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Forord

Denne studien handler om multikulturell organisering, flerkulturelle prosesser og kulturell
kompleksitet ved flere katolske arenaer i Norge. Studien har sin opprinnelse i Culcom,
Kulturell kompleksitet i det nye Norge, tverrfakultaert forskningsprosjekt ved Universitetet i
Oslo 2004-2010. Culcom utgjorde et unikt, inspirerende miljg ledet av professor ved
sosialantropologisk institutt ved UiO, Thomas Hylland Eriksen, som dessuten ogsa var min
veileder under feltarbeidet. Hans veiledning foregikk i samme and som han ledet
forskningsprosjektet: med genergsitet, faglig apenhet og stor entusiasme. Sentrale forskere
som var tilknyttet prosjektet, som har bidratt med vesentlige innsikter og inspirasjon til denne
studien er professorene Elisabeth Eide, HIOA, Knut Kjeldstadli, UiO, Oddbjern Leirvik, UiO,
forsteamanuensis Ase Rathing, HIOA, forskeren Henrik Sinding-Larsen, UiO. Den
tverrfaglige stipendiatgruppen ved Culcom representerte et svaert viktig, lererikt fellesskap i
lgpet av studien, kreativt og utforskende. Sharam Alghasi, Anne Hege Grung, Lars Laird
Iversen, Lavleen Kaur, Lena Larsen, Odin Lysaker og Sarvendra Tharmalingam var de
daveerende stipendiatene, som jeg hadde mest faglig utveksling med i lgpet av
feltarbeidsperioden.

Videre har jeg hatt stor nytte av kontakt og samarbeid med det tverrfakultere
forskningsprosjektet PluRel, Religion i pluralistiske samfunn. Professor Oddbjgrn Leirvik ved
Teologisk fakultet og tidligere koordinator i PluRel har under hele arbeidet med denne studien
veert en sentral samtalepartner. Det samme gjelder Anne Hege Grung, fersteamanuensis ved
Det praktisk-teologiske seminar.

Professor ved Sosialantropologisk institutt ved UiO, Halvard Vike, har veert veileder
under den siste fasen av studien. Han har med sine studier av formelle organisasjoner levert
vesentlige bidrag til studiens kontekstualisering av Den katolske kirke i det norske samfunnet.

Professor emeritus ved Teologisk fakultet ved UiO, Kari Elisabeth Bgrresen og forsker
ved Teologisk fakultet UiO, Sindre Bangstad har vaert medlesere pa deler av tekstene. Jeg har
dessuten hentet betydelig inspirasjon og stette fra samtaler med henholdsvis professor og
leder for Senter for kvinne- og kjgnnsforskning (SKOK) ved UiB, Randi Gressgard og
Christine M. Jacobsen og med fgrsteamanuensis ved Institutt for kulturstudier og orientalske
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sprak ved UiO, Berit S. Thorbjarnsrud. Tidligere generalsekreter i Caritas, Odd Barra, har
genergst stilt sitt private arkiv til min disposisjon og dessuten vaert medleser pa teksten om
Caritas’ historikk.

Det har til tider veert en ensom prosess a forske pa kristne migranter, noe jeg i lengre
perioder har vaert heller alene om i en norsk sammenheng. Av den grunn har kontakten med
det relativt nyopprettede forskningsnettverket Kristne migrantar i Norden og nettverkets
leder, professor ved Hagskulen i Volda, Anders Aschim, veert inspirerende. Min venninne og
kollega, Birte Hatlehol, har bidratt i den hektiske innspurten fer levering. En stor til dere alle!

Ikke minst har informantene inkludert meg pa utallige arrangementer i ulike
sammenhenger, latt meg fa ta del i deres livsprosjekter, kunnskaper, erfaringer og
samvittighetsfullt og talmodig reflektert over og besvart mine mange mer eller mindre for
dem interessante spgrsmal. Mange, mange takk hver og en av dere!

Analysen i denne studien berer jeg alene det hele og fulle ansvaret for.

Sidsel Mzland
Oslo/Lillehammer, august 2015



Summary

The Catholic Church in Norway includes members from 180 nations. This denomination and
its congregations are consequently among the most multiethnic, multicultural and cultural
complex arenas in the country. As an under-explored field, those aspects as well as the fact
that the majority population, the Norwegians, represents a minority in this church, is a well-
hidden secret. This thesis investigates the cultural complexity and the multicultural
experiences at Catholic arenas in parts of Norway.

The Catholic Church in Norway has since the 1960ties offered the most numerous
migrant groups pastoral care, organized as Migrant Chaplency (innvandrersjelesorg) by
priests from the migrants’ home countries. This strategy represents a multicultural principle
which materializes the culture of the sending country in an exile situation. The strategy
reproduces the migrants’ belonging to the country of origin. The result of the strategi is in
Oslo and in Bergen relatively segregated ethnic groups. This thesis explores in which
situations and in which ways Migrant Chaplency represents respectively including or
excluding forces at Catholic arenas. The thesis concludes that regarding newcomers to
Norway, Migrant Chaplency represents a major including force. The next generation,
however, Catholic youths have their identities transformed through individualization
processes, which involve processes of naturalization to Norwegian secular culture on the one
hand or orientations toward transnational identities on the other hand. In other words Migrant
Chaplency paradoxically seems to involve both including and excluding forces.

Multicultural critics argue that migrant women from traditional societies reproduce
traditional values as well as gender- and family-discourses from the sending country on
arrival in the receiving country. In exploring this issue the thesis unpacks cultural complex
relations and meetings among multiethnic Catholic women as lay-activist in Norwegian local
districts. Those meetings involve confrontation between gender models which is in conflict
with each other: between individual autonomous and equality oriented women, who are
critical toward the Catholic Church’s hierarchy on the one hand, and women who are
collectivistic orientated and loyal toward the church hierarchy on the other hand. Those
cultural complex meetings on a ground level are so far unexplored in Norwegian contexts.
The Norwegian clerics in the Catholic Church in Norway amount to less than twenty percent
of the priesthood. The majority of the clerics in this Church, with backgrounds from other
cultures than the Norwegian one, practice a traditional leadership in line with their cultural
backgrounds and with Catholic teachings and traditions. The thesis examines the experiences
of the cooperation in minor congregations between foreign priests and the cultural complex
community of lay activists. Traditional leadership on behalf of the Catholic clerics seems to
extend the cultural complex processes in local congregations.

The conclusion is that Catholic ethnic groups located in congregations in Norwegian
towns emerge as rather mono-cultural and socially segregated, while Catholic congregations
in local districts on the other hand unfold themselves as significantly cultural complex arenas.






