrakt fra
dalferet der reisefolget hadde overnattet. Etter mye overtalelse gikk en
av gardens kvinner, Anne, med pd & ikle seg sondagsdrakt («kisteklae-
derne») og posere for Flintoe. Selvspenner medbrakt fra Christiania
fikk hun ogsa & smykke seg med (Noss 2002:8). Draktforsker Aagot
Noss mener det dreier seg om akvarellen med paskriften «Dragt fra For-
tundalen i Bergens St. For Piger og Mands Arbeidsdragt fra Samme
Sted.» Bildet viser en kvinne og en mann henvendt mot hverandre. De

3 Beretningen finnes i «Fragmenter af en Fjeldreise i Sommeren 1822», utgitt i tidsskriftet
Hermoder i 1824 og fort i pennen av en ikke navngitt medreisende. Utdrag av fortel-
lingen er gjengitt i Noss 2002:6-8.
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star i et karrig fjellmiljo, og mannen lener seg mot en arbeidshest med
tung oppakning. Personene pa dette bildet er altséa ikke navngitt, det er
drakt og stedsangivelsen som er i fokus. Fra Karesjok, Tana-Elv og
Vadsoe Sogn i Sommerdragt er et unikt eksempel pa personnavnopp-
lysning i Flintoes draktakvareller. Selv om bildene tilhgrer samme serie
er angivelsene altsa ulike.

Hvorfor valgte Flintoe & navngi personene pa denne akvarellen? I
de ovrige akvarellene angis ofte type drakt, sivilstatus (om det er ek-
sempelvis en pike eller en kone, en brud eller en brudepike) og hvor
draktene kommer ifra. Kanskje kan det vaere at personene som opptrer
i Fra Karesjok, Tana-Elv og Vadsoe Sogn i Sommerdragt ble regnet som
mer bemerkelsesverdige personer i1 Flintoes samtid enn de anonymiserte
bendene Flintoe motte pé reisene sine, og at han derfor valgte & oppgi
navn og alder i dette tilfellet?

Med stotte i sprakforskeren Asbjorn Nesheim (1953:123) har Noss
sporet de tre personene som Flintoe oppgir navnene pa. Det skal dreie
seg om elever ved Den kongelige Tegne- og Kunstskole i Christiania
fra den tiden Flintoe var leerer der (Noss 1970:72—74).* Hans Mortensen
Colpus (1803—1880) var prest og sprakforsker Nils Vibe Stockfleth
(1787—-1866) sin leremester i samisk. Colpus (skrives ogsa Kolpus) og
de to andre, John Isaksen (1818—1855) og Anders Persen (1813-1867),
som Flintoe benevner som Pedersen, skal ha blitt med til Christiania
for & hjelpe Stockfleth med sprakstudiene og forberedelsene til en
samisk bibeloversettelse (Noss 1970:72—74; for mer om Colpus, Isaksen
og Persen, se for eksempel Blix 1971:33; Blix 1989:25; Solbakk
2001:98-99; Wiik 1948).

I arene de oppholdt seg i hovedstaden fulgte de ulike studier. Colpus
var allerede uteksaminert fra Trondenaes Seminarium, og Stockfleth for-
teller blant annet at «Strax efter Ankomsten her til Byen, den 29de
August 1831, deltoge samtlige [Colpus, Isaksen og Persen] i Vexel-
undervisningen,» og han opplyser videre at «I denne, ligesom i afvigte
Vinter have de nydt Undervisning i den Kongelige Kunst- og Tegne-

4 Flintoe var fast tilknyttet institusjonen fra 1820 til 1851.
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skole, og have de tillige i Vinter dagligen bivaanet Forelasningerne i
samme» (Stockfleth 1848:23; se ogsa Stockfleth 1860:87). De tre opp-
holdt seg i Christiania fra august 1831 til juli 1833. Colpus var ogsa
sammen med Stockfleth et knapt halvér i Kebenhavn. Isaksen og Persen
hadde dessuten enda et opphold 1 Christiania, fra og med hesten 1836
(Stockfleth 1848:25-27).5 Det er tydelig at Stockfleth har et dannelses-
perspektiv pa disse aktivitetene. Han skriver paternalistisk om hvordan
de unge menneskene skulle «opdrages og dannes» 1 hovedstaden, for
slik & kunne vende tilbake til sine respektive hjemsteder og la sine kunn-
skaper og dyder virke der:

De medbragte unge Mennesker skulle ikke alene opdrages og dannes til
denne Straeben efter dette Bedre, efter dette Hoiere og sande Nodvendige,
men de skulle ogsaa opdrages og dannes til at kunde fremkalde og naere
denne Falelse, denne Trang og denne Straeben hos deres Landsmaend
(Stockfleth 1848:22).

Colpus, Isaksen og Persens deltakelse i praktisk-estetiske fag reflekteres
pa akvarellen ved at to av dem berer tradisjonelt samisk utstyr for ut-
foring av duodji. Nélehus til oppbevaring av nal og trdd samt saks i
leerreim festet til undersiden av koftebeltene er synlig hos to av
personene, og fungerer her som markerer for deres praksis, selv om
dette ellers har vert utstyr som sarlig kvinner har hatt i beltet sitt.

Det er liten grunn til 4 tvile pa at Flintoe har framstilt personene han
navngir, personer han har mett i Christiania og som han trolig har truffet
jevnlig over en periode. Nettopp det at han noterer ned personopplys-
ninger og at han framstiller personene med mer individualiserte
karaktertrekk i denne akvarellen enn i de evrige draktakvarellene, tyder
pa at han selv sa pa dette som en virkelighetsneer gjengivelse. Likevel

5 Iforbindelse med Isaksens og Persens andre opphold i Christiania sekte Stockfleth ogsé
om stotte til to «unge lappiske Fruentimmers samtidige Ophold og Undervisning i
Christiania» (Stockfleth 1848:26). Seknaden ble innvilget av bade konge og Storting,
men Stockfleth bestemte seg likevel til slutt for & medbringe bare de unge mennene
som skulle hjelpe til med ugivelsen av flere beker pa samisk (se Stockfleth 1848:27 for
oversikt over utgivelsene).
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har nervaret mellom Flintoe og de han portretterte, med unntak av hos
Noss (1970), veert underlig lite utdypet i tekstene som senere omtaler
bildet. Selv om forfatterne av og til oppgir hvem Flintoe skal ha
avbildet, omtales bildet likevel som ikke tilstrekkelig autentisk eller
fokuset legges pa det sameikonografiske motivet. Dette har fort til at
Colpus, Isaksen og Persen ikke har framkommet som viktige akterer i
resepsjonen. (I sin samtid ble de derimot ansett som betydningsfulle
nok til & fa audiens hos kong Karl Johan i Christiania i 1832. Stockfleth
[1860:88] skriver at de var ikledd sine «nationale Dragter» under den
kongelige audiensen.)

Fra Karesjok, Tana-Elv og Vadsoe Sogn i Sommerdragt kan sies &
tangere minst tre sjangere: det historiske dokumentet, gruppeportrettet
og drakttypologien. I motsetning til Eckersberg har Flintoe beholdt
praksisen med & oppgi det spesifikke geografiske omridet draktene er
ifra, uansett om det dreier seg om drakter fra Finnmark eller fra andre
deler av Norge. For a regnes som et historisk dokument ma framstil-
lingen holdes opp mot annet kildemateriale, men det gjelder naturligvis
alle Flintoes draktakvareller, ikke bare de med samisk motiv. Dessuten
vil framstillingene alltid ha tolkningspotensialer utover eventuelle
statuser som autentiske, historiske dokument. Ene og alene det at vi
kjenner modellenes identiteter er med pa a gi liv og betydning til bildet.

Avslutningsvis skal vi la diskusjonen om resepsjonen og dens fokus
pa sameikonografi, konstruksjoner og autentisitet hvile, og heller peke
pa noen detaljer ved koftene og pakledningen. Poenget er & forseke a
illustrere hvilke lesninger bildet kan dpne opp for ut fra en natidig for-
utforstaelse, som ikke gjor krav pd & vaere en innenfraforstaelse av
kofter pa 1830-tallet i @st-Finnmark.

Akvarellen viser tre yngre menn kledd i samiske kofter. Den yngste,
med rod kofte, star vendt med ryggen til maleren. De to andre er
henvendt mot han. Alle tre har ifert seg kommager, bukser sydd av klede
og vevde belter.

Kofta til den yngste er pyntet med et bredere band, dillehearva, ett
pyntefelt pa ryggen eller hdrdu. Alle koftene har miehtehearva, det vil
si band pa og rundt skuldrene, oalgehearva pa framsiden av kofta, og
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hardohearva overst pa ryggen. Soadjegeahci, eller den nederste delen
av ermet, er ogsd dekorert med pasydde band. Ogsé ceabet (kragen),
ohca (halsapningen) og holbi (den nederste delen av koften) er pyntet.

Disse koftene har noen saeregenheter sammenlignet med dagens
kofter i indre Finnmark: Det er bare ett pyntefelt pa ryggen, mens det 1
dag er flere felt. Ceabet (kragen) er meget hoy med forseggjorte
pyntebandsfelt, mens feltene med pyntebandene ellers er relativt smale.
Man har ogséd felt inn ovdabealguoktilas (kile) pa framsiden og
hardoguoktilas (kile) pa baksiden av skuldrene der ermstykkene festes.
Teknikken brukes dessuten i sying av pesker for a utvide bredden av
peskens bryst- og skulderparti inn mot ermstykkene. (Siden skinn av
reinsdyr smalner ved halsen, vil de under sying av pesk ikke dekke
bryst- og skulderpartiet fullt ut dersom bredden ikke utvides med inn-
satte kilestykker.)

Kommagene er forseggjorte, men semmen bak fra haelen og oppover
er ioynefallende. Vanligvis sys den bakerste delen av kommagen, jocca
eller halstykket, sammen av to semmer; den ene gar vertikalt oppover
fra haelens midtpunkt som pa dette bildet, mens den andre semmen sys
parallelt med sélen.

I en estetisk vurdering, er en samisk koftes lengde viktig i forhold
til en persons hayde. De tre unge mennenes kofter trer fram som vel
lange til & vaere sydd for bruk som hverdagsklar i barmarksperioden.
Denne lengden pa kofta er kanskje nedvendig for & motvirke at vind
skal fa tak i kanten av kofta, da holbi, det smale pyntefeltet nederst,
ikke gir tilstrekkelig tyngde. Kofter til vinterbruk blir vanligvis gjort
litt lengre for & dekke skinnbuksens (gdlssohat) everste parti (stigat).
Dessuten pavirker beltets plassering helhetsinntrykket av klesdrakten.
Mennene pa akvarellen barer beltene noe hoyt, langt over
hoftekammen. I en estetisk helhetsvurdering av hvordan en persons
kofte sitter, kalt farda, fins et spekter for vurdering som spenner fra
farddaheapme, en ufiks mate a bare kler pa, til farddalas, som er &
baere antrekket pa en stilfull mate.
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Disse tre unge mennene har stil, selv om pakledningen ogsa ut-
trykker et visst snev av tafatthet: De kunne med fordel strammet beltet
sitt rundt hoftekammen 1 stedet for rundt magepartiet, siden de er unge
menn og ikke lenger gutter. Selve maten man surrer kommagbandene
rundt kommagene p4, er en annen viktig estetisk side ved pdkledning.
Den kan variere fra & vere Sluppas, uformelig, skjev og klumpete, til
Coalccas, systematisk, rett og stramtsittende. De tre mennene har alle
en eksemplarisk utfort bandsurring.
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ABSTRACT

The watercolour From Karesjok, Tana River and Vadswe District in
Summer Clothing (1831-1833) by the Danish artist Johannes Flintoe
(1787-1870) has a long history of reception. Flintoe’s depiction of three
young men in attires from Finnmark, has been criticized for being es-
sentialistic and inauthentic. This paper offers alternative readings, em-
phasizes contexts, and shows the image as a complex historical source.
The picture can also foster inquiries into aesthetics of the gdkti, of how
to wear the gakti, and how to judge the wearing of the gakti, by drawing
on a rich Sami epistemology.

KEYWORDS: source complexity; aesthetic judgement; Johannes Flintoe

(1787-1870); Hans Mortensen Colpus (1803—1880); Anders Persen
(1813—-1867); John Isaksen (1818-1855)
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Dala aigge sami
soabadallanprosessa — sami
lihkadusa arbi avkin?

IRJA SEURUJARVI-KARI

LAIDEHUS

Jagi 2017 samit avvuded;je vuosttas davviriikkala$ samiid ¢oahkkaneami
Roandimis 100 jagi dassa. Goittot easkka Samiradi vuoddudeapmi 1950-
logus vuolggahii duodas samiid rajaid badjel barggu. Dalle samit sierra
guovlluin deaivvadiSgohte, ja na vulggii johtui samiid famuidahttin.
Samiid identitehtta- ja ealaskahttinpolitihkka nanosmuvai ain eambbo
1970-logus, goas samit ieza bohte lihkadusa jodiheaddjin. Samialbmot
huksejuvvui oktan dlbmogin, go Ruossa samitge besse ieZaset servviid
bokte miellahttun Samiraddai (1992). Samiradi ja sami lihkadusa
metodan lei dialoga ja kommunikaSuvnna bokte hukset buori oktavuoda
vuos gaskaneaset badjel rajaid ja de, stahtaiguin, ja olahit sajadaga
dovddastuvvon  vehddahkan ja viimmat lahkamearradusain
dovddastuvvon algoalbmogin 1980-90-loguin.

Dan c¢éllosa ulbmilin lea geazustit saimi lihkadusa politihkala$ ja
ideologalas arbbi dan aigge soabadallanprosessii sihke davviriikkalas
samesoahpamusa ja dan mearkkaSumi samiide ja vattes sami iden-
ie§ guhka sami politihkas akademala$ doaimma lassin ja ¢allen nakkos-
girjji algoalbmotlihkadusa ja samegiela vaikkuhusas sami identitehttii
(Seurujarvi-Kari 2012). Dan ¢allosa bokte sahtan valdit oasi dalas sami

Go doibmen algoalbmotlihkadusas, nugo Algoalbmogiid
mailmmiradi  (World Council of Indigenous peoples) stivira
miellahttun1980-90-loguin, de ohppen olu olmmosvuoigatvuodain,
eara algoalbmogiin ja sin arbevieruin, erenoamazit sin historjjas ja
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vuoinnalasvuodas. Manggain riikkain Gaska- ja Matta-Amerihkas
olbmot elle almmé olmmosvuoigatvuodaid, joba heakka véaras, ja
vuoinnalaSvuohta veahkehii sin birget ja seailut heakkas garra eallimis.
Samit vulge mailmmi algoalbmotlihkadussii mielde vuosttazettiin
solidaritehtas ja doarjun dihte rudalaccat ja moralala¢¢at mailmmi eara
algoalbmogiid.

Dutkanbarggus mus lei lihku, go mailmmis viidat, maid samiid
gaskkas arvvus adnon professor Hakan Rydving doaimmai mu vuos-
tenakkahallin. Oassalasten su ordnen seminarii Bergenis, gos vuosttas
have bukten ovdan iezan dutkanplana ja ¢ilgejin teorehtalas duogaza.
Son liikui mu teorehtala$ sdhkavurrui ja avzzuhii joatkit ¢allima. Gii-
tosat, Hakan dutnje movttiidahttimis bargui!

SAMI NASUVNNALAS NARRATIIVVA HUKSEN

Samiradi ordnen konferanssain ja seminarain samit besse
kollektiivvalac¢at muittasit ja muitalit ieZaset vasdhusaid, mat de manna
habmejuvvojedje ja almmustahttojedje sierra kultuvrralas ja politihkala$
programmain ja cealkdmusain. Daiddarat ja girjecallit burge iezaset
oasis dominerejeaddji eanetloguid huksen stereotyhpalas gova samiin,
nannededje samiid oktasas vuoinna ja ealaskahtte samiid kultuvrra,
giela ja arbevieruid.

Vehaziid mielde sami doaibmit lihkostuvve habmet kollektiivvalas
narratiiva sdmiin transnasuvnnalas, rajaid rasttildeadd;ji albmogin, geas
lea nana identitehtta ja oktavuodadovdu. Sami lihkadusas kom-
munikaSuvdna ja  dialoga  valljejuvvojedje  alggu  rajes
raddadallanmetodan stahtaiguin. Ulbmilin lei oazzut 4igédi doaibmi gas-
kavuoda ja buorre addejumi stahtaid ja samiid gaskii. Norga (1989),
Ruotta (1993) ja Suopma (1996) dovddastedje samiid algoalbmogin
vuoddolédgain ja vuoddudedje Samedikkiid ollasuhttit samiid
ieSmearrideami. Dasa lassin sahtta mainnasit, ahte Norgga konagas ja
Suoma presidenta Tarja Halonen sihke luteralas girku leat atnon anda-
gassii samiin historjja digge ddhpahuvvan vearrivuodain.
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Déid mainnasuvvon assiid dihte lea vejolas dadjat, ahte sami
soabadallanprosessa leamasan jodus juo guhka. Muhtin ovddes sami
jodiheaddjit eai leatge danin movttiidan soabadallanbarggu oddasit
johtui bidjamis, muhto baicce doivot vanis resurssaid buoret
geavaheami sami vuoigatvuodaid ovddideami varas. Dalhan leat vela
stuorat uhkadusat sami kultuvrra vuosta go ovdal, nugo ruvke- ja turis-
madoaimmat, ja sami kultuvrra, ealdhusaid ja eatnamiid bealusteapmai
darbbaSuvvojit buot navccat ja cehppodat.