Introduksjon

Da den romersk katolske kirken (DRKK) fikk tillatelse til & reetablere seg i Norge i 1843, var
det med utgangspunkt i utlendingenes behov for a ga til messe. De fa katolikkene i landet var
ca femti personer «kvinner og menn av en viss betydning, som den franske generalkonsul og
representanter for andre katolske land» (Eidsvig 1993:162). Det var med andre ord et lite og
relativt sosialt homogent miljg, en europeisk elite. | dag er Den katolske kirke i Norge
(DKKN) en migrantkirke, en etnisk mosaikk med medlemmer fra 180 nasjoner. Migranter
utgjer ca. attifem prosent av medlemmene. Den norske majoritetsbefolkningen er med andre
ord en minoritet pa femten prosent i en minoritetskirke, en minoritet i minoriteten. Ogsa i dag
imgtekommer den katolske kirken i landet migranters behov for a ga til messe. Til forskjell
fra i 1843 representerer imidlertid katolske migranter i dag hverken en europeisk elite eller en
sosial heterogenitet.

For DKKN innebeerer transnasjonal migrasjon kontinuerlige flerkulturelle tilblivelses -
prosesser, der katolisismen i Norge forblir et permanent uavsluttet prosjekt. Her er mennesker
fra de fleste samfunn og regioner i verden. Her er mennesker som er pa flukt fra krig og fra
diktaturer, fra klansamfunn og regioner uten en sentralisert stat med lokale kirker og templer
som de eneste formene for overordnet organisatorisk struktur. Her er mennesker som av
humaniteere arsaker sgker seg et bedre liv i Norge, og her er mennesker fra verdens rikeste og
mest velfungerendesamfunn. Resultatet er et trossamfunn som rommer ulike sosiale,
kulturelle og verdimessige variasjoner og motsetningsfylte normative og religigse
orienteringer. DKKN speiler av den grunn de forskjellige rollene religion representerer i
ulike samfunn. Hvordan er det mulig at ett og samme trossamfunn kan romme en sa stor grad
av kulturell variasjon? Det flerkulturelle aspektet ved dette trossamfunnet er lite kjent i den
norske offentligheten. Det er vel kjent at arbeidsmigranter fra Polen og @st-Europa etter hvert
utgjar en majoritet blant katolikker i Norge. Kunnskapen om flerkulturelle prosesser i
katolske miljeer stopper imidlertid stort sett ved arbeidsmigrasjonen av nyere dato. Langt
mindre kjenner vi til andre starre, katolske migrantgrupper i landet. Arsakene til
kunnskapsmangelen om den kulturelle kompleksiteten i trossamfunnet er antakelig
sammensatte. Noen av arsakene kan vaere at DRKK og DKKN har representert en hgykirkelig
institusjon og at den norske, katolske eliten med stor kulturell kapital ved St. Dominikus kirke
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har bidratt til 2 forme den offisielle diskursen om katolikker sa vel som om katolisismen i
Norge. Men det kan ogsa ha sammenheng med at katolske migranter som kristne i mindre
grad enn muslimer situeres som «den andre» i det norske samfunnet. Dette kan veere noe av
forklaringene pa at romerske katolikker og katolske miljger i Norge passerer under radaren for
konsepsjonen «den andre». Uansett, det er en godt skjult hemmelighet at det er «super-
diversity» (Vertovec 2007) som karakteriserer dette trossamfunnet. | sa mate er Den katolske
kirke i Norge en sveert under forsket arena. Dette religigse fellesskapet representerer derfor en
viktig kilde til kunnskap om kulturell kompleksitet, flerkulturelle prosesser og multikulturelle
arenaer i det norske samfunnet

«Hva har vi felles?» var det retoriske spagrsmalet en av katolikkene som jeg matte stilte
seg. Med dette sparsmalet starter jeg studien av et kirkesamfunn preget av spenninger mellom

tradisjon og modernitet, av en hittil udokumentert sosial og kulturell heterogenitet.



Kapittel 1

Teoretisk situering og kulturelt komplekse arenaer

| dette kapitlet situerer jeg innledningsvis den teoretiske konteksten for etnografien i studien.
Kristendomsantropologi er en forholdsvis ny underdisiplin innen sosialantropologien, som
denne avhandlingen skriver seg inn i. Europeisk spredning av kristendom til andre kontinenter
via kolonisering fra 1600-tallet av innebzrer at kristne migranter i dag bringer med seg
transformerte, kristne kosmologier fra tradisjonelle samfunn tilbake til Europa, der disse
formene for transformert kristendom og katolisisme i dag mater ulike europeiske diskurser
om kristne tradisjoner. Dette er forhold som gjenspeiler sider ved den kulturelle
kompleksiteten som utfolder seg i katolske miljger i Norge, og som er tema for denne
avhandlingen. Det har veert en stor utfordring a finne frem til teorier og begreper, som egner
seg til dokumentasjon og analyse av disse kompliserte og hittil udokumenterte prosessene. For
en noenlunde helhetlig fremstilling og analyse av perspektivrikdommen i feltet, har i jeg i
denne sammenhengen funnet det ngdvendig a bevege meg mellom ulike antropologiske
teoritradisjoner og andre vitenskapelige fagdisipliner. Dette har veert utfordrende og
representert et dilemma, der jeg besluttet stort sett a unnga a bevege meg dypt inn i
fagdebatter vedgrende de enkelte teoritradisjonene, da jeg har gnsket & unnga a miste
avhandlingens mal av syne, nemlig ambisjonen om & produsere ny kunnskap om «det nye
Norge», det vil si ny kunnskap om den polyfoni av stemmer og kulturell kompleksitet som

utfolder seg i det etnografiske feltet som katolske arenaer utgjer.

Underdisiplinen kristendomsantropologi

De siste 15 arene har kristendomsantropologi, Anthropology of Christianity, etablert seg som
en underdisiplin innen sosialantropologien. | serien Anthropology of Christianity publiserer

University of California Press en rekke monografier innen denne underdisiplinen. |



tidsskriftet Religion redigerte Robbins et spesialnummer i 2003 med tittelen The Anthropolgy
of Christianity (Robbins 2003). Tre ar senere utkom antologien av Cannell med samme tittel
(Cannell 2006), og samme ar utkom The limits of meaning: Case studies in the Anthropology
of Christianity av Engelke og Tomlinsons (Engelke og Tomlinson 2006). Antologiene
adresserte tema og teori sammen med etnografisk materiale fra kristne lokaliteter i tidligere
koloniserte regioner. Joel Robbins artikkel fra 2007, «Continuity Thinking and the Problem of
Christian Culture» (Current Anthropolgy 2007 (vol48) 1: 5-38) skisserer en skisse til
plattform for underdisiplinen, der 14 respondenter svarer ham, og der han selv konkluderer pa
grunnlag av disse innspillene.

I sin skisse til plattform etterlyser Robbins et forskersamfunn som dem man finner
innen antropologiske studier av islam og buddhisme: “[a] community of scholarship in which
those who study Christian societies formulate common problems, read each other’s works,
and recognize themselves as contributors to a coherent body of research (Robbins 2007-48:5-
6)”. Arsaken til at han etterlyser en ny underdisiplin finner han innen sin egen disiplin,
sosialantropologien, blant annet det forhold at antropologer i lengre tid i fglge ham selv har
ignorert studier av kristendom, serlig i forhold til den oppmerksomheten studier av andre
religioner har hatt innen antropologi. Av ytre faktorer vektlegger han utviklingen av en sterre
interesse for offentlig religion innen akademia, og sist men ikke minst finner han den
eksplosive veksten innen evangelisk og karismatisk kristendom som et viktig argument for a
samle studier av kristne i en underdisiplin.