SAMI DUOHTAVUODA- JA SOABADALLANPROSESSA — AVKIN VAI VAHAGIN?
Soabadallan lea guhkes aigasas bargu mainna hukset ja bisuhit
gudnejahtti  oktavuodaid, nugo Kanada Duohtavuohta- ja
SoabadallankomiSuvdna dan meroStalai iezas loahpparaporttas
(Commission of Canada 2015:16). Samedikkit Suomas, Norggas ja
Ruotas dahke jagiin 2016 ja 2017 algaga duohtavuoda ja soabadallan
kommiSuvnnaid vuoddudeamis stahtaid raddehusaide. Suomas ja
maiddai Norggas ja Ruotas soabadallanprosessas dal leat ain ollu rabas
gazaldagat, dakkarat go, mas lea aigumus soabadit ja makkarin Sadda
dan mandéhta dahje geat dan ¢adahit ja jodihit. Gavdnojitgo bargui olb-
mot, geat eai hahpohala alcceseaset dainna beare gutni, nugo dal orru
leamen, muhto leat mielde vigihis, almma politihkalas dahje diedalas
sivaid ja alcceseaset avkkiid hahpohallamiid haga? Boahtago dan pro-
sessas eanet vahat go avki? Soabadallan jus dat geavahuvvo terapiijan
dahje vuoinnalas dikSumin sahttd muhtimin leat avkin muhto dat
maiddai sahtta dagahit lasi traumaid ja vahagiid olbmuide.

Mallen sami soabadallanbargui sdmit geavahit Kanada duohtavuoda-
ja soabadallankommiSuvnna raportta (Commission of Canada 2015),
mii giedahalld erenomazit dsodatskuvllain dahkkon vearrivuodaid
algoalbmotmanaid vuostd. Kanadas prosessii geavahuvvojedje 40
miljon Kanada dollara! Ruonaeatnama ie$ soabadallanprosessas eai lean
olus bohtosat, muhto goittot dat, nugo dan soabadallankommiSuvnna
smiehttamuSa nammage Vi forstdr fortiden. Vi tager ansvar for nutiden.
Vi arbejder for en bedre fremtid (2017) deattuha barggu ovddosguvlui
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iige mannan 4igdi ja oaffarin bahcima. Aibbas nuppeldgan
duohtavuoda- ja soabadallanprosessat leat leamas Matta-Afrihkas ja
muhtin matta-amerihkalas ritkkain, gos duohtavuoda,
olmmosvuoigatvuoda ja arpmiheami kommisuvnnat eai bastan hukset
bisteva§ soabadallama 4albmogiid ja olbmuid gaskii garra
olmmosvuoigatvuodalas rihkkumiid ja apartheid politihka manpa
(Totuuksia totuuskomissioista -seminara 2018).

DAVVIRIIKKALAS SAMESOAHPAMUS — DEHALAS OASSI SAMI SOABADALLAN-
PROSESSAS

Sami  soabadallanprosessa sisttisdoalla maid Davviriikkalas
samesoahpamusa valmmastallama, vuollaicallima ja ratifiserema
golmma samedikki ja stahtaid, Norgga, Suoma ja Ruota gaskkas. Dat
prosessa lea leamas jodus juo moaddelot jagi. Aedovdikomitea
loahpadii Davviriikkala$§ samesoahpamusa smiehttamusa davviriikkaid
stahtaide ja samedikkiide golggotmanus jagi 2005 (Pohjoismainen saa-
melaissopimus 2005). Samit ledje juo 1980-logus ovddidan assi iezaset
coahkkimiin ja konferanssain. Samesoahpamus$ deattuha dan
duohtavuoda, ahte samit eai leat dusSe ovtta ritkka muhto njealje ritkka
algoalbmot.

Samesoahpamusa guovddasulbmilin (artikla 1) lea buktit ovdan
assiid, mat leat vaikkuhan Sami hadjaneapmai sierra riikkaide ja dasa
ahte samiin lea sierraldgan sdimevuoigatvuodat ja ldhkamearradusat
sierra riikkain. Dat lea maid sivva, manin lea dehalas geahpedit
naSuvnnala$ rajaid mearkkaSumi sdmiide nu, ahte samit sahtasSedje
seamma arvosaccat eallit iezaset eallima rajain beroskeahttd ja avkkas-
tallat sami kultuvrras, saimi gielas ja servodateallimis fuolatkeahtta das
gos lea assan- dahje bargosadji. Samesoahpamus sisttisdoalla viiddis
Cilgehusa das, mo gaskariikkala§ ja olmmoSvuoigatvuodalas
soahpamusat, erenoamazit ILO-konvensuvdna nr. 169 (1989) ja Ovttas-
tahtton Naguvnnaid Algoalbmogiid Rivttiid Deklaraguvdna (2007) leat
heiveheames samiide algoalbmogin (Koivurova 2013; Seurujarvi-Kari
2017).
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Jagi 2016 loahpas stahtat besse ovttaoaivilii samesoahpamusa
lahkadeavsttas, mii de paraferejuvvui/nannejuvvui jagi 2017 alggus
(Davviriikkalas samesoahpamus 2016). Ovdalgo samesoahpamus
sahtta vuollaicallot ja ratifiserejuvvot samedikkiid ja golmma stahta
gaskkas, de samedikkit fertejit dohkkehit stahtaid dahkan lahkadeavstta.
Goit samedikkit eai leat bastan dan dahkat! Sdmesoahpamusa ratifiseren
golmma riikkas, dorvvastit buot sdmiide seammadassasas rivttiid ja
nannejit siskkaldas ieSmearridanvalddi. Koivurova (2008:292-293)
mielde “Sami soahpamusarvalus sahtta adnot “sosialakontraktan” — iige
dabalas gaskariikkala§ soahpamus$San — golmma stdhta ja sémi dlbmoga
gaskkas mat juogadit scamma guovllu...” Johanna Suurpéa (2017), gii
leamasan guovddasolmmos Suoma stahta beales simesoahpamusa
raddadallamiin, fas deattuha, ahte soahpamusarvalus sisttisdoalla stahta
geatnegasvuoda raddadallat dahje cadahit konsultasuvnnaid
Samedikkiin, ja ulbmilin lea oazzut aigai gaskasas addejumi samiide
guoskevas assiin stahta ja Samedikki gaskkas. Davviriikkalas§
sdmesoahpamusdeavsttas (Kapihtal II, Artikla 12) Sdmedikki bargun
lea vaikkuhit beaktilit Sami albmoga ieSmearridanvuoigatvuoda
ollaSuhttimii ja n4 nannet sdmiid rivttiid. Lea dehalas ahte monitoreren
mekanisma (Kapihtal VI, Artikla 40) lea guovddazis ja orientere
boahttevuhtii. Dan mekanismma bokte lea vejolas arvvostallat
ovdamearkka dihte dan, mat leat samiid ovttasbarggu eastagat badjel
rajaid ja mo daid sahtta geahpedit.

Jagiid 2016 ja 2017 stahtaid gaskkas sohppojuvvon lahkadeavttas
artikla13 badjecallosis lohka “Samedikki valgalogahallan dahje jienas-
tuslohku” iige samemerostallan. Dat artikla cuovvu Norgga ja Ruota
beale sami meroStallanmalle, mas samevuoda valdokriteran leat ieSiden-
tifikaSuvdna ja giellakritera retrospektiivvala¢at. Dat lea buorre
vuoddu samiid oktasa$ meroStallamii. Danin saimesoahpamus fertesii
dohkkehuvvot ja dan lahkai ¢oavdit Suomas samiid ja sameguovllu
baikkala$ olbmuid garrasit juohkdn merostallanassi.

Dasa lassin livEcii buorre ¢adahit soabadallan- ja ovddidanbarggu
vuos samiid iezaset gaskkas, ovdamearkka dihte gielaid ealaskahttin-
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prosessa malle mielde. Unnitgiela halliid aktiivvalas doaibma iezaset
gielaid beales lea mearkkaSan aitatvuloSgielaid oddasit haldui valdima
ja Fishman (1991) saniiguin “giellamolsuma jorgalahttima”. Déid doa-
ibmiid ovdan buktan déassearvui ja gielalas vuoigatvuodaide gullevas
gaibadusat leat vaikkuhan unnitalbmogiid kultuvrrala$ ja gielala$ ar-
bevieruid ja epistemologiijaid dovddasteapmai. Sihkkarvuohta iezas
giela arvvus kultuvrras lea dat, manin giela ecaldskahttin ja
giellamolsuma jorgalahttin leat bures lihkostuvvan andras- ja
nuortalaSsamiin. Daid giellahalliid ealdskahttinprosessii leat
dohkkehuvvon dassearvosaccat maiddai ii-samit, geat leat oahpahallan
giela. (Olthuis et al. 2013.) Dés sahtan veld mainnasit nuortalassamiid
easkabaliid johtui vuolgan giela ja arbevieruid ealaskahttima. Fitnen
Helssegis nuortalassamiid muitobanku -proSeavtta dutkiid ja
kulturbargiid ordnen dildlaSvuodas guovvamanus jagi 2018. Dutkit ja
aktivisttat ledje cohkken olu nuortalac¢Caid arbevieruid, maidnasiid,
leuddiid ja nu ain; guldalan arkiivvaide ¢ohkkejuvvon baddejumiid,
transkriberen ja ¢allan daid buhtisin dala ¢allinvugiin. Dan giellaealés-

vvvvv

oahpaheaddjiid skuvlemii, oahppomaterialaid rahkadeapmai ja nu ain.

SAMEMEROSTALLAN SUOMAS — MO GEAVVA?

Lagat Suomas sami vuoigatvuodain, lahka Samedikkis (974/1995; lasa-
husat 1026/2003) ja Sami giellalahka (1086/2003) leat buorit. Goittotge,
Suomas nugo earage davviriikkain lea stuorra darbu implementeret
dahje ollaSuhttit lagaid praktihkas olu nannoseappot go dan radjai.
Ovdamearkka dihte 488iin, mat leat mearkkaSahtti samiide,
raddadallamat samedikkiin galget dollojuvvot ovdalgo stahtabealle
vaikkuhanvejolasvuohta loahppabohtosiidda (Lahka Samedikkis 1995,
2:9). Stahtat eai galgga dohkkehit dahje dahkat mearradusaid, mat
sahttet mielddisbuktit fuopmasahtti vahaga sami kultuvrii, ealdhusaide
ja oppa servodaga boahttevuhtii.
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Identifikasuvdnagazaldagat leat vaddasat, ja dan ¢4jeha logiid jagiid
joatkaSuvvan riidu sdmemerostallamis ja sami valgalogahallamii regist-
rerema vuoigatvuodas Suomas. Guovddazis buot golmma davviriikka,
Norgga, Ruota ja Suoma sapmelasSmerostallamiin lea olbmo iezas
addejupmi assis, ieSidentifikasuvdna sihke oktavuohta samegillii.
Ruotas ja Suomas ohcamusa sahtta dkkastallat ovtta 4dja dahje dhku
dahje mattaradja dahje -ahku saimegielain, Norggas lea doarvai dat, ahte
okta mattarvanhen lea héllan samegiela ruoktogiellan. Suomas séhtta
maid akkastallat samevuoda dan vuodul, ahte olbmos lea mattarvanhen,
lappalazzan. Dan gohcodit lappalascuokkisin. Lappalas¢uoggas ii leat
aige- dahje sohkabuolvaraddjehus, dego giellakriteras. Dat cuokkis
bohciidahtii riiddu logiide jagiide.

Lahka  samedikkis = Suomas  sisttisdoalld  viiddiduvvon
sdmemerostallama ja dan geas lea vuoigatvuohta oassalastit Sdmedikki
valggaide (Lahka samedikkis 974/95:3%):

Sapmelazzan darkkuhuvvo dékkar olmmos, guhte atnd iezas
sapmelazzan dainna eavttuin

1) ahte son ie$ dahje unnimustd okta su vahnemiin dahje 4djain ja
ahkuin lea oahppan samegiela vuosttas giellanis, dahje

2) ahte son lea dakkar olbmo manisboahtti, guhte lea merkejuvvon
duottar-, vuovde- dahje guolasteaddjilappalazzan eana-,
vearroguoddin- dahje heaggagirjjis, dahje

3) ahte unnimusta okta su vahnemiin lea merkejuvvon dahje livecii
sédhttdn merkejuvvot jienastanvuoiggalazzan sami parlamentta
dahje samedikki valggain (Lahka samedikkis 974/95:38%).

Lappalascuoggéd bealusteaddjiid mielas jagi 1962 dahkkon samiid

rehkenastin, mii vuodduduvva giellakriterii, lea problemahtalas.
Problemahtalas dan sivas, ahte eatnat samit leat manahan giela girku ja
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stahta assimilasuvnna politihka geazil. Daid sivaid dihte mangasat leat
vaidalan ahte dat jagi 1962 dahkkon sadmiid registreren ¢adahuvvui
dusse sami guovddasguovlluin, muhto ii Lappi-leana matta oasis, mii
lei dolos Giepma ja Durdnosa Sami oassi. Nubbi assi leage, manin dat
lappalas¢uokkis valdui mielde sdmedikki lahkii.

Cakéat 1999 Alimus Halddahusriekti giedahalai vuosttas
vaidalusaid, mat guske samedikki valgalavdegotti hilgon olbmuid
ohcamusaid samedikki valgalogahallamii registrerema. Lappalas¢uogga
vuodul ohce oktiibuot 1128 olbmo samedikki valgalogahallamii. Dain
20 valgalavdegoddi dohkkehii giellakritera vuodul valgalogahallamii
registreremii. Valgalavdegoddai véidaledje mearrediggis 765 olbmo,
geain 25 lavdegoddi dohkkehii. Oassi vaidalusain dohkkejuvvojedje,
vuos stivrras okta ja Samedikkis 26. Alimus Halddahusriekti dohkkehii
¢ieza ja hilggui 649 vaidalusa Halddahusriektai boahtan 656 vaidalusas.
Measta buot ohccit vuoddudedje iezaset géibadusa daidda
ja 1857. Halddahusriekti vuodustii mearrddusas dasa, ahte sami
ruohttasiid ii sahte ohcat guhkkelebbui manosguvlui aiggis go gielage
kriteraid (Saamelaisten oikeuksien toteutuminen 2017:94).

Jagi 2011 Alimus Halddahusriekti (KHO 2011:81) dohkkehii
ohcciide jienastanrievtti ja rievtti registreret iezas samedikki
valgalogahallamii ieSidentifikaSuvnna ja oppalas samevuoda
arvvostallama vuodul. Jagi 2015 Alimus Halddahusriektéai bohte 182
vaidalusa, mat guske Samedikki valgalogahallamii registrerema.
Halddahusriekti dohkkehii 30.9.2015 oktiibuot 93 olbmo, geat galget
merkejuvvot Sdmedikki valgalogaldallamii. Alimus Halddahusriekti
jotkkii jagi 2011 geavahan oppalas samevuoda arvvostallan prinsihpa,
man vuodul dat dohkkehii 53 vaidalusa, ovtta dat dohkkehii samedikki
laga 3 § 1 Cuogga vuodul. Dasa lassin 39 olbmo dohkkehuvvojedje
samedikki laga 3 § 3 Cuoggé vuodul, ja dain ovccei dohkkehuvvojedje
dan sivas, ahte ohcci vanhen dahje mattarvanhen ledje dohkkehuvvon
valgalogaldallamii Alimus Halddahusrievtti mearradusain jagi 2011
(Saamelaisten oikeuksien toteutuminen 2017: 121-122). Almmolas
sagastallamiin vaidaleamiid legitimitehtta ja darbu leat biddjon
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gazaldagaid vuollai. Goittot, ovttaskas olbmo olmmosvuoigatvuodaid
oainnus, olbmos lea riekti bealustit iezas olmmosvuoigatvuodaid, jus
dovda daid dulbmojuvvon.

Samedikki valgalavdegoddi lea ohcan Alimus Halddahusrievtti
mearradusaide burgima vuos 8.3.2013 (KHO 8.3.2013 T 857) ja oddasit
jagi 2015 (KHO 13.1.2016 T 79; Saamelaisten oikeuksien toteutuminen
2017:113, 121). Valgalavdegotti burginohcamusa vuodul algoalbmogii
gulleva$ ieSmearrideapmai gulla riekti mearridit iezas jovkui gullevas
miellahtuin ja identitehtas iige mearridanvalddi sahte addit mange
olggobeale naSuvnnalas duopmostullui. Burginohcamus kritisere, ahte
Alimus Halddahusriekti ii deattut joavkodohkkeheami. Valgalavdegotti
mielde das lea buoret 43§edovdamus sdimeéssiin go duopmostuolus. Lea
goittot bukton ovdan, ahte loahpalas mearridanvaldi dan assis addosii
viidat forumii, Samedikki ¢oahkkimii, muhto Samedikki stivra ii leat
dasa miehtan. Dala sdgadoalli Tiina Sanila-Aikio mielde Alimus
Halddahusrievtti dahkan mearradusat eai sahte stivret samedikki
valgalavdegotti barggu, daningo valgalavdegottis lea valdi mearridit
juohke ohcamusas iezas dahtu mielde (Saijets & Torikka 2017).
Samediggi lea juo guhkit gaibidan Samediggelaga odasmahttima.
Lahkaodasmahttin bissanii Suoma riikkabeivviin njukéamanus jagi
2015, muhto jagi 2017 laga odasmahttinbargu lea fas biddjon johtui.

Samiid vuoigatvuodaid ollasuvvan (Saamelaisten oikeuksien
toteutuminen 2017) -dutkamusas, mii lea addon olggos oassin Suoma
stahtaradi jagi 2015 Ccielggadus- ja dutkanplana ollasuhttima,
avzzuhuvvo rievdadit simemerostallama nu, ahte merostallan guodasii
nu unnan dulkonvari go vejolas sihke Sadmediggai ja duopmostullui.
Oktan molssaeaktun dan dutkamusSa mielde lea samemerostallan
Norgga malle, mas ii merostallo etnalas samevuohta, dusse dat, gii
oazzu jienastit Sdmedikki valggain ja man valdokriterat lea ieSiden-
tifikaSuvdna ja retrospektiiva ruoktogiella. Dutkamus deattuha garrasit
samiid ieSmearrideami ja samiid joavkodohkkeheami samedikki
valgalogahallamii miellahttun registrerendssis riikkaidgaskasas lagaid
vuodul. Sémiid vuoigatvuodaid ollasuvvan -dutkamu$ lea okta
manggain vuoigatvuodalas Cilgehusain Suoma samiid rivttiin ja daid
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ollasuvvamis gaskariikkalas lahkamearradusaid vuodul. Datge
dutkamus sisttisdoalld ollu 4ssiid ja éakkastallamiid, mat bahcet
eahpecielggasin muhto maidda ii sahte dan ¢allosis vuodjut. Go lohka
dutkamusa, de fuobma, man vattes ja mohkkas assin identifikasuvdna
ja dan merostallan séhttet Saddat politihkalas gaskaoapmin. Samedikkis
sami alimus politihkala$ orgénan lea dal sapmelaccaid logu ektui
Suomas olu valdi, ovdamearkka dihte dat juohka ruhtademiid ovttaskas
olbmuide ja servviide, ja danin ii leat ima$ ahte dan 4igge ain eanet olb-
mot leat berostiSgoahtan Sdmedikki doaimmain.