Han retter seerlig kritikk mot Jean og John Comaroffs (Comaroff & Comaroff 1991)
sentrale arbeider fra Tswana om kristendom, kolonialisme og kulturell endring. | fglge
Robbins underslar deres arbeider kristendommen som kulturelt viktig, i det de papeker at det
kristne budskapet ikke nadde frem, i motsetning til etablering av en kapitalistisk kultur, som
bidro til & transformere det tswanske samfunnet (Robbins 2007: 7). Arsaken var at
misjonzrene i falge Comaroffene hadde lite teologisk skolering og var praktisk orienterte. |
denne historien om europeisk kolonialisme og ekspansjon spiller kristendommen i fglge
Comaroffene en underordnet rolle. De identifiserer kristendommen primaert som et
modernitetsprosjekt, et kolonialt prosjekt, som er patvunget folkegrupper enten fra statlig side
eller fra misjonarer. Robbins hevder Comaroffene av den grunn har oversett radikale brudd i
tidskonsepsjoner, da disse ikke passer inn i deres modeller basert pa kontinuitet i lineeer tid,
det vil si i en desakralisert, naturalisert konsepsjon av tid (Fabian 1983). | denne
sammenhengen er Robbins serlig kritisk til at Comaroffene ikke anerkjenner konversjon som

en signifikant analytisk kategori, men derimot vurderer begrepet, som en teologisk
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konstruksjon basert pa kristen ideologi og som et begrep som ikke skiller mellom individuell
og kulturell endring (Comaroff & Comaroff 1991:249-251). | felge Robbins er det nettopp
konversjoners radikale tidsbrudd, «radical discontinuity in personal life and cultural history
(Robhins 2007:7)» som preger individer sa vel som koloniserte lokaliteter.

Antropologisk teori er falge Robbins basert pa en tidsmodell i forbindelse med
kulturell endring, der kontinuitet star sentralt. Med dette falger derved en antakelse om at tro
er vanskelig a endre. | falge Robbins er kristendommen tvert imot forankret i en radikal
historisk endring i forbindelse med Jesu fgdsel, og et radikalt tidsbrudd i forbindelse med
forestillingen om hans gjenkomst. Robbins tese er med andre ord at kristendommen og
antropologien ikke deler samme modeller med hensyn til tid og endring. Basert pa konversjon
som analytisk kategori presenterer derfor Robbins evangelisk kristendom som en form for
idealtypisk modell av kristendom, samtidig som han uttrykker at denne kristendomsformen
ikke representerer en kristen essens (ibid: 16). Han nevner riktignok at gstlig og vestlig
katolisisme sammen med mormonisme vektlegger kontinuitet i tid, men at interessen for
endring ikke er fraveerende i disse religigse samfunnene. | denne forbindelsen viser han for
gvrig i en senere artikkel til at seerlig det 2. Vatikankonsil (se kapittel 3) representerte et
betydelig tidsbrudd innen vestlig katolisisme.

Robbins skisse til en kristendomsantropologisk plattform mgtte betydelig kritikk fra
respondentenes side og i andre antropologiske fora, metodisk og teoretisk kritikk (Current
Anthropolgy 2007 (vol48): 1). Imidlertid har skissen til plattform generert innlegg og debatter
preget av engasjement og hgy temperatur. | utgangspunktet var jeg selv kritisk til
underdisiplinen av flere arsaker. Dels fordi underdisiplinens vekt pa konversjon og kulturell
endring sto i opposisjon til katolske kontinuitetsdiskurser, og pa et annet plan, ikke minst i
opposisjon til migrantinformanentes jakt pa kosmologisk og eksistensiell kontinuitet i deres
nye tilveerelser i Norge. Og dels hadde jeg en forventing om a finne metodisk begreper for et
operasjonaliserbart komparativt verktgy, for a undersgke hva som matte vaere felles for de
heterogene kristne fellesskapene som presenteres i underdisiplinen, og som jeg selv ikke
minst mgtte pa katolske arenaer under feltarbeidet (jfr. Kolshus 2007). Heterogeniteten som
jeg matte, var sa vidt betydelig at informantene i ett og samme trossamfunn med en felles
kosmologi i mange sammenhenger ikke en gang delte felles verdier. Av den grunn hadde jeg
en forventing om at underdisiplinen kunne bidra til 3 etablere, ikke en teologisk, men derimot
en sosiologisk fellesnevner for kristne fellesskap.

| 2014 forela desembernummeret av Current Anthropolgy som i sin helhet var viet

underdisiplinen: «The Anthropology of Christianity: Unity, Diversity, New Directions»
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(Current Anthropolgy, Vol 55). Bidragene * er inndelt i fem seksjoner som dekker falgende
tema: kristne institusjoner, kristendom: sted og rom, kristendom og kjenn (gender),
materialitet, kulturell endring, religigse erfaringers karakteristika. Denne organiseringen av
forskningstema innen underdisiplinen antar jeg vil vaere utgangpunkt for fremtidige
publikasjoner. Denne avhandlingen representerer et bidrag til underdisiplinen knyttet temaene

kulturell endring, kristne institusjoner og kristendom og kjgnn.

Religionsbegrep og refleksivitet

Min tilnaerming til religionsbegrepet er basert pa at denne studien i hovedsak undersgker
informantens religigse sa vel som ikke-religigse handlinger pa ulike katolske arenaer mer enn
deres personlige, religigse erfaringer. Slik sett undersgker jeg «lived religion», det vil si
religionen som den praktiseres mer enn som den foreskrives (Hermkens, Jansen, Notermans
2009:3). Imidlertid presenterer jeg katolsk leere, da denne viste a veere sentral identitetsmarker
for de norske informantene i denne studien. Katolske dogmer ble dessuten betydelig
aktualisert i forbindelse med kulturelt komplekse mgter mellom lekfolk og religigse ledere.
Disse mgtene genererte i sin tur flerkulturelle forhandlinger lekfolk seg imellom. Av den
grunn presenterer jeg offisielle katolske dogmer og katolsk leere i kapittel 4.

I sitt hovedverk The elementary forms of religious life ([1912] 1995) presenterer
Durkheim sine idéer om religion og ritualer, som senere har hatt betydelig innflytelse i
antropologisk tenkning. | trad med disse ideene representerer religion et samfunns evne til &
reflektere over seg selv, og ritualet en kollektiv handling, som generer sosial integrasjon og
samfunnsmessig solidaritet. Det etnografiske materialet i denne studien adresserer Durkheims
tese om religionens, i dette tilfellet den katolske messens, integrerende funksjoner pa et
organisasjonsniva, det vil i denne sammenhengen si integrasjon i og solidaritet til det katolske
trossamfunnet.