OKTIIGEASSIN

Soabadallanprosessa  eahpesihkkarvuoda  ja  garra  sami
merostallannakku dihtii liv¢cii lean jierbmat vuos lohppii ¢adahit badjel
logi jagi bistdn Davviriikkala§ sdmesoahpamusa ratifiserenprosessa
Norgga, Ruota ja Suoma stahtaid ja samedikkiid gaskkas.
Samesoahpamus dahkida samiid sajadaga algoalbmogin ddin stahtain
nu dassearvosazzan go vejolas, ja samiide guoski lagaid ja samedikki
valgalogahallamii registreren- ja samemerosStallama kriteraid
harmonisere  naSuvnnala§ stahtardjain  fuolakeahttd.  Eatnat
raddadallamiid ja soahpamusSaid manna stahtaid ja simedikkiid gaskkas
samesoahpamus sahttd ovddidit soabadallama stahtaid ja samiid
gaskkas ja samiid birgema albmogin rajain fuolakeahtta.

Dasa lassin, Suoma samediggi lea ohpit vaidalan resurssaid vanis-
vuodas vai sahtasii ollasuhttit samedikki laga ja ovddidit samiid
gielalas, kultuvrrala$ ja ekonomalas rivttiid. Soabadallanprosessa ii leat
alki, dat mavssasii ollu ruda ja doalvvosii guhkes diggi. Dan dihte
soames ovddes sami politihkalas jodiheaddjit geavahivéce vanis resurs-
said ovdal sami siskkaldas servodaga ja manaid dili ovddideapmai
giellaealaskahttima, oahpaheaiskuvlema, ealdhusaid ja ekonomiija
bokte sihke lahkamearradusaid ollaSuhttimii praktihkas ja
ieSmearrideami nannemii samedikki bokte go formala soabadallanpro-
sessil.
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ABSTRACT

Sami Parliaments in Finland, Norway, and Sweden made their motions
of the Sami Truth and Reconciliation Commission to the governments
of their states in 2016 and 2017. The model for this commission comes
from Canada. Reconciliation is an ongoing process of establishing and
maintaining respectful relationships, as the Canadian Commission de-
fined it in its final report from 2015. The aim of this article is to examine
the long reconciliation process and relationships between the Sami and
states since the rise of the Sami movement. It is also a question of the
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change of the perspective from outwards to inwards looking, from a
formal reconciliation towards real decolonizing work. The Nordic Sdmi
Convention serves as a new instrument, when ratified between the states
and the Sami Parliaments, to develop Sami self-determination and land
and other rights by the Sami themselves on their own terms.

KEYWORDS: Sami movement; reconciliation; Sami parliaments; truth
commission; decolonizing



din 2/2018

Almaj, Ahkka ja Niejdda /
Mannen, Kvinna og Jenta

Samij bassetjahka / samenes hellige fjell

AV MARIT MYRVOLL?®

Denne artikkelen ser pd noen aspekter og utfordringer relatert til
immateriell samisk kulturarv, nermere bestemt tro og forestillinger
knyttet til tradisjonelle samiske fjell. I samisk mytologi finner vi mange
ulike helligsteder som for eksempel innsje, skog, fjell, stein og andre
naturformasjoner, men her fokuseres det kun pa fjell som hellige steder.
Samiske hellige fjell er bdde hoye og lave, alenestdende eller del av
fjellmassiv, og de har ulike samiske navn, for eksempel Saivu, Bassi,
Ailes, Haldi, avhengig av hvilket samisk sprak det snakkes i omradet
der de ligger. De finnes i alle samiske omrader og er omfattet av
kulturminneloven (Myrvoll 2017).

Hellige fjell finnes ikke bare i hele det samiske bosettingsomradet,
vi finner slike fjell pa alle verdens kontinenter (Myrvoll 2009). Selv om
religion og tro er forskjellig, er det likevel noen likheter i forestillingene.
Disse fjellene er ansett & vaere av en annen orden enn landskapet rundt,
og det er ofte knyttet strenge regler for atferd her, inkludert tabuer
(Eliade [1957] 2004). Mangel pa respekt for et helligsted kan medfere
sanksjoner fra guddommen. Ogsé nar det gjelder tradisjonelle samiske
hellige fjell, er det for flere bevart fortellinger om tabuer og hva som
skjer hvis noen ikke respekterer disse.

6 Artikkelen er i hovedsak basert pa diskusjoner i prosjektet «Seken i samiske stedsnavny,
som 12016 var et samarbeidsprosjekt mellom Mearrasami Diehtoguovddas/ Sjesamisk
kompetansesenter, Porsanger og Vardobaiki sami guovddas/Vardobaiki samisk senter,
Evenes. Takk til de gvrige deltakere Svanhild Andersen, Sigvald Persen, Steinar Nilsen,
Kjersti Myrnes Balto og Klemet I Hetta. En ekstra takk til Svanhild Andersen som har
diskutert og kommentert denne artikkelen.
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I dag kan det vere utfordrende a finne samiske hellige fjell, enten
man leter etter stedsnavn pa kart eller sper personer om de kjenner til
slike fjell. Eksternt styrte faktorer, som et religionsskifte fra samisk til
kristen religion og et sprakskifte fra samisk til norsk, har bidratt til at
fortellinger om tro og praksis, som for eksempel & hilse fjell med re-
spekt, har forstummet mange steder, samt til at sakrale navn pa kart er
borte (Sandey 2011). De fysiske fjellene stiger fortsatt i det synlige
landskapet, men pa mange steder har de usynlige hellige fjellene for-
svunnet fordi fortellingene om dem ikke fortelles lenger. Forbindelsen
mellom den synlige og usynlige virkeligheten er brutt. I skriftlige kilder
finner man ofte kun korte beretninger.

Et unntak nér det gjelder stedsnavn, er fjellet BasseCohkka (Hel-
ligtinden) pé Tjeldeya i nordre Nordland. Av rundt ti kjente samiske
hellige fjell 1 Ser-Troms og Nordre Nordland (Manker 1957; Qvigstad
1926; Qvigstad 1932), er det kun BasseCohkka som har et tilsvarende
navn i norsk sprékdrakt, noe som sannsynliggjer hvor sentralt og viktig
det hellige fjellet m& ha vert for folk i regionen. Ikke en gang et generelt
sprakskifte fra samisk til norsk har endret navneinnholdet. Selve stor-
noaiden viser seg hvert ar rundt midtsommer i BasseCohkkas egstvegg.
Da er snesmeltinga kommet sd langt at den sneen som ligger igjen 1
fjellsida, danner en enorm figur som ligner en person med tromme i den
ene handen og hammer i den andre. Liknende figurer kjenner man fra
den samiske tromma, der noaiden er avbildet med tromme og hammer
(Myrvoll 2009).

Selv om den stedlige befolkningen ikke erindrer noen fortellinger
eller andre overleveringer om samiske hellige fjell, kan det likevel vare
fruktbart & «jakte» samiske hellige fjell pa kart, bade pa historiske sa
vel som dagens kart. Med utgangspunkt i stedsnavn med leddet ahkku
(n-sa)/ahkka (n-sa)/aahka (s-sa), er kjonn et av perspektivene man kan
nytte. P4 nordsamisk betyr ahkka kone, hustru eller yngre kvinne, og
ahkku betyr bestemor eller gammel kvinne, og det finnes mange steds-
navn som begynner med dhkku/ahkka eller det norske ordet kjerring.
Begge er vanlige navn pa offersteiner eller klipper (Sveen 2003). Aahka
er sorsamisk for dhkka. Alle disse var vanlige gudinnenavn. Gudinner
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som 1 det sersamiske omradet kalles Maadteraahka, Saaraahka,
Oksaahka og Joeksaahka synes & ha veart ukjente 1 nord (Rydving
2003:12).

Som sagt er gudinne en av betydningene til det samiske
dhkku/ahkka/aahka. Det kan derfor tenkes at mange av de Kjerringnes
som finnes langs kysten, eller fjell som kalles kjerring, kan vare en
oversettelse av dhkku/ahkkalaahka, og disse kan ha veert ansett som hel-
lige steder innenfor en samisk religios virkelighetsforstdelse. Kjerring
finner vi som navn pa fjell flere steder, og langs kysten og ved innsjeer
finner vi mange Kjerringnes. Bak Kjerringneset eller Ahkkanjarga kan
det reise seg fjell og ligge landskap med forsteledd dhkkd/aahka, som
ved Ressvatn i Nordland: Aahkannuelie, Aahkansnjurhtjie (Kjer-
ringtinden) og Aahkanjaevrie (Kjerringvatnet). Et annet eksempel er
fjellet Ahkka (Tetta) i Ofoten, som har gitt det samiske navnet til
Narvik: Ahkanjarga.

Samiske hellige fjell kan ogsa ha mannsnavn. I pitesamisk omrade
finner vi Alm4j (Bldmannen) som har gitt den omkringliggende breen
sitt navn pa bade samisk og norsk: Almajalosjiegna og Blémannsisen.
Vest for breen finner vi Ahkka med det norske navnet Kjerringa og i
servest finner vi enda en versjon av bade kjonns- og aldersbetegnede
fjell. Der stir Niejdda med norsk navn Jenta. Dette er et eksempel pa at
ahkka/aahka ikke er alene i landskapet, men stér i et relasjonelt forhold
til neerliggende fjell med andre kjonns- eller aldersbetegnelser. En hel
familie 1 et samisk brukslandskap. Ei kvinne i reindriften fra dette om-
radet fortalte meg at faren hennes hadde omtalt disse fjellene som
spesielle. Som barn hadde hun ikke lyttet, og visste dermed ikke mer
om fjellene. Serost for Alméjalosjiegna eller Blamannsisen finner vi
Sulitjelma-fjellene som omtales som samiske helligfjell ifelge tra-
disjonen (Manker 1957). Videre sier Manker at samene helst unngikk
dette fjellmassivet som har topper med navn som Sulis-Kongen, Dama
og Knekten. Pa tross av & ligge i et samisk brukslandskap, er ingen
samiske navn bevarte, men de norske navnene, hentet fra en vanlig kort-
stokk, betegner ogsa et relasjonelt forhold mellom disse fjellene og
gjenspeiler kanskje eldre trosforestillinger.
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I Sulitjelma i Fauske kommune ligger Almdjalosjiegna/Bldmannsisen med steds-
navnene Ahkkd (Kjerringa), Almdj (Bldmannen) og Niejdda (Jenta)
(Norgeskart.no).

Det er sarlig dualismen mann—kvinne som kan vise seg i navn pa hel-
lige fjell. Der det er et fjell med kvinnebetegnelse, finnes det ofte et fjell
med mannsnavn, og ikke sjelden er det ogsa et fjell med en barnebetegn-
else, som for eksempel ei datter.

I Dunderlandsdalen i Rana kommune ligger Stoere Aahkavaerie
(Kjerringfjellet), Ohtje Aahkavaerie (Litjkjerringfjellet), Jinghkervaerie
(Junkerfjellet) og Janghkere (Junkeren). Junkeren er betegnet som den
gverste av alle samiske landguder (Lastadius [upubl. 1840] 2003:94).
Ogsa fra Varanger kjenner vi guden Steinjunkeren pa det hellige fjellet
Alda (Sveen 2003). I tillegg har flere elementer av dette Dunderdals-
landskapet fatt navn etter fjellene: Janghkeregovre (Junkerskardet),
Janghkerejaavretje (Junkerskardtjonna), Stoere Aahkajaevrie (Kjer-
ringvatnet), Aahkajohke (Kjerringelva), Aahkagovre (Kjerringskardet),
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samt noen stedsnavn som kun er pa norsk pa kartet Norgeskart.no:
Junkerdga, Kjerringfjellvatnet, Kjerringfjelltoppen, Litjkjerringvatnet.
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Aahkavaerie og Janghkervaerie med flere andre stedsnavn som betegner et hellig
landskap i Dunderlandsdalen i Rana kommune (Norgeskart.no).
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Ved Idjajavri mellom Karasjok og Lakselv er alle landskapsnavn i
hovedsak pd nordsamisk. I likhet med det forste eksemplet fra Fauske
kommune, finner vi ogsa her fjell med kjonns- og aldersbetegnelser.
Navnene indikerer at dette er hellige fjell: Stuorra Gallovarri, Unna
Gallovaras, Ahkuvarri samt Nieiddaidvarri. Som i Dunderlandsdalen i
Rana kommune er det ogsa her mange landskapsnavn med samme fors-
teledd som fjellene: Gallovarroavvi, Gallovarjohka, Gallojavri og
Gallovarluoppal, samt Nieiddaidjavrrit og Nieiddaidjohka. I landskapet
mellom barnebetegnende og voksenbetegnende stedsnavn ligger Si-
eiddjavri, Sieiddenjunni, Sieiddejohka og Sieiddejohjeaggi. Fors-
teleddet sieidde betyr offerstein pa norsk, og viser at det har vart en
religios praksis i omradet.
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Ved Idjajavri mellom Karasjok og Lakselv finner vi fjellene Stuorra Gallovarri,
Unna Gallovaras, Ahkuvarri og Nieiddaidvarri, i tillegg til flere andre landskaps-
beskrivende navn med samme forsteledd som et av fjellene (Norgeskart.no).

Sleiddenjunnl .,
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Akkurat den relasjonelle navnsettingen pé kjonns- og aldersbeteg-
nede samiske hellige fjell i storre landskapsomrdder har ikke vert gjen-
stand for samisk stedsnavnforskning opp til né, pé tross av at slike
landskap «er fylt med mening» (Rydving 2010:123). I denne artikkelen
er bare noen ganske fa eksempler pd hellige fjell i et felles landskap
omtalt, og disse er funnet ved narlesing av dagens kart og med hjelp
av litteratur og kildemateriale om hellige fjell. Det er ikke funnet om-
taler av konstellasjonen kvinne-mann-datter 1 det skriftlige materialet
ndr det gjelder hellige fjell, noe som kan tyde pa flere arsaksforhold;
enten har man ikke snakket med personer som hadde kunnskap om disse
fjellene, eller kanskje har ikke personene fortalt hva de har visst. Et
annet alternativ er at de intervjuede personene ikke selv har visst om
hellige fjell med ulike kjonns- og aldersbetegnelser. Fortellingene kan
ha vert forstummet da materialet ble samlet inn.

Det kan vare spennende & underseoke kart, bade historiske og nétidas
kartverk, for & leere mer om tradisjonelle sakrale samiske landskap,
men en dypere undersgkelse fordrer samtaler med lokalbefolkningen
og deres forhold til landskapet de ferdes i, samt fortellinger de har hert.
Ved & kombinere kompetanse om samisk religion og sprak, samt historie
og samfunn, vil ny kunnskap om samers forhold til landskap man har
bebodd/bebor og brukt/bruker kunne utvikles, og man kan fa en dypere
innsikt i samisk tro og praksis.
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ABSTRACT

This article looks at some aspects and challenges related to intangible
Sami cultural heritage; in particular, beliefs and perceptions associated
with traditional Sdmi sacred mountains. We find the mountains all
across the Sami traditional settlement area. The article’s focus is on sa-
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cred mountains that occur in groups in the landscape, with names that
reflect family relations, different gender, and age. The examples are
from both the South Sami, the Lule Sami, and the North Sdmi area.

KEYWORDS: sacred mountains; gender-names; age-names; family rela-
tion-names; Sami
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Laestadianismens Jerusalem

Om konstruksjoner av hellige steder

Av ROALD E. KRISTIANSEN

Hakan Rydvings interessefelt er vidt i utstrekning og inkluderer ogsa
leestadianismen. Sammen med Bengt Jonsell og Inger Nordal utga han
boka Lars Levi Leestadius: botaniker, lingvist, etnograf, teolog (2000)
i forbindelse med 200-arsjubileet for Lestadius’ fedsel. Selv bidro
Rydving med en artikkel om Lestadius’ bruk av lulesamisk sprak, samt
en laestadiansk bibliografi (Jonsell, Nordahl & Rydving 2000). Hans in-
teresse for det lestadianske henger sammen med hans fokus péd end-
ringene i lulesamenes religigse praksis i eldre tid, endringer som trolig
bidro til at det lulesamiske samfunnet pé slutten av 1800-tallet i stor
grad sluttet opp om den laestadianske vekkelsen som preget den nord-
vestlige delen av svensk Lappmark.

Religionsendringene pa slutten av 1800-tallet var likevel helt
annerledes enn de endringer som Rydving selv studerte i forbindelse
med sitt doktorgradsarbeid. Kristendommen hadde slétt solide rotter i
det samiske miljoet og den sdkalte «trommetiden» var stort sett over, i
hvert fall i det offentlige rom. Den lestadianske vekkelsens utbredelse
ga imidlertid mange samer nye muligheter til & prege sin egen samtid:
vekkelsens ledere var i stor grad selv samer og i forsamlingene var der
ingen hindringer for & kunne bruke samisk sprak i vekkelsesarbeidet.
Selv om enkelte prester i Nord-Sverige og Finland sluttet opp om vekk-
elsen, var store deler av det samiske miljoet pa bade svensk og norsk
side innen vekkelsen sterkt kritisk til de sympatiserende prestene og
mente at det var lekfolket selv som burde lede an i arbeidet. Dette ga
samer muligheten til & prege vekkelsen og dens religiose identitet.
Faktisk fikk begrepet Lappmarken en sarskilt betydning for
fremveksten av vekkelsens lokale identitet, og det er dette begrepets
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seregne tolkning i lys av kristen tradisjon, som skal veare fokus for
denne artikkelen.