Durkheim unngikk a definere religion via trosforestillinger. Han sa ikke en
vesensforskjell mellom det profane og det religigses livet. Imidlertid etablerer han et
klassifikasjonssystem basert pa skillet profant og sakralt, som i falge ham representerer et
skille, som er et fellestrekk ved alle kjente religioner, der det profane og det sakrale star i
opposisjon hverandre. Dette representerer et generisk skille mellom to ulike verdener, der
sakrale, eller ogsa hellige objekter blir isolert og beskyttet ved forbud. Profane, hverdagslige

! Bidragene i dette nummeret har ikke direkte relevans for denne studien og er av den grunn ikke referert her.
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objekter, er gjenstander, som forbudet likesa omfatter, og som holdes atskilt fra det som
sakrale objekter. Religigs tro er da i falge Durkheim de forestillingene som uttrykker
egenskapene ved de sakrale objektene eller fenomenene, og den relasjonen disse har til
profane objekter. Riter inngar i dette relasjonelle systemet og indikerer handlingsregler, som
beskriver og forklarer hvordan man skal omgas og handtere hellige gjenstander. Durkheims
klassifikasjonssystem representerer en nyttig og inspirerende inngang til forstaelsen av
katolske doktriner og katolsk symbolikk, som opererer med et omfattende skille mellom det
sakrale og det profane, der blant annet det dennesidige samfunnet, det profane samfunnet
inngar i en relasjon til og er adskilt fra det hellige samfunnet, et sakralt samfunn. Det hellige
samfunnet i katolisismen representerer et spirituelt samfunn, som omfattes av pabud og
forbud, og som bestar av Treenigheten, Jomfru Maria og katolske helgener.

Den mest innflytelsesrike religionsdefinisjonen i antropologien er imidlertid formulert

av Geertz, som beskriver religion som symbolsk kommunikasjon.

(1) a system of symbols which acts to (2) establish powerful, pervasive, and longlasting
moods and motivations in men by (3) formulating conceptions of a general order of
existence and (4) clothing these conceptions with such an aura of factuality that (5) the
moods and motivations seem uniquely realistic (Geertz 1973:90).

Definisjonen situerer tro som en sinnstilstand samtidig som den vektlegger ritualenes funksjon
ved at de bidrar til a forme religigse begreper og verdenssyn, som mest mulig realistiske.
Ogsé dette er en universalistisk definisjon, da Geertz’ fem teser angir en plattform for en
universalistisk tilneerming til religionsbegrepet.

Dette er imidlertid en definisjon som har matt kritikk fra flere hold. Kritikken retter
seg serlig mot det faktum at da religionskategorien ble etablert som en universell kategori pa
1700-tallet, ble den forankret i en kristen diskurs, som forutsattes a gjelde for alle religioner,
ogsa for ikke-kristne religioner og samfunn (van der Veer & Lehmann 1999:4, Smith 1982:
269, Asad 1993: 27-54, Keane 2007). | falge Asad, som er den som har formulert den mest
omfattende kritikken i denne forbindelsen, er ideen om en universell religionsdefinisjon
serlig relatert til kunnskapshistorie og makt 2, neermere bestemt til fremveksten av
moderniteten i Europa, da det vokste frem et skille mellom det religigse og det sekulare. Et
universelt religionsbegrep er i falge Asad med andre ord grunnleggende knyttet til europeisk
ekspansjon og kristen kontekst, og da seerlig til en protestantisk-reformatorisk

religionsforstaelse. Asad utvikler en historisk og kulturell kontekstualisering av

2 Saler, som omfattende undersgker religionskategorien (Saler 1993, 2009) kritiserer likeledes Asad for selv &
universalere maktbegrepet (Saler 1993:99).
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religionsbegrepet der han legger vekt pa religionenes sosialhistorie, det vil si pa betingelser
for seerskilte diskurser, tradisjoner og praksiser.

Da jeg i denne studien dokumenter territorielle katolske variasjoner seerlig med
utgangspunkt i tidligere europeiske kolonier, finner jeg Asads historiserende og kontekstuelle
tilnaerming til religionsfeltet nyttig, ikke som en analytisk plattform, men som inspirasjon til
et metodisk grep med hensyn til & kontekstualisere de regionale katolisismene, som via
katolske migranter etablerer seg i Norge. | kapittel 6 presenterer jeg de religionshistoriske og
sosialhistoriske kontekstene i avsenderlandet til migrantene pa det tidspunktet da de

emigrerte.

Kort om sekulariseringsbegrepet

Historisk ble sekularisering opprinnelig anvendt som betegnelse pa prosessen etter
reformasjonen da DRKKSs kirkegods herunder geistlige fyrstedemmer, det vil si territorier, ble
overtatt av verdslige makter, fyrster og monarker i europeiske regioner, der protestantismen
ble innfert. Med andre ord ble katolske regioner som tidligere hadde vart underlagt
kirkeretten, na styrt av verdslige, protestantiske makthavere, som i og med denne prosessen
underla seg til dels starre, nye territorier. Dette bidro i betydelig grad til & styrke verdslige
fyrsters og monarkers regionale eller ogsa nasjonale makt. Denne destabiliseringen av
maktforhold i Europa, var en av de utlgsende faktorene til tredvearskrigen mellom katolikker
og protestanter fra 1618-1648. Freden i Westfalen kom til & representere det farste forsgket pa
a etablere en europeisk orden basert pa en sekular, politisk overenskomst mellom partene
som var statlige aktagrer og som alle kontrollerte kristne territorier. Bergers tidligere
sekulariseringstese om modernitetens bidrag til religigs forvitring var radende innen
religionssosiologen en lengre periode (Berger 1969). | den senere tid har filosofene Habermas
(2005 [2005], 2008) Rawls (2005) og Taylor (2007) levert sentrale bidrag til
sekulariseringskonsepsjoner, som i sin tur har generert en rekke debatter om temaet. Deres
teorier er hovedsakelig basert pa et teoretisk og analytisk rammeverk, som omhandler
forholdet mellom religion og modernitet i Europa, USA og Canada. Casanova (1994), Chaves
(1994) og Norris og Inglehart (2004) knytter hver pa sin mate sekulariseringsparadigmet til
falgende teser: 1) en differensiering der religion utskilles fra religigse institusjoner og normer,
2) en nedgang i religigs tro, praksis og religigs autoritet, 3) en privatisering og
marginalisering av religion. Antropologen Asad (2003) representerer en kritisk stemme i

forhold til disse radende tesene om forholdet mellom modernitet og sekularisme som politisk
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doktrine, som i fglge Asad er basert pa en universalisering av et protestantisk-kristent begrep
om religion. Den Social Science Research Council (SSRC) initierte bloggen
The Immanent Frame. Secularism, religion and the public space har generert en rekke
debatter om sekulariseringsteorier. En annen viktig antropologstemme i debatter om
sekulariseringsteorier er Mahmood, som fra postkolonialt stasted kritiserer europeisk og
amerikansk sekular feminisme for & universalisere deres kulturspesifikke posisjoner (2005).
Mer presist presenterer Mahmood og Asad en kritikk av Habermas’ og Taylors’ tenkning om
sekularisme, som Habermas og Taylor universaliserer med utgangpunkt i kulturspesifikk
forankring i europeiske, kristne kontekster, og da serlig i en protestantisk-reformatorisk
diskurs om religion. | Sekularismens ansikter presenterer antropologen Bangstad samtidige
tenkere om sekularitet og sekularisme og kontekstualiserer disse temaene i henholdsvis
Norge, India og Ser-Afrika (2009).