I fortalen til en reiseberetning om lastadianerpredikantene Johan P.
Stackels og Gunnar Jenssons predikereise i Amerika i 1946, vises det
til hvordan

det under den apostoliske tid, var Jerusalem som var den plass, som den
levende kristendom forst blev fadt, hvorfra den gjennem en rett bibelsk ut-
sendingsvirksomhet bredte sig ut til andre steder og land, sa har under
denne besgkelsestid, Sveriges Lappmark veart den plass som kristen-
dommen har blitt fodt, og derifra har den utbredt sig, gjennem en rett bi-
belsk utsendingsvirksomhet til ost, vest, sor og nord ja like over Atlanteren
til Nord-Amerika fra kyst til kyst. Likesom forsamlingens eldste under
apostlernes tid samledes i Jerusalem for & ransake og preve kristendom-
mens arbeide, og holde omsorg for kristendommen i hele dens vidde, s
har under var tid kristendommens eldste og deres etterkommere i Svenske
Lappmarken véiket med faderlig omsorg for kristendommen og utsendt
sendemenn til alle de steder som har hatt behov for hjelp (Antonsen 1966:
356f).

Avsnittet er fra Brevboken av 1966 som inneholder brev fra den le-
stadianske vekkelsens forste tid og frem til 1950-arene. Boken er mye
lest blant de Forstefodte, lestadianismens vestlige gren (til forskjell fra
den ostlige gren av vekkelsen, som omfatter Lyngen-lestadianismen
sammen med den norske Alta-retningen og de finske forgreningene:
Gammell@stadianerne og Nyvakte). De Forstefadte er organisert pa et
overnasjonalt niva ved en arlig predikantsamling i Géllivare der man
drefter predikantutsendelser og eventuelt spersmal knyttet til lere og
praksis. I Norge folges disse dreftingene opp med arlige nyttars-
samlinger 1 Narvik der lokale spersmal dreftes, blant annet utsendelser
av predikanter til de omrader i Norge man har fatt et saerskilt ansvar for.
Tilsvarende dreftinger skjer arlig i Lahti 1 Finland. Den everste
myndighet ligger imidlertid i Géllivare, og ettersom stedet er i svensk
Lappmark, brukes fortsatt betegnelsen «Lappmarkens forsamling» om
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juleforsamlingene der. Betegnelsen er i forstefodtmiljeet av stor betyd-
ning, dels som et symbol for vekkelsens arnested og dels som benevn-
else for lokaliseringen av dens organisatoriske og autoritative sentrum.

Som vekkelsesbevegelse har lestadianismen en sterkt bibelsentrert
kristendomsforstdelse. Dens kristendomsoppfatning henter sin inspira-
sjon fra den bibelske verden. Det er den lestadianske kristendommen
som anses som den ekte formen for kristendom — andre kirker og or-
ganisasjoner mener man har avveket fra den rette leere og praksis som
1 dag kun finnes bevart i den lestadianske bevegelsens teologi og
praksis. Lestadianismen i de Forstefodtes utforming utgjer derfor den
eneste autentiske videreforing av urkirkens tro og praksis, og utsend-
elsen av reisepredikanter regnes som videreforingen av apostlenes mi-
sjonsvirksomhet. Ordene i reiseberetningen til Stockel og Jensson er
derfor & forstd som ord som skal relatere den nétidige forstefodtlae-
stadianske praksis til den nytestamentlige praksis. Den reiseberetningen
ordene er en del av, er derfor & forstd som en fortsettelse av den nytes-
tamentlige brevlitteraturen. Brevbokens status 1 forstefodtmiljoet
videreforer derfor Bibelens egne ord inn i samtiden og er dermed en
viktig kilde for den oppbyggelige lesningen blant dagens forstefodtle-
stadianere og boken finnes i de fleste hjem sammen med Bibelen og
Laestadius’ prekener.

Betegnelse «svensk lappmarky er i seg selv ikke et religiost begrep.
Det er snarere en administrativ betegnelse som oppsto i svensk mid-
delalder i forbindelse med den statlige organiseringen av det nordlige
Sverige. Omradet ble delt inn i flere «lappmarker» med en statlig ansatt
administrator (landshovding). Et saertrekk ved den lastadianske fors-
tefodtfraksjonen, er imidlertid at betegnelsen «lappmarky i tillegg den
sekulere betydningen, ogsa har fatt en religios betydning (se ogsé Kris-
tiansen 2016). Det aktuelle sitatet fra Brevboken forteller den la-
stadianske leser, at en kan forstd Lappmarken i lys av bibelens
Jerusalem: slik kristendommen i Israels hovedstad ble fodt forste
pinsedag, sd har den opprinnelige kristendom 1 nétiden blitt gjenfodt i
svensk lappmark. Og slik apostlene dro ut fra Jerusalem for & forkynne
evangeliet til all verden, sd sendes det i var tid ut predikanter fra
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Sveriges Lappmark i alle himmelretninger, endog helt til Amerika. Slik
apostlene samlet seg i Jerusalem for a ta stilling til datidens viktigste
spearsmal for de troende, sd samles de forstefodtes predikanter i var tids
Jerusalem, dvs. Gillivare i svensk lappmark, for & avgjere dagens ut-
fordringer. Der forsamles de andelige lederne for den lestadianske
vekkelseskristendommen for & arbeide med faderlig omsorg for kris-
tendommens fremtid.

I et kapittel til boka Fortidsforstdaelser (Thuen 2001:161-190), har
jeg redegjort for leestadiansk tolkning av rom og tid under overskriften
«Ved nordenlands nordlige ende». Uttrykket er hentet fra en leestadiansk
andelig sang fra det Lyngen-lestadianske miljoet og reflekterer det
faktum at forstéelsen av 4 befinne seg i en geografisk og sosial periferi,
er blitt internalisert pa en slik mate at det religiose fellesskapets verdisyn
har blitt endret (verdikonvertert). Mens kulturens egne representanter
soker mot maktens sentrum, nasjonens hovedstad, der en kan vinne an-
erkjennelse og status, har Gud valgt & gjere evangeliet kjent i landets
mest perifere strok, ved «nordenlands nordlige ende» som det ble kalt
1 en av forsamlingenes dndelige sanger skrevet av Arne Hansen i Hon-
ningsvag (jfr. Det Gamle Vekter-rop 1993, nr.143, v.10).

Dette er 1 seg selv ikke noe nytt fordi det etter laestadiansk his-
toriesyn, henger sammen med vekkelseshistoriens bevegelse mot nord.
Evangeliene forteller om hvordan deperen Johannes sto fram i
odemarken for & forkynne Messias’ komme og at menneskene derfor
ma vende om. Senere sto det frem andre vekkelsesforkynnere ved
waldenserne i Nord-Italia og Ser-Frankrike, husittene i Bohmen og
pietistene 1 Nord-Tyskland. Denne bevegelse som tok vekkelsesfor-
kynnelsen har 1 var tid nadd sin fullendelse ved at prosten Laestadius
sto fram i Lapplands edemark der han forkynte med budskapet om at
tiden er inne for pd ny & ransake hjertene, vende om og gjere bedring,
et budskap som ifelge lestadiansk trosforstaelse er felles for alle
autentiske kristne vekkelser. De som ikke bryr seg om dette budskapet
(de «sorglese» 1 leestadiansk terminologi) mener at de virkelige verdier
er 4 finne pd maktens tinder i den nasjonale konteksten. De leestadianske
troende vet derimot at maktens tinder egentlig er evighetens avgrunn,
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og den virkelige makt ligger hos Gud. Skal man vinne lykken, m& man
derfor seke mot maktens periferi. Det som er stort i verdens gyne, er
lite for Gud, mens det som er lite i verdens oyne, er stort for Gud. Dette
syn har blitt kalt vekkelsens verdikonvertering.

I'min artikkel fra 2001 brukte jeg leestadiansk sangtradisjon fra Nord-
Troms og Finnmark for & illustrere en lestadiansk romforstdelse der
den geografiske og sosiale periferi konverteres til dndelig sentrum.
Sangene herer hjemme 1 den Lyngen-lastadianske tradisjonen som ikke
deler de Forstefodtes vektlegging av Lappmarken som andelig
kraftsentrum. Det henger sammen med at Lyngen-retningen har en
annen og mer losere kongregasjonalistisk forsamlingsstruktur. Like fullt
har ogsa Lyngen-retningen sitt «Jerusalemy». Jeg ble gjort oppmerksom
pa hvordan dette hang sammen da jeg en gang ble tatt med av en av ret-
ningens ledende predikanter til et sted like sor for Lyngseidet. Han ville
vise meg et sted som het Pollen. Arsaken til at predikanten ville vise
meg dette stedet, var at det var her den laestadianske Lyngen-retningens
grunnlegger, reingjeteren Antin-Pieti (Per Anders Nutti, 1825-1898),
kom da han av Lastadius ble sendt som utsending til markedet i Skibotn
1 1848. Der var han og reisekameraten forst blitt bryskt avvist. De hadde
da lagt veien lenger inn i fjorden der én familie kom til tro. Med denne
gérden som brohode for videre virksombhet, besluttet de seg til & forseke
en gang til i Skibotn, men en storm overrasket dem pa fjorden og de
berget seg med ned og neppe i land i Pollen og fikk husly. Husfolket og
deres naboer pé stedet var alle sjgsamer. Disse tok imot Antin-Pietis
forkynnelse og kom til tro. Dermed bret vekkelsen los 1 Lyngen og etter
det falt motstanden i Skibotn. Avisen Tromso Tidende (1850) trykket en
artikkel om hvordan en svensk same hadde «tendt lyset» for folket og
ledet an i en stor religios vekkelse.

Predikanten som tok meg med til Pollen gjenga denne fortellingen
og la til at det var her vekkelsen ble «fadt» 1 Lyngen. Jeg spurte litt i
spek om jeg kunne anse stedet som Lyngens «Betlehem», noe han
umiddelbart ga sin tilslutning til. Senere reflekterte jeg videre om saken
og kom til at dersom Pollen var Lyngens Betlehem, sd métte vel Skibotn
vaere a anse som Lyngens «Jerusalem» ettersom her skjer nemlig det
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tilsvarende som blant de Forstefodte i Géllivare. Hvert ar i november
er der 1 Skibotn et stort leestadiansk stevne som fortsatt samler store
skarer. Alle predikanter kommer hit, for ved slutten av stevnet leses rei-
seruten for utsendingspredikantene kommende ar og man samtaler om
viktige spersmal som angér liv og leere 1 vekkelsen og som har betyd-
ning for forsamlingenes arbeid.

I tidligere tider var Skibotn et viktig handelssentrum, men er i dag
en utkant, en periferi, 1 hvert fall i forhold til Tromse som er regionens
«hovedstad». Som periferi har imidlertid laestadianerne gjort Skibotn
til et religiost sentrum: her er Lyngen-leestadianismens «Jerusalem» der
var tids lastadianske apostler (predikantene) samles for & fortsette sin
misjon og utsendingsvirksomhet. For den tredje laestadianske retningen
i Norge, de Smaforstefodte, kan Alta sies a ha en lignende funksjon.

Der er altsé hele tre «Jerusalemy i leestadianismen — avhengig av
hvilken leestadiansk tradisjon det refereres til. Deres status i de enkelte
tradisjoner er uomtvistelige fordi det er her predikantene samles og
drefter virksomheten og avgjer hvem som skal sendes ut og hvor de
skal reise. De utgjor hellige rom som symboliserer

* den enkelte vekkelsestradisjons interne enighet (metested for alle
predikanter),

» virksomhetens forankringspunkt (vedlikehold av historisk tradisjon og
egenart), og

* misjonsarbeidets tyngdepunkt (utsendingsarbeidet).

Uttrykket «i fattig Lappmarks ede land» meter man flere ganger i la-
stadiansk sangtradisjon. Ogsa hos Leastadius finner vi en vektlegging
av «gdemarken» som bilde pa den kontekst hans tilherere kjente seg
igjen i. I en prekentekst over 5. Mos. 32:10-12, minner Lastadius sin
menighet om hvordan Gud fant Moses «i villmarken, blandt erkenens
hyl,» og ikke i «det velsignede land pa andre siden av Jordan som flyter
med melk og honning» (Rustholkarhu-Sund 1984:44). Bibelens
odemark blir et bilde pa den verden der de troende lever, mens landet
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som flyter av melk og honning blir et bilde pa de troendes mal,
himmelen.

Den kristne skal dermed ikke ta anstet av & bo 1 et fattig «adeland»
som om det var en straff fra Gud, men heller som et /offe som épner
oynene for et hayere mal. Bibelen selv viser at «ekte kristendom» i var
tid (det vil si laestadianismen) har sin forankring i storsamfunnets utkant
der vekkelsen vokser frem blant nedvurderte grupper som samer, kvener
og den norske allmuen. Evangeliets autentisitet har dermed
sammenheng med tilblivelsen i en nordlig periferi og de troendes lave
sosiale status.

De bibelske hendelser knyttet til Jesu fodsel og menighetens etab-
lering knyttes dermed i den lestadianske tradisjon til egen samfunns-
messig kontekst. Det bibelske Betlehem er det sted der vekkelsen bryter
frem slik Guds Senn «bryter frem» i verden der han blir fodt, og det bi-
belske Jerusalem er det sted der menigheten organiseres slik den lae-
stadianske vekkelsen organiseres og leder arbeidet i var samtid. Bibelske
fortellinger fungerer dermed som hermeneutiske nekler for & tolke og
forsta egen samtid og de begivenheter som der finner sted. Der er ingen
brudd i historien selv om den er full av vantro og vanskelige tider. Den
lestadianske vekkelsen er for leestadianerne & forstd som en reorganisert
kirke og dens utsendingspredikanter er & forstd som nélevende apostler
som driver arbeidet videre inntil man nar det lovede landet.

Laestadius kaller 1 en preken de troende for «Jerusalems barn» som
Gud vil samle under sine vinger slik en hene samler sine kyllinger
(Rustholkarhu-Sund 1984:47). Han gjer et poeng av at Gud ligner sin
virksomhet med en henemor og konkluderer med at selv «uforstandige
dyr har et bedre og renere foreldrehjerte enn dere har.» I denne
sammenheng bruker han ogsa uttrykket «du arme Jerusalem» som bilde
pa de troendes forsamling som samler de kristne for & beskytte dem mot
verdens farer. Jerusalem kan altsd anvendes om enhver forsamling, sa
vel som steder som forbindes med verdslig @re, egen bedring og ded
tro. Navn som Jerusalem og Betlehem er dermed fleksible symboler, og
det er konteksten som avgjer hvordan de brukes, samt de assosiasjoner
som knyttes til bibelske hendelser.
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Jerusalem som et tvetydig symbol kan dermed ogsa brukes om steder
der samfunnets mektige bor, de som ikke bryr seg om evangeliets bud-
skap. Dette er bakgrunnen for en kjent passasje der Lastadius kommer
med en oppfordring til alle de som i vér tid bor i «Nordens land»:

Men i disse tider har Hans stjerne begynt & lyse i Nordens land, slik den en
gang lyste 1 Osterland. Denne stjernen viste vei for dem som den gang
vandret i market. Den samme stjernen burde enna i dag vere veiviser for
alle som med hjertets andektighet leter etter Frelseren. Ta vare pa himme-
lens stjerner, dere fattige vandringsmenn som gjor mange farefulle reiser i
tdke og uver! Ta vare pd himmelens stjerne nar merketiden kommer, og
ndr verdens vind legger sd mye sne pa veien at dere ikke ser den! Ta vare
pé himmelens stjerne nar himmelen blir merk og solen forsvinner bak sorte
skyer! Ta vare pa himmelens stjerne nér veien tar slutt og dere mé overnatte
i skogen blandt ulver og lever! Ta vare pd himmelens stjerne og be at Gud
snart matte la sin nadige sol lyse over dem som sitter i morkets dal!
(Rustholkarhu-Sund 1984:56)

Det er denne fleksible bruk av bibelske betegnelser som gjor at
Jerusalem blir et symbol som kan brukes for & uttrykke det serskilt
meningsfylte ved et sted i leestadiansk kontekst. Enten det henviser til
Gallivare, Skibotn eller Alta, fungerer Jerusalemsbetegnelsen som et
redskap for a si noe om stedets betydning for de troende i dag. Det viser
til at slike steder er sentrum for den religiose virksomheten som nd
pagar og at denne virksomheten er en fortsettelse av det som begynte
da kristendommen forste gang ble organisert og misjonsvirksomheten
tok til. I motsetning til nasjonens viktige steder, er alle disse stedene
viktige for det samiske samfunnet. Symbolene blir derved berere av
hap, ikke minst for minoritetsbefolkningen som befinner seg langt fra
de nasjonale maktsentra. Selv om Nordens land er kjennetegnet av
morketid og kulde, er steder som Gillivare, Skibotn og Alta som
«lysende stjerner» for minoritetsgrupper og for den norske allmuen som
forteller noe viktig om hvor de fattige vandringsmenn kan stake ut
kursen pa sin egen livsvei. Gjennom rad og formaninger fra utsendings-
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predikantene, fornyes de troendes mot og hap slik at de vet hvor veien
gir mot det nye Jerusalem der den evige hvile er a finne.
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ABSTRACT

The article examines the early ecclesiology of the Firstborn Laestadians
in Northern Sweden and Norway where the geographical concept of
“Lappland” (lappmark) became a significant term for the Laestadian
congregations. The meaning of this term is interpreted in light of the
Laestadians’ reading of the Bible in which the image of the biblical
Jerusalem as the center for early Christianity is related to the Firstborn’s
administrative center for their revival movement, Gallivare in the West-
ern part of Swedish Lappland. Other Laestadians did not agree with this
interpretation and developed analogous ideas of their own administra-
tive centers.

KEYWORDS: Laestadianism; Firstborn; Lappland; Jerusalem; holy
places; ecclesiology
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«Nearmiljoet vart er mye rikere pa

religioner enn jeg trodde»
Skoleelever pa feltarbeid

Av LINA ENGELSTAD SNOEK

Nér jeg skriver dette er det noksa neyaktig 20 ar siden Hakan Rydving
sendte meg pa feltarbeid til Cuba i forbindelse med hovedfagsoppgaven
min 1 religionsvitenskap. I tiden som har gétt siden da har jeg arbeidet
1 mange ar som larer i religion og etikk i videregdende skole. En av
tingene jeg tok med meg fra studiene og inn i skolen, var gleden ved a
oppdage religion overalt. Dette forte til at jeg innferte feltarbeid om
religion 1 nermiljeet som en oppstartsevelse for elevene 1 motet med
faget pa vg3.! Oppgaven ble raskt populer blant elever og lerere. Hvor-
for? Hva kan feltarbeid i narmiljeet bidra med 1 religionsfaget i
videregdende skole? Min péstand er at det kan vere en god hjelp til &
oke bevisstheten rundt fagets tenkemate og begreper, og samtidig en
mate & arbeide med holdninger, som er et av formalene med faget. Selv
om ungdomsskolefaget etter planen skal gjennomgé et mangfold av
religioner og religiose uttrykk, er det for de fleste elevene forst pa vg3
at de meoter en diskusjon av religionsdefinisjoner og ulike dimensjoner
ved religion. For mange inneberer dette en helt ny méte & oppfatte
religion pa. Ved a bli sendt ut for & utforske et religiost eller religions-
liknende fenomen, og presentere for klassen, blir mange elever mer be-
visste pa mangfoldet i religiose uttrykk som til enhver tid utspiller seg
rundt dem. Oppgaven er ogsa en god mate a bli kjent med tenkeméaten
1 faget og bruke fagterminologien selvstendig sé tidlig som mulig.

' Jeg har tidligere beskrevet feltarbeid som metode i tidsskriftet for Religionslererfor-

eningen: Religion og Livssyn (2012 og 2016), og som praksisartikkel i Prismet (2017).
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UNDERVISNINGSOPPLEGGET: UTFORSKE, PRESENTERE, REFLEKTERE
Elevene ble oppfordret til & tenke bredt ndr de valgte et religiost
fenomen & arbeide med. For mange ble dette en ekstra motivasjon. Noen
onsket a oppseke grupper de ikke hadde sd god kjennskap til, som
Jehovas Vitner eller Scientologikirken, mens andre intervjuet en religios
familie de kjente, eller sa etter religiose trekk ved yogasenteret eller
snowboardklubben sin. Og nar enkelte av fenomenene de oppsekte be-
fant seg 1 randsonen av hva som kan kalles en religion, fikk vi ogsa dis-
kutert religionsdefinisjoner slik de utspiller seg i mate med praksis.

Etter feltarbeidene og presentasjonene skrev elevene en refleksjons-
logg. I loggene jeg fikk inn hesten 2016, kom det frem at mange i ut-
gangspunktet satt med et bilde av religion som var nokséd pavirket av
medienes fremstillinger, og flere uttrykte et enske om & fa dette bildet
nyansert. Samtidig gav flere ogsa uttrykk for at fremforingene hadde
gjort dem mer bevisste pa hvor stort religiost mangfold det faktisk er
rundt dem. En elev sa for eksempel:

Gjennom presentasjonene av feltarbeidene har jeg oppdaget at neermiljoet
vart er mye rikere pa religioner enn jeg trodde. Mange av religionene/ret-
ningene det ble fortalt om visste jeg ikke engang at eksisterte i Norge.
(Unni)

A BRUKE FAGBEGREPER PA DET MAN HAR OPPLEVD

Gjennom gvelsen opparbeidet mange elever seg en tidlig bevissthet
rundt fagbegreper. I lereplanen star det blant annet at elevene skal
kunne diskutere ulike religionsdefinisjoner, og presentere og drefte ulike
dimensjoner ved religionene (Lareplan i religion og etikk, REL1-01).
Definisjoner og dimensjoner kan fort bli litt abstrakt for elevene, men
loggene gjenspeilet at begrepsapparatet ble litt mer virkelighetsneert for
dem nar de fikk innarbeide det i kombinasjon med & underseke hva som
rorer seg 1 nermiljoet. En elev forklarte forskjellen pé innenfra- og uten-
fraperspektiv pd denne maten:
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Det er lett & tenke at man kan sette seg inn i et innenfra-perspektiv pa et
trossamfunn/religion/ religigst fenomen, uten a selv ha noen form for til-
knytning til troen. Likevel merket jeg gjennom feltarbeidet at det ikke
stemmer; de vi snakket med i Frelsesarmeen hadde et veldig personlig og
neert forhold til sitt trossamfunn, som vi (gruppa) ikke kunne provd a sette
oss inn 1. (Nina)

APENHET OG RESPEKT

Ifolge Laereplan i religion og etikk (REL1-01) er et annet formal med
faget & «bidra til kunnskap om og respekt for ulike religiose, livssyns-
messige og etiske stasteder i lokalt, nasjonalt og globalt perspektiv».
Min erfaring er at feltarbeid er en god mate & arbeide med respekt for
andres religioner og livssyn pd. Flere av mine elever opplevde det som
tankevekkende a leere om religiose grupper med et annet blikk enn det
man typisk meter i media. En elev som besgkte Jehovas Vitner, var i
utgangspunktet litt skeptisk til dem, men oppdaget at de kunne vaere

hyggelige:

Jeg ble ganske overrasket over hvor vennlige Jehovas Vitner er. Fra det jeg
leste pé nett, hadde jeg bygget opp en mening om at de er mennesker som
du burde styre unna. Dette prosjektet viste meg en annen side ved Jehovas
vitner. (William)

De samme holdningene gjenspeiles ogsé i svar pa spersmal i loggen om
hvilke egenskaper elevene oppfattet som viktig & trene i faget religion
og etikk. Apenhet og refleksjon gikk igjen i svarene. Her er et eksempel:

Det som er viktig i dette faget er & kunne vare dpen om for & leere 4 forstd
de forskjellige religionene. Ikke bare for & fa en forstaelse for hvordan
andre mennesker ser pa verden pa men ogsa for & kunne skape en bedre
verden senere ndr man lerer 4 leve med de andre religionene fordi man har
fatt opplaering og forstaelse 1 en noksa tidlig alder. Jeg syntes at det er
veldig spennende, spesielt med feltarbeid for da far du opplevd hvordan
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det er og spurt de spersmalene du lurer pa til en som faktisk er med i den
religionen du laerer om. Siden religion ikke er et nytt fag men man ikke har
hatt det pa noen ar er det litt morsomt & huske noe av det man larte og né
fé et storre syn pa det fordi man klarer a reflektere enda mer. (Rikke)

KONKLUSION

Min erfaring er altsé at det 4 sende elever pa feltarbeid i n&eromradet 1
starten av skolearet gir stort leeringsutbytte for forstaelsen av faget, og
at det bidrar til 4 nyansere elevenes forforstéelser. Dette samsvarer godt
med det Camilla Stabel Jorgensen forteller om ekskursjoner med lerer-
studenter ved NTNU. Hun papeker at «studentene i sine metalogger
fremhever religion som et fenomen med stort indre mangfold» og at

[e]kskursjoner fremstar som sarlig egnet til & gi kunnskap om religion som
en méte a leve pa, bade fordi studentene — gjennom meter med medlemmer
fra ulike religiose tradisjoner — opplever dem som mer virkelige og mindre
fremmede, og fordi meter under ekskursjoner bidrar til & nyansere og
korrigere studentenes forforstdelser, basert pd medias fremstillinger
(Jorgensen 2017:159).

Marie von der Lippe og Sissel Undheim hevder at «dagens religions-
og livssynsundervisning i skolen [handler] om & utvikle kulturkom-
petanse og reelle muligheter for demokratisk medborgerskap i et stadig
mer flerkulturelt samfunn» (von der Lippe og Undheim 2017:24). Min
opplevelse er at feltarbeid er en god evelse i trdd med dette perspektivet,
og et godt utgangspunkt for & arbeide videre med religion og etikk i
lopet av skoledret. Det & utforske religion i neermiljeet blir en fin mate
a fa opp nysgjerrigheten for faget, og pd mange méter ogsd en derépner
for & forsta at religion er sa mye forskjellig, avhengig av hvilke defini-
sjoner og perspektiver man tar utgangspunkt i.
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ABSTRACT

This article describes how students in the upper secondary school
worked with and experienced fieldwork as an assignment in RE. The
students were sent out to explore a religious group or a religion-like
phenomenon. They presented their experiences in class and wrote a re-
flection log. My experience is that fieldwork at the start of the school
year is a good way to enhance the students’ understanding of the pur-
pose of the subject, as well as their curiosity towards religion and reli-
gious diversity.

KEeyworDps: RE education; fieldwork in RE; religious diversity; local
religion
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Att transcendera kultiska
upplevelser

Av NILS G. HoLMm

Det sérpraglade for religioner ar postulerandet av en andlig varld, som
inte dr ndbar med véra vanliga sinnesorgan. Man rdknar med en trans-
cendent vérld. I denna andliga virld finner vi bland annat gudar, andar,
anglar och onda makter. Dessa tillskrivs krafter och handlingar som vi
pa olika satt formodas kunna nds av. For kontakten med denna vérld
upprittar religionerna sérskilda aktiviteter som forenar ideologiska och
beteendemadssiga forhallanden. De tar sig uttryck i det vi brukar kalla
kulter. Meningen med kultiska handlingar ér att ge deltagarna upple-
velser dér det transcendenta blir fornimbart pa ett konkret sétt. Kultiska
handlingar &r allt fran bonestunder, gudstjanster, andakter, tempelbesok
och sd vidare.

D4 man med visterldandsk religionshistorisk skolning méter olika re-
ligioner och religiosa uttryck dr man benédgen att generalisera och se
likheter och olikheter mellan religionerna. Detta sitt att studera och ta
till sig religiosa forhédllanden foljer en linje som utvecklades pa 1800-
talet och som ofta gatt under beteckningen religionsfenomenologi. Man
har ténkt sig att religionerna har en kidrna som varieras pa olika hall 1
virlden och genom historien. Att upptécka denna kérna och se varia-
tionerna har varit en uppgift for religionsforskningen under vissa pe-
rioder. Denna forskningsinriktning har dock pa senare tider rdkat i
vanrykte. Kritiken har varit att den alltfor mycket utgér fran ett véster-
landskt, ofta kristet, synsétt och rdknar inte med variationerna pa olika
hall i véirlden. Framfor allt har kritiken varit skarp rorande religionerna
i Indien. Att bendmna en méngd kultiska och kulturella aktiviteter i In-
dien for hinduism har dérfor dven ansetts otillborligt. Att till och med
ta ordet religion 1 sin mun vid beskrivningen av dessa kulturer har inte
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heller setts som helt ldmpligt (se till exempel Narayanan 2015; Staus-
berg 2008; Pennington 2005).

Studerar man det ideologiska innehallet i varldens religioner (for en-
kelhetens skull talar jag &nda hiar om religioner) finner man méanga ge-
mensamma drag vad betriffar etiken och moralen. Att gora gott mot
varandra och dmsesidigt stoda varandra &r en regel som vi finner pa
manga hall, dd man studerar de heliga skrifterna. I det ideologiska stof-
fet finns dessutom 1 praktiskt taget alla heliga skrifter berittelser om
vald och krigiska utdvningar. Det blir en moralisk och intellektuell an-
strangning att vélja det goda i enskilda fall. Finns forutsittningar for
hot och aggressivitet gar det ltt sd att det valdsamma aktivitetsmonstret
aktualiseras och formas till fiendskap och i forléngningen krigiska hand-
lingar.

Trots kritiken mot fenomenologiska iakttagelser kan en vésterlandskt
skolad religionsforskare inte undga att se likheter och olikheter i det
omfattande religionsféltet. Mgjligheter hartill har jag inte haft enbart
genom studier av litteratur utan véldigt mycket genom moten med re-
ligioner och kulturer i olika delar av virlden. D4 jag som ung professor
i slutet av 1970-talet borjade undervisa religionshistoria vid Abo Aka-
demi var behovet av gedigen religionskunskap 1 skolor och samhille i
Ovrigt enormt stort. Finland borjade vakna ur sin monokulturella somn
och behovde information om och kontakter med dvriga kulturer och re-
ligioner. Tillsammans med mina elever blev det dirfor en plikt och an-
geldgen uppgift att komma ut fran vara sma finlandssvenska cirklar och
se varlden med egna 6gon. Jag borjade darfor med tvaveckorsstudiere-
sor till olika delar av védrlden. Under min professur hann jag med cirka
20 sddana resor. Vi ékte bland annat till Egypten, Turkiet, Israel, Indien,
Nepal, Iran, Marocko, Kina, Thailand, Benin och Guatemala. Dessutom
har jag undervisat sex till dtta veckor i1 tre omgéngar 1 borjan av 2000-
talet vid Mahidol University utanfér Bangkok i Thailand. Allt detta har
gett mig en stor mangd primédrkunskap om de olika religionerna och
kulturerna. Sjélvfallet dr det 4ndé bara fraga om ett ytligt skrap men
inda ndgot mer #n vad ren bokkunskap ger vid handen. Aven for ele-
verna var det fraga om viktig erfarenhet av primért slag.
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Da jag mott alla dessa kulturer och religioner har reflexionerna ofta
gétt till de kultiska handlingarnas likheter och olikheter. Den religions-
historiska skolningen kombinerad med religionspsykologi som jag till-
lagnat mig har gjort att jag varit sarskilt intresserad av hur kultdeltagare
far andliga erfarenheter. Vilka végar finns for att man skall né fram till
en upplevelse av det gudomliga eller andliga. Grovt taget tycker jag
man kan rdkna med tre grundlidggande former.

Den forsta formen som jag tyckt mig kunna urskilja dr den kraftigt
utspelande typen. Den har ofta starka ord, héftigt forlopp, kraftig pa-
verkan och stark dramaturgi. Den vill ge omedelbar effekt pa det emo-
tionella planet. Hinsidesvirlden skall manifestera sig sd konkret som
mojligt. Pa kristet hall ar det hér fraga om en karismatisk-6vertalande
form som tidigare atminstone syntes klart i pingstrorelsen och ocksa i
den karismatiska véckelsen vérlden 6ver. Den manifesterade sig i tungo-
tal, profetior och helbragdagdrelser. Sjélv kom jag att analysera och
forsta tungotalet — glossolalin — som sprak” och upplevelse i min li-
centiatavhandling och framfor allt i min doktorsavhandling (Holm
1974; Holm 1976; se 4ven Holm 1996).

Motsvarigheter till denna form av kultisk manifestation finner man
pa andra hill 1 religionernas vérld. I islam tdnker jag framst pd sufiska
rorelser med kultiska danser, musik och starka uttryck. I Indien ar det
kanske framst ’nyreligiosa” grupperingar som Hare Krishna, Sai Baba
och liknande som tenderar till denna kultiska form. I buddhismen &r det
kanske framst i1 vissa tempel med kraftiga utspel och divinationer som
jag funnit nagot av detta. Och i Benin och Guatemala &r det de folkliga,
traditionella kulterna som tenderar till detta.

En annan form som klart framtrdder ar den rationellt-6vertygande
formen. Har forsoker man med argument och rationalitet upprétthalla
och formedla den andliga erfarenheten. Det sker ndrmast i det man kan
kalla predikningar. Den protestantiska kristenheten har ju varit sarskilt
priaglad av denna form. Men vi finner den ocksa i religioner som juden-
dom, islam och i1 de indiska traditionerna. Reformrorelserna inom
hinduismen pd 1800-talet och i borjan av 1900-talet hade manifestatio-
ner av denna form.
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En tredje form jag onskar ta fram kallar jag den rituellt-mystiska.
Har ar det fraga om det korrekta utférandet av en liturgi som géller. Den
typiska formen for detta dr forvandlingsundret — enligt katolsk teologi
transsubstantiationen — som dger rum vid ldsningen av instiftelseorden
under nattvarden. Da blir brod och vin Kristi lekamen och blod pa ett
konkret sétt. De deltagande personerna blir sa konsumenter av ”for-
vandlingsundret”.

I de flesta religioner har vi pa ndgot sitt motsvarigheter hartill. Att
utfora riterna om och om igen efter exakt samma monster dr viktigt.
Det utvecklas med andra ord en ritual eller liturgi som blir fylld med
symboler bdde kognitiva sddana och beteendemadssiga. D4 genomf6ran-
det utfors korrekt forvintas det ge deltagarna andliga upplevelser. I detta
fall rdknar man med en inldrningsprocess som sa smaningom fyller
symbolerna med innehéll och mening. P& ett djupt psykiskt plan kan
darfor kulten tala till deltagarna och formedla erfarenheter som ar
starka. Handlingar i kyrkor, synagogor, tempel, moskéer och sa vidare
har ofta denna karaktér. Min sa kallade integrerade rollteori forsoker
fanga det psykiska forlopp som hér kan dga rum. Djuptliggande psy-
kiska motiv manifesterar sig hdr med socialt tillhandahallna modeller
och kan i sérskilda situationer exaltera och ge erfarenheter bortom det
alldagliga (Holm 2014).

Det ar viktigt att papeka att blandformer av dessa alltid forekommer
1 de olika religionerna. Islams boneritual dr ofta mycket fast i formen
och kan foljas av predikningar av varierande art. Lika kan det vara i ju-
dendomen. I den thaildndska buddhismen har jag stott pa kraftigt stili-
serade former for dyrkan ibland kombinerade med utldggningar av de
buddhistiska texterna.

Tva viktiga faktorer tillkommer for att skdnka maximal erfarenhet.
Forst och framst dr det traditionerna som leder tillbaka till en urkailla.
Dir finns ofta de heliga skrifterna som klara vittnesbord om de stora
urhidndelserna. Att i kulten komma nira dessa &r en grundprincip. Har
man inga heliga skrifter géller traditionsformedlingen genom centrala
ledargestalter sé langt tillbaka i tiden som mojligt. Nérhetsprincipen —
urkillorna formedlade idag — 4r med andra ord grundlédggande.
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Den andra viktiga faktorn i kultutdvningarna &r musiken. Utover
praktiskt taget hela varlden forstirks och fordjupas traditionsférmed-
lingen ofta genom anvindandet av musik, enstimmig sddan eller flers-
tdmmig, enbart sang eller sang med instrument. Det dr vida omvittnat
vilken betydelse musikformerna har for formedlingen av ett andligt bud-
skap. I vissa fall kan man till och med séga att musiken &r religionens
andliga kdrna (Holm 2013; Spychiger 2013).