Nar jeg anvender begrepet sekularisering i denne studien er det i betydningen av
prosesser som innebarer nedgang i religigs tro og praksis. | de sammenhengene der jeg legger
andre betydninger i begrepet understrekes dette i teksten.

Katolske riter, performances og rammesatte begivenheter

Katolikker har ritualplikt, det vil si en plikt til ukentlig messedeltakelse. Dette er en plikt
mange katolikker tar pa det stgrste alvor, mans andre gar til messe nar det passer dem selv. Pa
grunn av den katolske messens sentrale plass innen katolsk leaere, har katolisismen blitt
karakterisert som ritualistisk. Dette er en av arsakene til at messebesgk hos de ulike nasjonale
gruppene, inngar som en vesentlig del av den etnografiske dokumentasjonen av kulturell
kompleksitet blant katolikker i denne studien.

Van Gennep introduserte begrepet om det liminale i sin teori om den tredelte
strukturen i overgangsriter: adskillelse, overgang, integrasjon (van Gennep 1960). | sine
studier av rituelle prosesser blant Ndembuene viderefgrer Turner van Genneps teori og
begreper. Her tar han utgangspunkt i at den mest sentrale delen av ritualet nettopp ikke
representerte samfunnet som sadan i Durkheims forstand, men at riter er preget av en anti-
struktur som befinner seg pa utsiden av samfunnets etablerte strukturer med hensyn til tid og
sted. Hans tese ble derved at den rituelle prosessen med dette transenderer de radende
samfunnsstrukturene som involverer fglgende faser: separasjon - fysisk adskillelse fra

hverdagslivet, liminalitet - transformasjoner og suspensjon av gjeldende regler og normer, og
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communitas - etablering av homogenitet, kollektiv selvbevissthet og generaliserte sosiale
band, som overskrider ordiner sosial struktur (Turner 1995 [1969]. | den etnografiske
dokumentasjonen og analysen av rituelle prosesser i forbindelse med det katolske
messeritualet anvender jeg aspekter av Turners begreper anti-struktur, liminalitet og
communitas.

Med utgangpunkt i Turners begreper om den rituelle prosessen har Tambiah og Turner
selv senere utviklet begrepet om performances. Dette begrepet omfatter iscenesatte
begivenheter i en bredere forstand enn det som foregar pa en fysisk scene (Tambiah 1979,
Turner 1987). Dette er rammesatte begivenheter, iscenesatte handlinger, der det skapes
mening og betydning i forbindelse med den sosiale interaksjonen, som finner sted innenfor
den angitte rammen. Rammesatte begivenheter, performances, har rituell karakter ved at det
er bestemte formaliserte handlinger, som gjennomfares, iscenesettes, i bestemte sekvenser. En
performativ begivenhet interagerer gjerne med symboler. Formen av et utsagn bestemmer
hvordan utsagnet skal forstas. Som i forbindelse med karakteristika ved klassiske ritualer, er
den ordinere hverdagsorden innen performances midlertidig suspendert. Rammen blir med
andre ord en effektiv markar for kommunikasjon og utgjer i seg selv et metabudskap.
Innenfor denne iscenesatte samvaersformen kan deltakerne agere bade publikum og aktarer
innen ulike sekvenser av begivenheten. Det innebzrer at aktgrene derigjennom kan innga som
kreative medskapere i begivenheten, hvilket betyr at de bidrar til & fornye og a forhandle den
iscenesatte handlingens betydning. Den rammesatte begivenheten gir anledning til kollektiv
selvbevissthet, communitas, og ettertanke (Sjgrslev 2007: 10-30). Med performancebegrepet
uttrykkes et skifte fra det & vurdere ritualer som uttrykk for projeksjoner av allerede
eksisterende sosiale systemer til det a vurdere ritualer som uttrykk for kulturelle ideer og
forestillinger. Pa denne bakgrunn anvendes begrepet med andre ord for religigse sa vel som
for sekuleere ritualer. Som tilfellet er for religigse ritualers del, vil like sa en kulturs og et
samfunns dypeste verdier komme til uttrykk via rammesatte performances (Bell 1992: 41).
Bell introduserer begrepet ritualisering for a understreke nettopp det dynamiske aspektet ved
aktgrer som aktive skapere av kontinuitet og endring, mer enn som passive arvtakere av
systemer de er forventet a kopiere. | falge Bell vil derfor en anvendelse av
performancebegrepet bidra til & undersgke hvordan kultur skapes og mening etableres (Bell
1998: 208).

| katolske kontekster finner det sted en rekke rammesatte begivenheter utover det

klassiske ritualet, det vil si den katolske messen. Dette er tradisjonelle, nasjonale feiringer fra
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migrantens hjemland, dansetreninger, korgvelser, bannegrupper, kirkekaffe, evangeliserende
samlinger, for & nevne noen rammesatte begivenheter. Jeg anvender performancebegrepet og
betegnelsen rammesatte begivenheter for & undersgke pa hvilken mate katolikker er

medskapere med hensyn til produksjon av tilhgrigheter til katolske kontekster i Norge.

Nasjon og religion i europeiske kontekster

| Europa, som var kontinentet for nasjonalstatsdannelser pa 1700- og 1800-tallet, forte
moderniseringsprosesser blant annet til at nasjon og religion ble etablert som universelle
kategorier. Kategorienes universalitet er lokalisert i historien om vestlig ekspansjon (van der
Veer & Lehmann 1999: 4-5, Asad 1993, Keane 2007). Protestantiske Kirker var stort sett
territorielt baserte nasjonale kirker, statskirker, i Nord- og Vest-Europa, mens den romersk
katolske kirken farst og fremst var forankret i Sentral- og Ser-Europa. @stlig, ortodoks
katolisisme var basert pa etniske tilhgrigheter i @st-Europa, pa Balkan og i Hellas. Tross ulike
konstellasjoner kirke/stat, var kristendommen solid forankret i det europeiske
moderniseringsprosjektet med hensyn til nasjonalstatsdannelser og konstruksjon av nasjonale
identiteter basert pa et erkjent kulturelt fellesskap med felles sprak, felles tro og en forestilling
om felles opphav, innenfor grensene av ett og samme territorium, der religigs tilhgrighet var
sammenfallende med etniske og nasjonale grenser (Herder 2000, Hutchinson & Smith 1996).
Ogsa i en norsk kontekst, med en luthersk statskirke, representerte nasjonen det norske folket
med felles tro og sprak innenfor felles grenser.