Viktigt vore att ga vidare med forskningar rérande de tre kultiska
formerna i relation till psykologiska faktorer som personlighetstyper
och uppvixtférhallanden men ocksa i relation till om kulturen baserar
sig pd traditionsstoff eller modern rationalitet. Ganska klart verkar vara
att skolning och intellektuell verksamhet samspelar mer med den ratio-
nellt-6vertygande och den rituellt-mystiska formen dn med den karis-
matisk-Overtalande typen. Kanske ar det s& att d& rationaliteten fatt
dominera i traditionerna aterstar till slut enbart den rituellt-mystiska
formen dven om ockséa den kan argumenteras bort. Till slut kanske en-
bart musik, dans, skadespel, naturupplevelser och intima relationer
kvarstar som manifestationer av en andlig begadvningspotential.
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ABSTRACT

This essay highlights the value of comparative, phenomenological, and
psychological approaches in the study of religions. It argues for a heuris-
tic identification of three basic forms of religious experience: a charis-
matically persuading, a rationally convincing, and a ritually mystical.

KEYWORDS: religious experience; comparison; charismatically persuad-
ing; rationally convincing; ritually mystical
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Nordleg etnografi

AV JUHA PENTIKAINEN!

Det akademiske aret 1998—1999 fekk eg leie ei internasjonal gruppe
med forskarar pa Senter for grunnforsking ved Det Norske Videnskaps-
Akademi i1 Oslo. D4 eg fekk dei gode nyhenda om dette privilegiet,
spurte eg Hékan Rydving om a dele leiarskapet med meg. Gruppa pa ti
forskarar inkluderte representantar frd ulike urfolk — samiske, nanai og
yupic — og dessutan yngre ekspertar fra dei nordiske landa og Russland.
Eg er veldig glad for at Hakan takka ja til invitasjonen og delte leiinga
av dette prosjektet med meg. Prosjektet vart ein stor suksess og fekk
prisen for arets beste forskargruppe med forskingsopphald pa Svalbard
og i Barentsburg.

Eg er takksam for det lange venskapet med Hakan. Han har hatt ei
framifrd karriere som forskar pa samisk religion, serleg noaidevuohta
og heilage stader. Eitt av Hakan sine viktige funn handlar om dei tre
nivda av det heilage som han har avdekka med si grundige utforsking
av lulesamiske heilage stader og drlege kalenderritual: (1) dei fa heilage
stadane der heile samfunnet utforte sine felles ritual; (2) offerstadane
til siidaene langs deira arlege flytteruter eller pa fiskeplassane deira 1
sjoar og elver; og (3) offerstadar til kvar samiske familie inne i og rundt
dei forskjellige heimane deira i lopet av den arlege vandringa mellom
ulike drstidsbustader.

Vi hadde fine samlingar i lopet av aret vart saman i Oslo, som starta
med ein internasjonal konferanse dit vi inviterte ekspertar pa nordleg
etnografi. Vi var samde om at nordleg etnografi hadde vore eit gloymt
forskingsparadigme. Blant dei inviterte var Juha Janhunen med sin eks-
pertise pé kinesiske minoritetar, Tshuner Taksami som sjolv er nivkh
og som var direktor for Kunstkamera, museet for antropologi og etno-

' Essayet er omsett fra engelsk til norsk av Jelena Porsanger og Bjorn Ola Tafjord. Takk

til Risto Pulkkinen for god bistand.
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grafi i St. Petersburg, og Takako Yamada og Takashi Irimoto fra Hok-
kaido, ekspertar pa ainu. Serleg vekt var lagt pd nanai og khanty sja-
manar pa grunn av mine feltarbeid i Sibir sidan 1989. Oslogruppa
inkluderte Feoksista Ivanovna, dottera til Dedushka, Ivan Sopochin,
den einaste khanty-sjamanen fra sin klan som overlevde dei sovjetiske
forfolgingane i Stalin-tida. Med oss var ogsé George Charles, eller Ka-
naqlaq som han heiter pa yupic, da doktorgradsstudent ved University
of California, Santa Barbara. Ei ugloymeleg hending var besgket av
mor hans, heilbreier fra Nelson Island i Alaska. Dagleg samisk deltaking
1 prosjektet var sikra med Jelena Sergejeva (no Porsanger) og Harald
Gaski — og sjelvsagt med Hédkan sin ekspertise.

Vi gjorde nordleg etnografi til fellesnemnaren for samarbeidet vart.
Vi konsentrerte arbeidet vart om dette paradigmet. Tilfeldigvis var det
150 ar sidan Mathias Alexander Castrén (1813—1852) kom heim etter
sin andre feltekspedisjon til Sibir. Ekspedisjonen byrja i januar 1843 og
vart avslutta i februar 1849. Den da 36 ar gamle forskaren kom heim
for a starte i det forste professoratet i finsk sprak og litteratur ved Hels-
ingfors universitet. Interessant er det at Castrén brukte dei fleste av fo-
relesingane sine til & snakke om folklore og mytologiar blant dei
nord-eurasiatiske folka, pd ein mate som let oss rekne han som ein av
grunnleggarane av den etnografiske disiplinen, og av etnografiske felt-
arbeid spesielt (meir om dette i Pentikdinen 2002). Castrén kan ogsa
reknast som grunnleggaren av nordleg etnografi, og sarleg sibirsk et-
nografi. Samanlikna med sin samtidige, Elias Lonnrot, den velkjende
samlaren av finsk munnleg tradisjon, var Castrén meir orientert av felt-
arbeid og vitskap og mindre motivert av dei finske nasjonalromantiske
straumane som prega tida. Han var ein mann som, pa den eine sida,
sette seg nekternt inn i tilheve pa bakken og som, pa den andre sida,
brukte breie komparative perspektiv. Medan Lonnrot var finnane sin
mytograf, vart Castrén mytografen for alle finsk-ugriske folk. Defini-
sjonen til Castrén av etnografi kan ein lese i hans siste forelesingar fra
1851-1852, som vart utgitt 1 Helsingfors 1 1857 med tittelen Ethnolo-
giska foreldsningar:
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[Etnografi] ar ett nytt namn for en gammal sak. Man forstar dermed veten-
skapen om folkslagens religion, samhéllsskick, seder och bruk, lefnadssitt,
boningar, med ett ord: om alt, som hor till deras inre och yttre lif. Man
kunde betrakta ethnografin sasom en del af kulturhistorien, men icke alla
nationer ega en historia i hogre mening, utan deras historia utgores just af
ethnografin (Castrén 1857:8).

Ein annan forskar som byrja & studere ob-ugriske folk omlag samstun-
des, var ungararen Antal Reguly (1819-1858), som gjorde feltarbeid i
Sibir i 1843—1845. Castrén og Reguly initierte finsk-ugriske studiar som
disiplin. Dei vart like gamle, berre 39 ér. Sjelv om Castrén ikkje fekk
tid til & gjere samlingane sine klare til publisering, vart dei utgitt post-
humt av Det russiske vitskapsakademiet i St. Petersburg. Rolla til Re-
guly vart diskutert pd den ovanfor nemnde internasjonale konferansen
1 Oslo, etter Vilmos Voigt sitt feredrag.

Med Reguly finst det ogsa ein direktelink mellom den sibirske tai-
gaen og dei skandinaviske viddene. Han besekte dei nordlege lappmar-
kene fra 1839 og pé denne turen var han nokre veker i Karesuando. Der
fekk han hove til & mote Lars Levi Leestadius (1800—1861) og han fekk
lese manuskriptet til Fragmenter i lappska mythologien. 1 dagboka si
seier han:

Eg har ikkje diskutert s mykje med nokon som med han, men eg larte
ogsa veldig mykje. Hans rad er for meg som ein skatt som eg har sekt etter
i arevis. Av og til layser han problema mine med eitt ord [---] LLL er ein
mann som tenkjer og ikkje trur pa overtru. (Reguly, dagbok 11. juli 1840)?

Reguly refererer ogsa til ei frasegn av Laestadius om kor viktige dei re-
ligiost-psykologiske tolkingane til Carl Gustav Jung er. Notatane hans
og samlinga hans med tekstar av Lastadius finst pa biblioteket til Det
ungarske vitskapsakademiet. Vi ventar pé at dei skal verte publiserte i
Ungarn.

2 Sitert i Tervonen 1944, omsett frd finsk til engelsk av Juha Pentikdinen og frd engelsk

til norsk av Bjern Ola Tafjord.
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Castrén og Reguly grunnla i 1840-ara disiplinen fenno-ugristikk i
dens vidare tyding, men ndr ein skal omtale pionerane for feltarbeids-
basert nordleg etnografi ma ein ogsa inkludere den samiske teologen
og den fleirfaglege forskaren Leestadius. Hans Fragmenter er eit veldig
viktig bidrag til studiet av samisk mytologi, noko som er verd & hugse
pa nar ein seker etter grunnleggarane av paradigmet om nordleg etno-
grafi. Resultata av to symposia avdekker dei mindre kjente rollene til
Laestadius, som lingvist, botanikar, samisk forfattar, teolog og etnograf
(jamfer boka Lars Levi Laestadius: Botaniker — lingvist — etnograf —
teolog redigert av Bengt Jonsell, Inger Nordal og Hakan Rydving og
utgitt i samarbeid av dei to akademia som arrangerte symposia: Det
Norske Videnskaps-Akademi i Oslo i april 1999 og 200-arsjubileums-
symposiet den 10. januar 2000 i lokale til Det kongelege svenske vit-
skapsakademiet).

Det var eit lukkeleg samantreff at forskingséret 1998—1999 var rett
for 200-arsjubileet for fodselsdagen til Lestadius. Difor arrangerte for-
skingsgruppa var konferansen ved Det Norske Videnskaps-Akademi,
noko som leia til fleire andre konferansar og publikasjonar bade i Oslo,
Stockholm og Helsingfors. Omsetjingar av Fragmenter i lappska myt-
hologien vart publisert pa svensk, finsk og engelsk.

Forskingsfunna til Hikan Rydving, som kjem fram i dei talrike pub-
likasjonane hans, far ogsa brei omtale i boka Saamelaisten mytologia
(samisk mytologi) som Risto Pulkkinen og eg har skrive i fellesskap,
og som vert utgitt i &r av Suomalaisen Kirjallisuuden Seura (Det finske
litteraturselskapet).
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ABSTRACT

Northern ethnography has a long history. It was founded as a field of
research by Mathias Alexander Castrén (1813-1852) and Antal Reguly
(1819-1858). Also Lars Levi Leestadius (1800-1861) played a key role.
In the autumn of 1998 and spring of 1999, this field was invigorated by
aresearch group led by Hakan Rydving and the author at the Centre for
Advanced Study of the Norwegian Academy of Science and Letters in
Oslo. The essay tells important parts of this history.
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Sami eamioskkoldaga doahpagastin

JELENA PORSANGER

SAMI TEORETISEREN

Miépgga diedasuorggis lea ovdanan ja sajdiduvvan samegiel
fagaterminologiija, mii vuolgd samegiela riggodagas ja lea
ovddiduvvon sami kulturaddejumi vuodul. Dan ¢allosis diggun buohtas-
tahttit, makkar doahpagat leat geavahusas modearna dutkan- ja oahpa-
husgielas oskkoldatdutkama suorggis. Professor Hikan Rydving (omd.
(1993)1995; 2010) lea nannosit vaikkuhan dan diedasuorgai, eandalii
sami oskkoldaga dutkamii.

Doahpagastin samegillii diedala$§ oktavuodain lea viehka odas, go
jo calakultuvra Samis lea mih4a nuorat go stuoraservvodagaid
¢allinarbevierut. Das oaivvildan sami teoretiserema dutkanmailmmis,
man servodaga almmolasvuohta ja dutkiid searvevuohta dovdet ¢allima
bokte. Stuorat historjjalas perspektiivvas geahcadettiin, sami
diehtoteoriija lea habmejuvvon duhdhiid jagiid. Sdmi epistemologiija
lea diehtima ja doahpagastima vuogéadat, man mii leat giela ja
arbedieduid bokte oahppan dahje sahttit oahppat dovdat, go leat
oasalazzan sami servodateallimis. Algoalbmotmetodologiijaid olis,
sami diehtoteoriija lea inspiraSuvnna galdu ja odda dieduid buvttadeami
vuogadat (Porsanger 2004; 2011(3)).

Miépga sami jurddaseaddji leat nana kultur- ja gielladovda-
musaineaset dihkadan balga otna sami teoretiseremiidda. Ovles Juhan,
Johan Turi ((1910) 2010) lei vuosttas davvisapmelas gii doahpagasttii
sami arbedieduid ja danu garttai vuostta§ sami dutkin dan suorggis
c¢allima bokte. Israel Ruong (1965) lei vuosttas bitonsami professor gii
doahpagasttii sami boazodoalu, eanadaga, muohttaga ja guohtuma. Alf
Issat Keskitalo ((1974) 1994) lei vuosttas davvisami oahppanfilosofa
gii  doahpagasttii  samedutkama  fapmorelaSuvnnaid dainna
loahppabohtosiin ahte ferte leat vehadaga (samiid) iezas hastalus
teoretiseret iezas eallima gaskavuodaid ja ¢uolmmaid. Sahtasii namubhit
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mangga eara sami dutki, muhto justo dan golbmasa bargguin lea leamas
vudoleamos, globala vaikkuhus sdmi dutkanmetodologiijaid hAbmemii.

Sami doahpagastin 1ah¢a dili vaélljet samekultuvrra ja sami
jurddaseami dafus dohkkehahtti ja addehahtti akkastallanvugiid, maid
vehkiin samiid iezaset ¢ilgehusat ja jurddaoktavuodat bohtet oidnosii
ja leat Cilgejuvvon nu ahte samit besset dovdat sin kultuvrii mihtilmas
logihka ja assiid ¢anastagaid. (Porsanger 2007, 4-5.) Sami diedalas
terminologiija ovddideapmi vuolga vudola§ giellamahtus, gielala§
riggodagas ja samegiela deaivilvuodas.' Lea hastalus gavdnat heivvolas
ja deaivilis doahpagiid assiide, mat leat sami kultuvrii mihtilmasat. Dat
eaktuda diedalas gulahallamiid ja Siehtadallamiid doahpagiid sisdoalu
ja geavaheami harrai.

Doahpagat galget leat lunddolac¢¢at sami eallin- ja jurddasanvuohkai,
hastalit jurddajodu sami vuohkai, ¢atnat logala§ canastagaid, heivet
sami arvovuogadahkii ja duohtavuoda addejupmai (ontologiijai).
Doahpagiid valljemis berre maiddai pedagogalaccat jurddasit odda
samegiel buolvvaid ahtanu$§ama ja oahpahallama. Otna beaivve nuorat
sami buolvvaid oahppamii gavdnojit samegiel callagat ja oahppogirjjit.
Oahpahallan dahpahuvva maiddai servodatgulahallama bokte samegiel
arenain, ee. mediagielas lea stuorra vaikkuhus. Doahpagiid valljemis
berre maiddai vuhtii valdit algoalbmotdutkama prinsihpaid, mat bidjet
algoalbmoga iezas dieduid, diehtoteoriijaid, duohtavuoda ipmardusa ja
arvovuogadaga odda diedu buvttadeami guovddazii (Porsanger 2004;
2007, 13-27; 2010).

OSKKOLDAT

Oskkoldathistorjja, filosofiija ja sami historjja dutkansuorggis leat ollu
tearpmat geavahuvvon govvidit sdmi vuoinnalas arbevieru. Oskkoldat-
doaba lea viehka odas, muhto bures sajaiduvvan samegiel dutkamii ja
oahpahussii religion-doahpaga vastideaddjin. Ankke 1990-logu rajes
religiovdna/religiuvdna-loatnasatni lea atnon ¢allimis samegillii (omd.

' Terminologiija ovddideamis oassin giellamahtolag§vuodas (analyhtalas kategoriija

language knowledge), g¢. Porsanger (2017, 11-12).
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Heetta 1993), ja juoba odne ge ankke Norgga bealde sahtta oaidnit dan
doahpaga oahppopléanaid ja oahpponeavvuid oktavuodas (omd. Ovttas
2018; Samediggi 2017). Lea lunddolas ahte religiovdna lea loatnasatni,
go samegielas, nugo mangga eara algoalbmotgielas ii gavdno religion-
doaba, nugo lea fuomasuvvon antropologiija, oskkoldatdutkama, folk-
loristihka dutkamiin. Oskkoldat lea diedagielas abstrakta doaba, mii
oaivvilda oskumusaid, doaimmaid, geavadiid, mailmmi- ja eallinoainnu
ja arvvuid ollislas vuogadaga. Dat lea suorggadus osku-sanis, mii
dabalas giellageavaheamis oaivvilda juoga masa olbmot jahkket dahje
oskot ja doibmet daid jahkuid ja oskumusSaid mielde. Osku lea
oskkoldaga vuollasas doaba, mii lea mearkkasumi dafus raddjejuvvon,
go dat ii govcca albmoga doaimmaid iige geavadiid oskumusaid
oktavuodas, vaikko siidomearkkaSupmin sahtta ge daid oaivvildit.

vvvvv

Lea mearkkaSahtti ahte dolos osku-doaba lea viehka nannosit
cieggan sihke njalmmalas giellageavaheapmai ja ¢alahapmai (omd.
Heetta 1993; Solbakk 1993; Kristiansen 2004). Dat geardduhuvvo
oskkoldat-doahpagiin. Duogazin dolos osku-doahpagii sahtta leat
arbevirolas logihkka ja davvisami metaforalas$ giella, man sahtta gullat
vuorrasut buolvvas. Dajaldat “dego dolo§ olmmoS$™ sahtta dihto
konteavsttas oaivvildit doaibmavuogi, mii otnd aiggis Cuovvu ja
gudnejahtta sami arbevieruid. Son gii lea “dego dolos olbmos” dovda
bures sami eallinoainnu, lea diehtorikkis arbeceahppi ja arbevirolas
vugiid 4asSedovdi. Das dolos-satni oaivvilda positiivvalaccat
kontinuitehta, arbevieruid arvvus atnima ja dovdamusa (muhto muhtin
ironalas konteavsttas sahtta geavahuvvot bilkun ge). Danu dolos osku-
doahpagis sahtta leat kontinuitehta ja arvvus atnima siidomearkkaSupmi
dainna lagiin ahte saimi vuoinnalas arbevierut eai leat dusse fal dolozii
gullevacCat. Eara konteavsttasges dajaldat “na lavejedje dolos

2 Ovdamearkka dihtii, teologa Tore Johnsen (2011) doahpagasta risttala§ oskku sami
kultuvrra vuodul.
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olbmot...” sahtta oaivvildit vassan aiggi dabiid, mat eai Sat gavdno otna
beaivve, muhto dasge aiggi addejumis lea vattis defineret alggu ja
loahpa, nugo omd. luodisge. Goit lea eahpidahtti ahte nuorat sami
buolvvaid giellalogihkka ¢uvosii vuorrasut buolvvaid gulahallanvugiid,
eandalii otnd mailmmi dilis goas informaSuvnna johtu lea hui moalkai
jateknologalaccat stivrejuvvon. Manggat gielat ja kultuvrrat ja digitala
teknologiijatge habmejit nuorat olbmuid mailmmiaddejumi oalle
garrasit ja danu gilvalit oahppodsahusaiguin ja leat gilvaleaddjin
maiddai arbevirolas sami kulturdddejumi oahpaheapmai. Dan dilis
dajaldat “dolo$ osku” sahtta ipmirduvvot lineara lahkai, mas “dolos”
lea vassan aigi, mii ii leat Sat digeguovdil iige sisttisdoala kontinuitehta
otnd vuoinnalas arbai.