| denne sammenhengen er det interessant a registrere at van der Veer og Lehmann
finner det pafallende at etter Max Webers omfattende studier og bergmte tese om relasjonen
mellom religion og sosiogkonomiske forhold, neermere bestemt mellom protestantisk etikk og
kapitalistisk and i forbindelse med moderniseringsprosesser (Weber 1973 [1906], er
religioners rolle i forholdet mellom europeiske stater og nasjonalisme mer eller mindre
ignorert. Her viser de blant annet til at nasjonalisme i ulike europeiske stater er basert pa den
gammeltestamentlige tanken om & vere utvalgte folk. Van der Veer og Lehmann antar at
denne ignoransen kan ha sammenheng med den grunnleggende diskursen om at religion i
moderne samfunn mister kreativitet og evnen til fornyelse, med andre ord:
sekulariseringstesen (van der Veer & Lehmann 1999:6-10). Denne tesen bekreftes
tilsynelatende av at empiriske studier viser et betydelig fall med hensyn til kristen
ritualdeltakelse i Europa (Davie 2002). Religionssosiologiske debatter i Europa har av den
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grunn like inn til nylig handlet om hvorvidt denne manglende kristne rituelle deltakelsen,
privatiseringen av offentlig tro, representerer «believing without belonging», tro uten
tilhgrighet (Davie 1994 og 2002) eller det motsatte: «a chain of memory», som indikerer
«belonging without believing», tilhgrighet uten tro (Hervieu-Léger & Lee 2000).

Via kolonisering og misjonering ble europeisk kristendom videreformidlet med
forankring i dette territorielle begrepet og denne tilnaermingen til religion og religigse
forskjeller (Gallo 20144a, Rafael 1993, van der Veer 2001). Denne kristne, historiske
konteksten har bidratt til & legge premisser for hvordan religion og religigs pluralisme blir
forstatt i Europa i dag, der kristendommen i fglge Gallo er involvert i og legger grunnlaget for
samtidige debatter om migrasjon, etnisitet og religigse tilhgrigheter (Gallo 2014a: 5). Ett
eksempel pa dette er Baumanns forskning, som dokumenterer at etnifisering av religigse
fellesskap i London, er et produkt av britiske myndigheters gkonomiske statte til disse
fellesskapene, som er basert pa etniske tilhgrigheter. Dette er et tiltak som ikke bidrar til
integrering, men derimot til sosiale spenninger med hensyn til anerkjennelse av minoriteter
(Baumann 1998: 267-273). Komparativt til europeiske kontekster argumenterer Casanova for
at migrant-religioner mater sterre utfordringer med hensyn til integrering i Europa enn i USA,
pa grunn av begrenset religigs pluralisme i Europa (Casanova 2006).

Kolonisering har resultert i global spredning av kristendommen til ikke-europeiske
territorier. Samtidens transnasjonale migrasjon representerer prosesser der religion de-
territorialiseres. Dette er en prosess der kristendommen returnerer til Europa med endrede
kosmologier og uttrykk, som «religion nedenfra» (Jfr. Robbins 2004, Levitt 2004, 2007). Det
er disse transnasjonale prosessene der religioner og ulike former for religigse uttrykk er i
bevegelse, som det territorielt forankrede, europeiske religionsbegrepet pa den ene siden ikke
fanger opp. Pa den andre siden er det antakelig nettopp denne europeiske, territorielt
forankrede religionskonsepsjonen som bidrar til kategorisering av «0ss» 0g «andre», noe som
muslimer i Europa har fatt merke.

Interessant er det derfor i denne forbindelsen a merke seg at det er ngyaktig denne
territorielt forankrede, europeiske religionsforstaelsen, som DKKN viderefgrer via sitt
multikulturelle tiltak innvandrersjelesorgen, basert et organisasjonsprinsipp med
utgangspunkt i migrantens etniske og territorielle tilhgrigheter i avsenderlandet. | denne
studien er det i forbindelse med disse multikulturelle prosessene og de kulturelt komplekse
mgtene mellom migranter og majoritetsbefolkningen, den norske, at jeg erfarer at det

ovennevnte europeisk genererte religionsbegrepet kommer noe til kort.
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Kunnskapsproduksjon om kristnes migrasjon til Europa

Etter at den utenomeuropeiske migrasjonsbglgen nadde Europa pa begynnelsen av 1970-tallet
foreligger det nd omfattende forskning om migrasjon generelt og om muslimsk migrasjon,
integrasjon og ditto religionsutgvelse i Europa spesielt. Like til nylig har det imidlertid
foreligget heller lite forskning, som har undersgkt andre migrantgruppers religigse
tilhgrigheter, deres bakgrunn og religionsutevelse i europeiske mottakerland. En av arsakene
til dette er i folge Foner & Alba at se&rlig kristnes religigsitet og eventuelle religigst baserte
rettigheter og krav har vert ansett som problematiske eller ogsa illegitime i et sekularisert
Europa. Samtidig er kristne migranters tro og verdier ansett som mindre fremmede enn
muslimers religigse og verdimessige orienteringer (Connor Vol 51 (3) 2013, Foner & Alba
2008, Grillo 2004, Modood 2006).

I USA, der religionsfrihet er konstitusjonelt forankret, har det veert et ganske
annerledes forskningsfokus pa religigs pluralisme og pa migranters religigse tilpasninger til
mottakerlandet. Dette gjelder bade kristne, buddhister, hinduer og muslimer (Chong 1998,
Ebaugh & Chaftez 2000, Ecklund 2005, Emerson & Kim 2003, Foner & Alba 2008, Furseth
2008, Haddad et. al 2003, Levitt 2004 og 2007, Mora 2012, Nordin 2007, Warner & Wittner
1998, Yang & Ebaugh 2001). Flere studier undersgker hvordan og pa hvilken mate religigse
organisasjoner indirekte bidrar til at migranter reproduserer og forsterker deres etniske
identiteter (Carnes & Karpathakis 2001, Connor 2013, Ebaugh og Schaftez 2000, Foner &
Alba 2008, Gray og O’Sullivan Lago 2011, Herberg 1960, Lehman 2010, Lewins 1976). |
komparativ sammenheng tilbyr kristne trossamfunn i USA et stgrre omfang av
velferdstjenester enn kristne trossamfunn i Europa (Manjivar 2003).

Nar det gjelder kunnskapsproduksjon om den katolske kirke og katolske migranter, er
det i Sverige gjennomfart en religionssosiologisk, kvantitativ undersgkelse av etnisk
organisering og sammensetning i Svenska katolska kyrkan (Garde 1999), samt en kort
historisk dokumentasjon av hvordan denne kirken har handtert medlemmenes multi-etniske
bakgrunner (Werner 2005: 358). | skrivende stund foreligger det etnografiske studier om
kroatisk (katolsk) migrasjon til Australia (Lewins 1976), polsk (katolsk) arbeidsmigrasjon til
Irland (Gray og O’Sullivan Lago 2011), uregistrerte, katolske migranter til Belgia (Lehman
2010), gsteuropeisk arbeidsmigrasjon til Portugal (Vilagca 2014) og katolske, vietnamesiske
batflyktninger til Danmark (Borup & Ahlin 2011, Borup 2014), malaysiske, katolske
arbeidsmigranter til Italia (Gallo 2014b) og indiske, katolske nonner fra Kerala til Tyskland
(Huvelmeier 2014).
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| og med Polens og Litauens innlemming i EU i 2004 og den pafglgende massive
arbeidsmigrasjonen til det gvrige europeiske arbeidsmarkedet, har det den siste tiden
imidlertid blitt et starre forskningsfokus pa kristne trossamfunn og migrasjon innen Europa
enn tidligere (Vilaca, Pace, Furseth, Pettersson 2014, Gallo 2014a). Tatt i betraktning av at det
har veert kristen i migrasjon til Europa siden 1970-tallet fra koloniserte regioner i Latin-
Amerika, Afrika og Sgrgst-Asia, og som i liten grad er forskningsmessig adressert, gir det
grunn til ettertanke at det er farst nar europeere selv migrerer innen deres eget kontinent, at

kristen migrasjon adresseres og genererer en stgrre forskningsmessig interesse.

Diversitet blant migranter

Etnografien i denne studien dokumenterer diversitet innen de ulike katolske migrantgruppene,
et felt som forelgpig er lite tematisert innen migrasjonsforskningen. Av den grunn eksisterer
det lite tilgjengelig kunnskap pa dette feltet. Et viktig unntak, som jeg har latt meg inspirere
av, er imidlertid antropologen Malkki som ikke bare var tidlig ute med hensyn til & adressere
statlige flyktningeregimers koplinger mellom nasjon, lokaliteter og territorier (Malkki 1992),
men som dessuten ogsa allerede i 1990 dokumenterte interne differensieringsprosesser blant
Hutu-flykninger i Tanzania (Malkki 1990, 1995[b]). Med utgangspunkt i etnografiske
studier fra flyktningleirer blant hutuer, som flyktet fra folkemord i Burundi til Tanzania i 1972
(Malkki 1990: 35, 1992, 1995[a]), viser Malkki pa hvilken mate flyktningstatus representerte
en positiv dimensjon i den narrative prosessen med hensyn til & etablere en kollektiv identitet,
communitas, basert pa flyktningers erfaringer av liminalitet. Her fant hun blant annet at
flyktningstatusen ble verdsatt og beskyttet som et tegn pa eksilets ultimate midlertidighet og
som benektelse av naturalisering, det a sla rot et sted en ikke hadde tilhgrighet. Displacement,
landflyktighet, hadde blitt en form for kategorisk renhet, slik at flyktningstatusen resulterte i
en hutukategori som var renere og mektigere enn den ordingre hutukategorien. «The ‘true
nation’ was imagined as a ‘moral community’ being formed centrally by the ‘natives’ in
exile” (Malkki 1992: 35). Hjemlandet var med andre ord mer & forsta som en moralsk
destinasjon enn som en territoriell, topografisk og geografisk enhet. Flyktningstatusen hadde
dessuten blitt en historiserende tilstand, historizicing condition, som hjalp folk a produsere en
egen politisk subjektivitet (1997: 224). Noen hutu-flyktninger fra Burundi hadde imidlertid
etablert seg i byer i Tanzania. For flyktningene i leirene kom «byflyktningene» til a
representere en indre fiende, enemy from within, en farlig og uansvarlig gruppe som hadde

trivielle orienteringer og interesser som velstand, velvaere og komfort (Malkki 1992: 49). |
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motsetning til den essensialiserte og moralske identiteten til folk i flyktningleirene, etablerte
byflyktningene foranderlige, kreoliserte og situasjonelle identiteter. Malkkis dokumentasjon
av interne differensieringer knyttet til narrative prosesser blant hutu-flyktninger representerer
en inngang til undersgkelsen av de narrative prosessene i forbindelse med flerkulturelle

forhandlingene, som finner sted blant informanter i denne undersgkelsen.

Kulturell kompleksitet og flerkulturelle forhandlinger

| Barths undersgkelse av kulturell kompleksitet, ikke som begrep men som kulturelt fenomen,
i balinesisk kultur (Barth 1989), kommer han frem til at dersom analysen avdekker
variasjoner i bade forestillinger og praksiser, og der ulike kulturelle univers samspiller med og
overlapper hverandre, er dette et komplekst fenomen. Etter farst 4 ha fastslatt at
“[a]nthropology is notoriously weak in method when faced with the task of abstracting valid
models of complex phenomena which show such local variability (ibid: 125)”, identifiserer
han fem ulike kulturelle ‘strommer’ som relaterer seg til hverandre, som samspiller med
hverandre og som pavirker hverandre: “Bali Hinduism; Islam; Bali Aga villages; the modern
sector of education and politics; and a sorcery-forcused construction of social relations (ibid:
131)”. Hovedkriteriet for pavisning av disse stramningene er at hver tradisjon ma kunne
pavise sammenheng over tid, vaere gjenkjennelig i ulike kontekster og i sameksistens med
andre strgmninger i andre samfunn og regioner.

Eriksen, pa sin side beskriver tre former for kompleksitet: en der kompleksitet
representerer et stort antall av relasjoner som gjensidig pavirker hverandre, en annen der
kompleksitet representerer en ureduserbar egenskap ved menneskers verden, og en tredje, der
kompleksitet er et resultat av en mate a se verden pa (Eriksen 2007:1057-64). Han
introduserer begrepsparet sosial - kulturell, der det sosiale aspektet referer til aktiviteter,
institusjoner, statuser (roller), og det kulturelle aspektet til symbolske univers basert pa
gjensidig forstaelse og referanser. Deretter introduserer han dikotomien &pen-lukket der disse
to, begrepsparet og dikotomien, operasjonaliseres i en modell for analyse av sosialt
apen/lukkethet og eller kulturelt apen/lukkethet, som metodisk grep for & undersgke grader av
sosial og kulturell integrasjon. Et premiss for denne modellen til Eriksen er en
multidimensjonal tilneerming med utgangspunkt i begrepsparet Gemeinschaft — Gesellshaft,
majoritet — minoritet, frivillige versus ufrivillige integrasjons- og segregeringsprosesser.

Modellen representerer et verktgy som kan generere nye data og ny innsikt i analytisk
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gyemed, med sitt hgye antall variable, vil den imidlertid vere sveart krevende a
operasjonalisere.

| Cultural Complexity (Hannerz 1992) unngar Hannerz a definere kulturell
kompleksitet. | falge ham er fenomenet “[it] is about as intellectually attractive as «messy»
(ibid: 7). Hannerz skiller mellom tre dimensjoner av kultur: ideer og tankeretninger, deres
eksternalisering og til sist deres sosiale distribusjon. | hans analyse av samtidskulturelle
fenomener tar han utgangspunkt i den distributive dimensjonen av kultur, samtidig som han
understreker at alle tre dimensjonene kan overlappe hverandre og av den grunn ikke lar seg
avgrense til essensielle enheter. Han kaller sin tilnzerming til den distributive forstaelsen av
kultur for interactionistic, samhandlingsbasert eller relasjonell (Hannerz1980).