Eara ovdamearkan sahtta valdit luondduoskku dahje luondduo-
skkoldaga. Daid doahpagiid sahtta leat vaikkuhan mannan ¢uohtejagi
oskkoldathistorja ja positivisma, mat teoretiserejedje luonddu ja
kultuvrra dikotomiijan, guovttejuohkun, vuosttalas doaba-barran. Dat
gullo skadjan naturreligion-tearpmas, mii ii leat Sat anus, muhto mii
geavahuvvui cCearddalas oskkoldagaid govvideaddji dutkamiin,
erenoamazit Skandinavias. Doahpaga siidomearkkasupmin lei davja
“primitiiva” ja “Calekeahtes”. Dan diedateorehtala$ konteavsttas
luondduosku/-oskkoldat doahpagat leat probleméhtalaccat, vaikko
Cilgehussan sahttage leat ahte luondduosku-doaba govvida eallinoainnu,
mas olmmos ja servodat leat oassin luonddu ollisvuodas. Eamiosku-
“eami” Cujuha algoalgosas vuolggasadjai ja kontinuitehtii, seamma
lahkai go eamialbmot-sanis ge. Ovdakristtalas osku lea eara doaba, mii
sisttisdoalla darbbaSmeahttun hierarkiija diggi ja arvvu dafus, muhto
liikkka geavahuvvo juoba oddaseamos diedalas almmuhemiin (omd.
Kraft 2015).

Dolos osku, luondduosku, eamiosku dahje ovdakristtalas osku eai
leat diedagielas doarvai deaivilis doahpagat. Oskkoldat-doaba lea
heivehuvvon sami kontekstii mangga lahkai: d/go- dahje eamioskkoldat
(Parvola et.al. 2002; Porsanger 2007) leat goappasagat indigenous
religion -doahpaga vastideaddjit, oskkoldatlas arbevierut dahje
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sirkumpolara oskkoldagaide gullevas (Kristiansen 2011) jna.
Beroskeahtta manggalagan hamiin, lea oskkoldat-doaba spihkaraston
dieda- ja fagagillii sdmegillii. Das lea maiddai pedagogalas ja etihkala$
bealli, man berre namuhit doahpagastima oktavuodas.

Go sami eamioskkoldat lea dutkama objeaktan, de veardadalli
oskkoldat- ja servodatdiehtagis dat lea seamma dési doaba go eara
oskkoldatslajat mailmmis, nugo buddhisma, islama, hinduisma,
juvddalasvuohta, risttalasvuohta, konfusianisma jna. Oahpahusas
dakkar jurddadasi buohtastahttin lea friijadahkkin (/iberating Paulo
Freire ((1970) 2007) pedagogihkas), go dat giedahalla sami vuoinnalas
arbevieruid seammaarvosazzan eara oskkoldagaiguin. Dat S§iita
badjelgeahccama ja heahpada, mii lea koloniserema ja assimilerema
lossa noaddi samiide nugo ollu eara mailmmi algoalbmogiidda.
Manggaid cudiid jagiid luterala§ dahje ortodoksalas oahpahus, ja
erenoamazit lestadianisma, leat mielddisbuktan samiide vuoinnalas
arbevieruid heahpaneami ja hilgoma unnit arvosazzan. Sami
eamioskkoldaga diedasuorggi ovdahistorjai gullet manggat doahpagat
main lea badjelgeahccalas mearkkasupmi, nugo bahkinat, paganisma,
eahpeipmiliid balvaleapmi, primitiiva oskkoldat, diidaosku jna.
Oppalohkai, oskkoldat-doahpaga geavaheapmi lokte sami vuoinnalas
arbevieruid eret unohastimis. Dat lea maiddai lavki ovddidit sami
eamioskkoldaga addejumi ja oahpahusa dan birra.

NOAIDEVUOHTA VAI SAMANISMA?

Akademala$ oskkoldathistorjadutkan lea beroStan algodlbmogiid
vuoinyalasvuodas ja arbevieruin, muhto fokusa lea davja leamas assiide,
mat eai soaitte heiven algoalbmogiid iezaset oainnuide dahje Cilge-
husaide (Indigenous Religion 2000, 1-13; Readings in Indigenous
religions 2002; Long 2004). Sami eamioskkoldaga doahpagastin
samegillii livccii sierra ¢allosa fadda, mii fatmmastivecii samekultuvrra
ja arbevieru dafus oskkoldahkii lagamus doahpagiid, nugo bassi, noaid-
dastallan, guvllarussan, eatnanvulozat, vuoinnat, sdivu, sieidi,
balvvosbaiki, 1ahji, barbmu, vuoinnalasvuohta jna. Daid doahpagiid
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berresii lahkonit sami kulturaddejumis. Dan oktavuodas heive
problematiseret Samanisma-doahpaga geavaheami dan geazil go dat
doaba atno gitta otna beaivve callosiin sami eamioskkoldaga birra.

Mircea Eliade klassihkalas dutkama rajes Samanisma-doaba lea
cieggan fagagillii ja gulla oskkoldatdutkama jurddahistorjai ja otna
beaivai. Soaita dan dihtii referanssat Eliade ((1951) 2004) dutkamii
Samanismmas ja ee. Samana vanddardeamis vuoignadilis (fechniques
of extasy) gavdnojit measta juohke oahppogirjjis eamioskkoldagaid
birra. Dat lea oassi sajaiduvvan dutkanparadigmas, man siskkobealde
leat ollu diedalas callosat sami noaiddi ja noaiddastallama birra callon
(omd. Manker 1938; 1959; Mebius 1968; Biackman 1975; Backman &
Hultkrantz 1978; Pollan 1993; Pentikdinen 1995; 1997/1998; Saami
Pre-Christian Religion 1985; Saami Religion 1987; The Saami Shaman
Drum 1991; Siikala 1992). Sdmedutkan sahttd dinnas 4vkkastallat
vassanaiggi dutkanarbbi riggodagas, muhto berre odda dieduid
buvttadeami bokte ovddidit sami kulturarbbi addejumi ja dulkomiid.

Jus lahkona sami eamioskkoldaga siskkaldas kulturaddejumis
algoalbmotmetodologiijaid prinsihpaid vuodul, de badjana gazaldat:
man dihtii referansa Samanismii lea dehalas sami vuoinnalas arbevieruid
dutkamii ja govvideapmai? H. Rydving lei ovdavazzin dan dutkanfattas,
go juo badjel 30 jagi das ovdal evttohii sami doahpaga noaidevuohta
(Saami religion 1987, 185-207). Otna fagateavsttain noaidevuohta-
konseapta geavahuvvo, muhto dan balddas sahtta leat maiddai referansa
Samanismii (omd. Solbakk (2006) 2018; Kristiansen 2011; Mathisen
2015).

Dat fadda gaibidivccii Cieknalis dutkamusa, muhto juo oanehaccat
sahtta fuomasahttit ahte Samanisma doahpaga geavaheamis otna aigge
vuohttd oskkoldathistorjai cieggan dutkanparadigma vaikkuhusa ja
jurddamalle. Sdmi kulturarbbi teoretiserema olis lea vuoiggalas jearrat:
¢ieknudahttago sami noaidevuoda buohtastahttin Samanismmain
teorehtalaccat sami noaidevuoda doahpaga sisdoalu, dahje dahkago dan
eambbo addehahttin? Ollu algoalbmot konseapttat leat dutkamusSaid
bokte boahtdn ja cieggan fagagillii. Algoalggus evenki albmoga
arbevierus vuolgan, Samana-doaba lea geavahuvvon teoretiseremiin ja
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suokkardallamiin ja atno eamioskkoldagaid ¢ilgehusain hui viidat. Dat
il soaitte leat darbbaSlazzan sami vuoinnpala$ arbevieru cilget (g¢.
Porsanger 2011, 236-237). Go kulturfenomenaid cilgejeaddji dutkamat
ja govvadusat cadnojit Samanismii, de badjana gazaldat, mii
ritkkkaidgaskasa$ algoalbmotdutkamis davja divvojuvvo: Leago dat
algoalbmogiid iezaset oainnus vuogas ja addehahtti (recognizable)?

Muhtin oddaseamos dutkamat bakkuhit Samanisma doahpaga
geavaheami sami noaidevuoda ja vuoinpalas arbevieru oktavuodas
(omd. Kraft 2015; Fonneland 2017). Lea eahpitkeahtta gelddolas ja
darbbaslas dutkat oddasamanisma (neo-shamanism), New Age dahje
eara oddaoskkoldagaid ja dan, mo dat Catnasit samiid dala eallimii.
Goittotge historjjalas konteavsttas Samanisma-konseaptta geavaheapmi
sami noaidevuoda oktavuodas ¢ajeha stuorra ¢uolmma ja vailivuoda
fagala$ sagastallamis sdmi eamioskkoldaga birra. Lea darbu buvttadit
odda sami kultursiskkaldas dutkamiid ja dovddusin dahkat daid
dutkamusaid, mat leat juo aimmuin. Stuoraservodagaid, universitehtaid
ja  oppalohkai  dutkanbirrasiid berre  didolazzan  dahkat
algoalbmotdutkama etihkas ja hastalit reflekteret: Man geazil
Samanisma-doaba lea Saddan nu bivnnut sami vuoinpalas arbbi
govvadusain? Gean varas dat dutkamat leat dahkkon? Dat lea
erenoamazit digeguovdil dal, go akademalas ja eara publikaSuvnnaid
kommersialiseren ja universitehtaid nu goh¢oduvvon “bohtosiid vuodul
ruhtadeapmi” leat garrasit vaikkuheamen publiserema produkSuvdnii
ja girjebuvttadeapmai. Ferte maiddai vuhtii valdit ahte
turismaindustriijas miehtd Sami Samanisma geavahuvvo eanet ja eanet
geasuheaddji  Coavddasatnin  ja kommersialiserema reaidun.
Oddaseamos dutkamat eai sahte S$iitit algoalbmogiid dutkanhistorjja
arbbi, mas algoalbmogat ja sin vuoinpalas arbi ledje atnon
dutkanobjeaktan. Déan dutkanobjeavtta lei vejola§ guorahallat
stuoraservodaga dutkamii sajadiduvvan teoriijaid vehkiin, geavahit
doahpagiid ja buvttadit dutkanbohtosiid dakkar vuogi mielde, masa
algoalbmogiin alddiineaset ii leama$ mihkkige dadjamus.

Lea hastalus simi vuoinnalas arbevieru dutkama bokte buktit dieduid
ja dulkomiid mat eai gearddut sajaiduvvan stereotyhpaid eaige rahkat
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odda mystifiseremiid. Dan geazil lea darbu ahte sami ja
stuoraservodagaid fagaCeahpit suokkardallet sami oskkoldaga
doahpagastima, samegilli nugo eara gielaide maid. Dat lea hastalus
maiddai alitoahpahussii, skuvlii, kulturpolitihkalas eissevalddiide,
girjebuvttadeddjiide ja mediadoaimmaheddjiide. Davja véjalduvvo,
man stuorra vaikkuhus lea dutkamis ja doahpagastimis oahpahussii ja
media giellageavaheapmai. Dat vaikkuha servodaga ovdaneapmai,
oahpahussii ja searvevuhtii, mas algoalbmogat fertejit birgehallat joatkit
iezaset aidnalunddot kultuvrraid ja gielaid, dalkkodit koloniserema ja
assimilerema haviid ja bajasgeassit nuorat buolvvaid.
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ABSTRACT

A variety of indigenous and non-indigenous concepts has been used for
Sami indigenous religion and religious practices. This article problema-
tizes the use, meaning and applicability of some central North Sami
terms, as well as the concept of shamanism in academic writing and
textbooks. From the point of view of indigenous methodologies, some
concepts are old fashioned or unsuitable. This article is a quest for a re-
newal of terminology and for the production of more in-depth studies
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Venting som metode

Av BIORN OLA TAFJORD

Beaivvit eai leat badjalaga, muhto maynadlaga
(‘dagar er ikkje oppé kvarandre, men etter kvarandre’
eller ‘ingen vits i & stresse’)

— Eg ventar. Dei eg er saman med fér sjolve ta initiativ til 4 fortelje meg
det dei vil eg skal vite. Dei som kjenner meg veit jo stort sett kva eg er
interessert i. Om nokon vil dele noko med meg, sa vil eg la dei fa gjere
det nar dei tykkjer det hover seg.

Omlag slik har Hakan Rydving svara nér eg har spurt han korleis
han lerer av nolevande menneske i dei samiske omrada som star i sent-
rum for dei historiske undersegkingane hans. — For ei nobel tiln@rming,
tenkte eg straks. Samstundes slo det meg at han md jammen ha godt
med bade tid og tdlmod. Sidan har eg innsett at det & vente i mange sa-
manhengar kan vere meir opnande, ja endétil fore fortare fram, enn
andre tilneermingar nar malet er & nd best moglege forstdingar.

VENTING SOM FORSKINGSMETODE

Det er skrive overraskande lite om venting som forskingsmetode (for
interessante essay som tangerer temaet, sja Magolda 2000; Minnegal
2009). Rett nok har mange papeika at feltarbeid ofte inneber mykje ven-
ting, men det synest & vere vanleg a forestille seg denne ventetida som
noko som finn stad for og mellom dei stundene da ein gjer feltarbeid.
Ventinga har gjerne vore framstilt som passive periodar, eller som pau-
sar frd sjolve forskinga. Denne utskiljinga av ventinga fra forskinga er
pafallande i lys av at mange forskarar har skildra andre (til demes gard-
brukarar, migrantar, millenaristar og medre) si venting som aktive, re-
fleksive og strategiske handlingar (sja for eksempel Hage 2009). Med
Rydving som feredeme kan det vere verd & tenkje meir pa venting, ikkje

158



din 2/2018

berre som ein metode, men ogsa som ei dygd, og dermed noko som
ogsé er knytt til etikk.

Det er ofte vanskeleg & vente. Ekstra utfordrande kan det vere nar
tida ein har for & fullfere eit forskingsprosjekt er avgrensa. Og ein kan
sjolvsagt ikkje vente med alt. Ein ma straks gi seg til kjenne, presentere
interessene sine og fa informert samtykke fra dei prosjektet vil omfatte.
I ulike samanhengar finst det dessutan ulike normer for venting. Difor
kan det, s@rleg i starten, vere krevjande & forsta korleis ein ber vente.
Kva som er fruktbar, god eller endétil rett venting er kontekstuell kunn-
skap. Dette kan ein berre laere av dei som heyrer til og er kunnskapsbe-
rarar der ein vil studere. Dersom ein byrjar med a lytte og observere
varsamt korleis venting vert gjort, da vil ein ofte oppdage at ei atterhal-
den tilnzerming i mange situasjonar kan gi fleire, raskare og betre svar
pa speorsmal ein har, eller effektivt leie ein vidare til spersmél som er
meir relevante og interessante enn dei ein opphavleg har formulert.

Ein kombinasjon av eigen blygsel og gode rad fra Rydving — mellom
anna hadde han oppmoda meg om & lese Decolonizing Methodologies
(1999) av Linda Tuhiwai Smith — var avgjerande da eg forste gongen
kom til Talamanca, grenseomradet mellom Costa Rica og Panama, for
a freiste 4 fa gjere feltarbeid. Dei som tok imot meg der, nokre leiarar
av urfolket som kallar seg bribriar, dei tok i stor grad styringa. Da dei
fekk hoyre at eg var interessert i & studere religion, foreslo dei straks at
eg burde lere meir om baha’i-trua som dei var medlemmar av. Eg kunne
hjelpe til med & skrive ned historia og finne ut korleis denne nye reli-
gionen hadde verka i mote med dei heimlege bribriske tradisjonane (sja
Tafjord 2004). Slik omformulerte dei prosjektet, for eg fekk lansert de-
taljane i planen eg kom dit med, og bra var det, for i ettertid har eg for-
statt at ein framand aldri ville ha fatt loyve til & studere dei politiske
strategiane til tradisjonelle rituelle spesialistar, slik eg hadde sett meg
fore & gjere. Fordi dei tok grep, og fordi eg nelte og lytta, kom under-
sokinga i staden til & handle om noko bade dei og eg var interesserte i,
men som eg ikkje visste om for eg kom dit.

I byrjinga var det serleg to personar som tok seg av meg, sette meg
i arbeid og heldt oppsyn med det eg gjorde: Rosendo Jackson og Elias
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Escalante. Dei vart mine lararar, rettleiarar og verjer. Saman med fa-
miliane sine og resten av lokalsamfunnet, unge og gamle, kvinner og
menn, gjorde dei ein kollektiv innsats for & leere meg korleis ting vert
gjort i Talamanca, deriblant korleis ein ventar der.

Det er mykje venting i Talamanca. Til demes er besgk vanlegvis inga
kort affeere. Ro, respekt og relasjonell posisjonering er sars viktig i slike
samanhengar. Den som kjem pé besok stiller seg stille opp utanfor og
ventar til ein vert oppdaga og invitert inn. S& set ein seg pa ein benk
langs veggen, nar inngangen, medan vertskapet forsvinn inn pé kjek-
kenet. Der vert ein sitjande, stille, ofte i ner ein halvtime, for nokon
kjem ut att fra kjokkenet med ein kopp drikke, og med litt mat dersom
det finst. Verten set seg sa for a vente pa at gjesten skal drikke eller ete
ferdig. Litt smaprat fyller tida: spersmél om korleis familien har det,
korte anekdotar om kva ein har gjort i dag eller 1 gér, og gjerne eit par
godhjarta spekar. Forst nar alt dette er unnagjort, er det hoveleg for gjes-
ten a formidle kva ein er komen for. Dersom ein vil snakke grundig om
noko, slik eg ofte har enska i samband med studia mine, sd sper ein no
om ndr det eventuelt kunne passe a kome attende for a fi ein slik sam-
tale med vertskapet. Det er upassande a freiste med eit intervju der og
d4, utan 4 ha avtala det pa ferehand. Folk ma fa tid til & forebu seg.

Sjelv nar ein har avtala eit tidspunkt for 4 treffast, er det likevel van-
leg a kome fleire timar seinare, eller & kome ein annan dag i staden. For
alle ma alltid ta seg av det som skjer her og no forst. S& noko kan ha
hendt i mellomtida. Ein kan sjelv ha fatt besok, for ein fir gatt for &
gjere a@rendet sitt, og da kan ein ikkje forlate gjestane. Eller ein kan ha
treft nokon pé vegen, til domes ein eldre slektning, og vorte beden om
noko ein ikkje kan seie nei til. Vertskapet er heller ikkje alltid heime til
avtala tid. Ogsa dei kan ha vorte neydde til & syte for noko anna ferst.
Eit etablert hierarki av roller og forpliktingar gjer at ein stadig ma prio-
ritere noko og late anna vente. Samtaler med utanlandske studentar er
sjolvsagt ikkje blant dei viktigaste gjeremala. Ein kjem ingen veg med
noko i1 Talamanca, 1 alle fall ikkje pa lang sikt, utan tdlmod og forstaing
for at alt og alle har si tid.
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Venting kan ogsa vere fruktbart pa eit meir allment vis for ein reli-
gionsstudent. Berre ved & vere til stades og merksam over tid kan ein
oppdage og observere nar, kvar og korleis religion ikkje er i spel. Sjolv-
sagt ma ein da ha klart fore seg kva ein meiner med religion. For ek-
sempel kan ein ta utgangspunkt i dominerande bribriske forstdingar av
kva religionar er: praksisar, idear og institusjonar som misjongrar har
introdusert dei seinaste 60 ara. Da vil ein fort sja at slikt spelar ingen
eller berre fa og sma roller 1 dei fleste samanhengar 1 Talamanca, ogsa
1 situasjonar der ein som teoretikar gjerne hadde forventa at religion
skulle sta sentralt.

Samstundes kan venting fere til overraskande oppdagingar og ob-
servasjonar av ndr, kvar og korleis folk pa eiga hand grip til religion.
Det eg lenge trudde kom til & verte ein frustrerande forskingslaus dag i
Talamanca fylt av romanlesing, vart bratt skipla da ei uventa stormbye
byrja 4 knekke store greiner rundt huset der eg var aleine saman med
ein stor ungeflokk. Borna samla seg straks og dei eldste byrja a resitere
baha’i-bener som dei tydelegvis kunne utanat. Denne reaksjonen deira,
1 mete med uventa fare, hadde eg gatt glipp av dersom eg ikkje hadde
vore heime og venta pd Escalante. Forstehands erfaringar og nekterne
forstaingar av kor viktig eller uviktig religion kan vere i ulike saman-
hengar, far ein ofte berre dersom ein ventar uforvarande, men likevel
vaktsamt.

Det finst dessutan eit historisk skapt forskingsetisk aspekt ved det &
vere meir avventande i visse kontekstar. Der som forskingshistoria og
erfaringar med forskarar er knytt til koloniale prosjekt og historiske pro-
sessar som systematisk har medfert diskriminering og marginalisering
av somme grupper, slik tilfelle er i og kring Sapmi og Talamanca, der
er forskarar utanfrd ekstra forplikta til & lytte og vente pa invitasjon for
dei byrjar a stille spersmal. Det tek tid & formidle og forsta kva for emne
som kan vere felsame og kvifor dei er det, kva ein far snakke om og
kva ein ber la ligge. Som forskarar ber vi med oss historia til faga og
institusjonane vére. Ogsd om denne historia kan vi lere meir, dersom
dei som har kritiske erfaringar med den vil syne oss veg.
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VENTING SOM PEDAGOGISK METODE

A lzere seg heimleg bribrisk metodologi, altsa bribriske foresetnader og
retningslinjer for forsking, inneber mellom anna & lere seg den lokale
studentrolla. Til studentar utanfré finst det se@reigne forventingar 1 Ta-
lamanca. Fleire slike hadde vore der for meg. Eit opplegg var difor i
grove trekk allereie klart da eg dukka opp.

Jackson, den eldste og mest laerde 1 nabolaget, bad meg kome og be-
soke han om kvelden. Han viste meg kvar eg skulle setje meg, pé ben-
ken naer dera. Sé venta han til Florinda Escalante, kona hans som eigde
huset, hadde varma og servert meg kakao. Forst etter at eg hadde drukke
opp byrja han & snakke til meg. Det var bra at eg ville lere, sa han. Han
understreka at kunnskapane bribriar forvaltar er sars komplekse og at
eg straks matte innsja at eg aldri vil kunne forsta alt, men dersom eg
ville folgje noye med og respektere det han og andre der kunne lere
meg, da kunne eg kome til & forsta mykje. Sa byrja han med det basale:
historia om korleis Sibd lerte den aller forste generasjonen bribriar alt
dei trong vite, ei forteljing om ein pedagogisk situasjon, om kva som
er rett i Talamanca og for bribriar, om relasjonar, og om a lytte og vere
lydig (for variantar av denne historia, sja til demes Jara & Garcia
2011:165-178; Palmer et al. 1992:34-48).

Fleire kveldar i veka i fleire manader underviste Jackson meg. Alltid
pa same médten: han fortalde og eg lytta, i merket, i heimen hans, han 1
stolen sin og eg pa benken ved dera. Litt etter litt let han meg forsta at
undervisningsforma og situasjonen ikkje var ulik den han sjelv hadde
opplevd da han som gut og ung mann gikk 1 leere hja framstdande eldre
spesialistar. Ein kveld, etter at Jackson hadde fortalt meg ei lang fortel-
jing og forklara den grundig, spurte eg han om noko som berre indirekte
kunne knytast til det han hadde snakka om. D& svara han kort at det
hadde vi sa vidt snakka om fer og det skulle vi kome skikkeleg attende
til sidan, men ikkje no. Det matte vente. Eg matte vente. Det var mykje
anna han métte fortelje og forklare meg forst, for at eg skulle verte klar
til & forsta meir av det eg hadde spurt om. D& vi mange veker seinare
tok avskjed, fordi eg skulle reise heim att, sa Jackson at han sette pris
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pé at eg hadde lytta utan a sperje og grave heile tida. Men det var sjolv-
sagt 1 mykje storre grad han som hadde venta pd og hatt tdlmod med
meg.

Jackson gikk bort 1 2001, for eg fekk heve til a verte ein vidarekomen
student hjd han. Sonen hans, Elias Escalante, har i ettertid teke over ho-
vudansvaret for & rettleie meg i Talamanca. Saman med familien sin,
har han alltid gitt meg losji og mat og venskap. Heilt i starten var han
den som folgde meg rundt, introduserte meg til andre familiar og avtala
besgk og samtaler om religion. Seinare har han ikkje berre opna fleire
rom, men ogsa gitt meg meir rom, samstundes som han har delt sjene-
rost av kunnskapane og analysane sine, og kome med rad nér eg har
spurt om det. Han ventar alltid pa meg nér eg har sagt at eg vil kome pa
besak, og kvar gong eg er der ventar han nok ogsa litt pa at eg skal reise
att. Etter 4 ha kjent kvarandre 1 snart to tidr kan vi snakke om det meste,
men det er mykje eg lurer pd om bribriske tradisjonar og samfunnsliv
som det enno ikkje har passa a sperje om. Den dagen han eventuelt
matte meine at eg bor vite det, da vil han fortelje og forklare eller syne
det til meg.

Ogsa Rydving praktiserer ritualisert pedagogisk venting i rolla si
som forelesar og rettleiar. I likskap med Jackson doserer Rydving gjerne
for ferske studentar, og sjelv om han inviterer til spersmal nesten nér
som helst, sa ventar som regel ogsa han med dei meir avanserte utlegg-
ingane og analysane til han meiner at studentane er preparerte. Som
rettleiar likna Rydving, trass i at han er langt meir stillfaren og mykje
mindre utegdande, pd mange matar pa Escalante. Ogsa Rydving gav all-
tid bdde tid og rom og merksemd og omsut. Etter kvart snakka han
mindre og lytta meir. Det han sa vart likevel berre meir tydingsfullt.
Han kommenterte alltid formelle forhold, delte stadig analytiske syns-
punkt og ulike innvendingar, og spurte om slikt som eg enno ikkje
hadde tenkt pa nar han meinte at eg var klar for det. Som kollega er han
likeins. Han held fram med & vente pa dei tidlegare studentane sine,
med tillit og tru pé at vi finn vére eigne vegar, og med innspel og rad
nar nokon sper om det. Han tek seg alltid tid til ein prat, men han er
nok ogsé glad for fred nér praten ikkje lenger forer vidare. Sma anek-
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dotar har gradvis avdekka at han som rettleiar er inspirert og forma av
sine eigne lerarar. Med tida, etter at eg sjolv har fatt privilegiet det er &
fa undervise og rettleie, har ogsa eg forstatt kor mykje ein leerer av sine
studentar, noko Rydving alltid har understreka, men som eg hadde van-
skar med 4 innsja skikkeleg for.

Likevel trur eg det er i samiske samanhengar at han ma ha lert aller
mest om venting, bade som dygd og metode. Det hadde vore interessant
a fa hoyre han fortelje meir om korleis han har lert seg & vente, og om
leeremeistrane og kjeldene hans, dersom det samstundes er rad & verne
og respektere fortrulege og private augeblink og rom. Men det ma na-
turlegvis fa vere til han tykkjer at det hover seg. Den som ikkje viser
varsemd og vilje til & vente, den vil aldri verte vurdert som verdig til &
fa vite stort, korkje i bribriske eller samiske samanhengar, og kanskje
heller ikkje av Hékan Rydving.
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ABSTRACT

This essay discusses waiting as a method in research and teaching. Ap-
propriate waiting can often lead to better and even quicker understand-
ing of people and questions. How to wait fruitfully is contextual
knowledge. Respectful waiting is an ethical issue. Fieldworkers can
learn proper waiting from their hosts. Good teachers and supervisors
practice waiting and encourage patience.
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Om akademiska forebilder 1 reli-
gionsvetenskapliga kvarter

AV JAN SVANBERG

Ogon stora som tefat, oron som fladdrar, munnar pa vid gavel. Historier
om di larde som last ett helt bibliotek, som kan fortélja sdgner och sagor
fran vérldens alla horn. Vem som kan ldsa hieroglyfer och tyda kilskrift?
Det viskas i korridorerna om religionshistoriker och teologer som ldser
sisdddr 47 utdoda sprék. Och som ror sig obehindrat land och rike runt
pé dialekt och pé alla moderna internationellt gangbara sprék dartill.

Vi yngre skulle bli en del av denna kultur, genom bade skronor och
sanning om personer som funnits och finns déir inom religionsforsk-
ningens kunskapssprangda véggar. Jag som nybakad student tror inte
det ar sant. Vilken ynnest att fa ligga vid ett universitet med sma och
stora bibliotek. Oppna bibliotek dir jag far traska omkring Aven nattetid
med ett fortroende som heter studentnyckel. Fa rycka bocker ur hyl-
lorna. Han som precis vecklade ut ndgra papper ur sin skinnportfolj,
tdnde ldsplatsens lampa, gick in 1 sitt eget lilla tillstdind gomd bakom
ndgra boktravar. Ar han en av de dir som det berittas om? En av de dir
larde som kunde kombinera ett liv till bredden fullt av sakkunskap med
till synes udda intressen?

Jag skriver detta mitt i borjan pd &nnu en ny terminsstart. Ténker till-
baka pa hur det var att inleda studierna. Hur stimuleras dagens nya stu-
denter ta steget in i religionsforskningens virld? Ar det tillgdngen till
litteraturen? Fascinationen for de ddar ménniskorna som kan négot an-
norlunda, kanske nagot “orientaliskt” eller udda, kanske historiskt eller
rentav pa grund av nostalgi? Sinnebilden f6r Indiana-Jones och Robert
Langdon fanns i akademikvarteren innan de fiktiva karaktérerna ens var
patinkta.

I det lilla men livskraftiga Abo, tminstone sett ur en religionsve-
tenskaplig synvinkel, jag borjade studera vid rorde sig de akademiska
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forebilderna, fysiskt, men ockséa snacket om desamma. Det horde till
att det beréttades om religionsvetenskapens personligheter och aktorer.
Konferenserna som ordnades var ocksa sadér lagom ménga for att mitt
intresse skulle héllas vid liv. Dar fick jag se och hora dem on stage!

Négra var mer sprittande dn andra, vissa till och med lyfte, en annan
skulle skriva att de leviterade en aning nér de debatterade, ja rentav hop-
pade i ivern att fa diskutera logiken bakom definitionsforsok eller ta de-
batten med olika modetrender och deras foresprakare.

Att sedan sjélv en dag fa ta emot kritik av en dem som det berittades
om och som jag stimulerats av att ldsa, hora och se halla foredrag var
juen historia praglad av skriackblandad fortjusning. Anna Moller-Sibe-
lius skriver i vetenskapsmagasinet Meddelanden fiin Abo Akademi sep-
tembernumret 2017/3 en kolumn om utldtanden. Om hur vi reagerar
och hur skriftliga utldtanden av ”gransvakterna” tas emot med sd ménga
olika kdnslor. Och hur olika utldtandena kan vara. Och pa hur manga
olika sitt utlatandena kan forstas pa. Och hur samma text kan bedomas
sa olika.

Att kunna ta emot den kritik och konstruktiva forbattringsforslag ett
utlatande innehéller ar inte 1att for ndgon. Men jag tror det underlittas
om jag som mottagare fatt bygga upp en bild av sindaren som en auk-
toritet med bistand av att det finns vélvilliga beréttelser om utlédtande-
forfattaren i1 fraga. Att den som skrivit utlatandet dger en obestridlig
kompetens som garanterat provats ar sjdlvfallet viktigt det med. Den
auktoriteten behdver dock fa en pafyllnadsberéttelse som ger mottaga-
ren av utlatandet en annan bild av sdndarens aura dn den graa eminen-
sens.

Jag har fatt ett sddant utlatande. Ett utldtande som jag som respon-
dent insadg byggde pa bade sakkunnig kritik och ett auktoritativt kun-
nande som inte enbart var professionellt i betydelsen sakligt och
konstruktivt. Utan som dven, tack vare ndmnda beréttelser, inneholl ett
annat slags djup sa att jag kunde ta till mej kritiken utifrdn min egen
bista formaga. Om inte Hakan Rydving figurerat som en av dem det
berittades positiva historier om vid universitetet skulle jag haft néstintill
odverstigliga problem ta till mej kritiken.
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Jag tackade Hékan i forordet till min doktorsavhandling Schaman-
tropologi i gréinslandet mellan forskning och praktik: en studie av for-
hallandet mellan schamanismforskning och neoschamanism fran 2003
med att han "har delgett mig nédvéandig konstruktiv kritik. Hakan Ryd-
ving &r en auktoritet som jag gdrna lyssnar och tror pa.”

I dag nir jag sjdlv handlett och granskat nagra manuskript inser jag
att Hakans bidrag till att det blev en doktorsavhandling var litet storre
dn sa. Aldrig jag sjdlv skulle kunna ldsa med sddan noggrannhet, bade
sprakligt sett och med ett sddant 6ga pé akribin utan att tappa bort den
roda traden som Hakan kunde fora in med hjélp av konstruktiva forslag
pa den centrala forskningsfragan som jag sjidlv milt sagt hade flummat
bort.

Sa vad gor vi nu da, vi som har den stora gliadjen fa jobba vid ett
universitet? Sahér nir terminen ska dra igdng och vi vill stimulera till
studieglddje? Jag tror vi behdver fa beritta véara historier och brodera
ut dem sa att det ska kunna kédnnas spannande fa lisa ett mne som é&r
allménbildande men som samtidigt kan leda till expertkunnande. Noga
betona att det finns experter, experter som kan bade sin forskningshis-
toria och sin empiri och samtidigt vagar ge sig in pa spannande teori-
bildning. Och att hjdlpa nya studenter se att dmnet, oavsett vad som
intresserar i historia eller nutid har relevans. Att intresset i sig sjdlvt ar
av hogsta relevans. Men framst av allt tror jag det dr viktigt att vi pratar
om vikten av kollegial respons. Att vi skapar ett diskussionsklimat dar
vi litar pa att den kritik vi tar emot och den kritik vi ger varandra gor
oss alla till battre vetenskapsutdvare, och pa kopet blir vi sa att sédga
bittre minniskor.

ABSTRACT

This is a story about how Hékan Rydving and other scholars have func-
tioned as academic role models in creating a sound and stimulating uni-
versity environment. Young students of religions were lead into
fascinating studies by complementary story telling. The excellence of
well-known researchers, and an understanding of how to receive re-
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sponse from such scholars, were built not only on written material but
also on positive hearsay.

KEYWORDS: academic role models; university environments; response
by colleagues; academic encouragement