Hannerz’ utgangspunkt er & studere kildene til diversitet og diversitetens

konsekvenser, og ideen om kulturelle fellesskap:

[...]— I am interested here in the sources of diversity, and its consequences. This is a
matter of confronting customary commitment, in anthropology and elsewhere, to one
particular understanding of culture as collective, socially organized meaning — the idea
of culture as something shared, in the sense of homogeneously distributed in a society
(Ibid.:11, min uthev).

Det foreligger med andre ord allerede i utgangspunktet et premiss om cultural sharing, som i
falge Hannerz har sin bakgrunn i empiriske studier av smaskala samfunn, der antropologer
som feltarbeidere har veert predisponert til a basere sine antakelser pa «cultural sharing».

Pa et annet niva hevder Yuval-Davis at antakelsen om «cultural sharing» representerer
en kolonial posisjon, som bidrar til essensialisering og til a fastlase kollektivenes grenser og &
gjere dem ahistoriske, statiske uten muligheter for vekst og endring (Yuval-Davis 1997[a]:
198-202). For a gripe tilbake til Hannerz, sa representerer denne tatt-for-gitt-heten angaende
tanker og ideer, som mennesker deler, en overtematisering av cultural sharing. Han etterlyser
av den grunn mer detaljerte distributive modeller for kultur, og henviser sa til Anthony
Wallaces (Wallace 1961) operasjonaliserbare kontrast mellom repitisjon av det uniforme
(replication of uniformity) og organisering av diversitet (the organization of diversity).
Organisering av diversitet er en analyseenhet som Hannerz sa selv anvender, og med dette
grepet blir hans distributive forstaelse av kultur sammenfallende med konsepsjonen kultur
som organisering av diversitet.

I den innledende fasen av feltarbeidet antok jeg at katolikkene i denne studien delte et

forestilt fellesskap eller en stor grad av cultural sharing. Da jeg etter hvert erfarte at dette ikke
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var tilfellet, har derfor Hannerz/Wallaces innspill vedrgrende strukturering av kulturell
diversitet inspirert meg pa et annet og mer konkret niva til a studere den kulturelle
kompleksiteten i feltet ved a undersgke pa hvilken mate den DKKN organiserer den
kulturelle diversiteten blant sine medlemmer. Organisering av kulturell diversitet er derfor et
metodisk grep for & undersgke hvilke prinsipper som ligger til grunn for DKKNs
gruppebaserte tenkning.

Etnografien dokumenterer en kulturell variasjon og en betydelig kulturell kompleksitet
blant informantene. Nar det gjelder dokumentasjonen av kulturelt komplekse prosesser blant
katolikkene i studien, er analysen i avhandlingen imidlertid noe influert av Barths ovennevnte
studie, der han konkluderer med at dersom det foreligger variasjoner med hensyn til religigse
forestillinger og praksiser, samt at og ulike kulturelle univers samspiller med og overlapper
hverandre, er disse kulturelt komplekse fenomener (Barth 1989: 125). | denne studien er det
med utgangpunkt i samspill og overlapping mellom ulike verdier og normer, mellom ulike
relasjonelle systemer, mellom ulike tradisjoner for utveksling og resiprositet at jeg
karakteriserer og analyserer hendelser i feltet som kulturelt komplekse. Betegnelsen
flerkulturelle forhandlinger anvender jeg der hvor det oppstar kulturelt komplekse mater, som

informantene er seg bevisst og som de forsgker a tilpasse under stadig endrede betingelser.

Katolsk, emisk begrep om kultur - ‘Inkulturasjon’

Inkulturasjon er et katolsk, emisk begrep om kultur. Yngre, norske informanter erkleerte

falgende:

Tunge inkulturasjoner fra migrantene sine hjemland far satt seg her 1 Norge... det er

mkulturasjon bare den ene veien...

Da jeg spurte dem hva inkulturasjon betydde og innebar i katolske sammenhenger, fikk jeg til
svar at inkulturasjon handlet om at katolske uttrykk og tradisjoner fra ulike steder i verden ble
praktisert i Norge via migranter, og at disse religigse uttrykkene ble dominerende i katolske
miljeer, da norske katolikker var i mindretall i svaert mange katolske sammenhenger i dag.
‘Inkulturasjon den ene veien’ innebar at det lille som matte finnes av norske, katolske
tradisjoner og uttrykk matte vike for tradisjoner fra migrantenes hjemland. Nar dessuten
tiltaket innvandrersjelesorg innebar at de store migrantgruppene fikk prester fra hjemlandet,

til & tjenestegjare for deres egne etniske grupper her i Norge, resulterte dette i, etter deres
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mening, at det aldri gikk impulser om norske forhold og norsk katolisisme tilbake til de
katolske migrantmiljgene.

Jeg fant at begrepet i teologisk sammenheng er relatert til andre begreper som
kontekstuell teologi, popular religion, frigjaringsteologi (Nieuwenhove & Goldewijk 1991).°
Kontekstuell teologi i romersk katolske sammenhenger ble aktualisert etter 2. VVatikankonsil
og utover pa 1970-tallet, og var da knyttet til argumentasjon om at samfunnsmessige
endringer generelt burde inkorporeres og gjenspeiles i lokale og regionale tradisjoner og
kontekster. Nar inkulturasjonsbegrepet dukker opp i denne forbindelsen, er det avledet av
akkulturasjonsbegrepet. Katolsk teologi om inkulturasjon har av den grunn veert influert av
antropologiske studier og begreper om religion og kultur hos blant annet Geertz, Douglas og
Turner (Angrosino 1994:825-828, Keane 2007: 91, Schreiter 2001: 53-54). Den katolske
teologen Schreiter kommenterer i denne forbindelsen at begrepet inkulturasjon: “[causes]
some difficulties in dialogue with social scientists in the sense that it seems to be a dilettantish
kind of neologism on the part of non-scientists (Schreiter 2001: 5).”

| DRKK ble inkulturasjonsbegrepet offisielt definert og stadfestet i 1977 pa

bispekonferansen til Jesuittene ved P. Arrupe. Inkulturasjon beskrives her som:

[the] incarnation of Christian life and of the Christian message in a particular cultural
context, in such a way that this experience not only finds expression through elements
proper to the culture in question, but becomes a principle that animates, direct and unifies
the cult4ure, transforming and remaking it so as to bring about a ‘new creation’ (P. Arrupe
1978).

Bakgrunnen for denne stadfestelsen hadde blant annet sammenheng med protestantiske og
katolske teologers svar pa kritikken og spenningene, som misjonerer erfarte i den
postkoloniale perioden, som blant annet gjaldt mangel pa inkorporering av lokale kunnskaper
i konverterte regioner (Mariz 2008: 290, Stanley 2007:21). Katolske teologer i Asia, Latin-
Amerika og Afrika insisterte derfor pa at det ikke kun var uunngaelig, men dessuten ogsa
legitimt at teologien selv skulle formes av lokale politiske, sosiale, religigse og gkonomiske
forhold (Stanley 2007: 22).

I historisk sammenheng var den romersk katolske evangeliseringen i mange

koloniserte regioner overlatt til forskjellige katolske ordener. Disse forskjellige katolske

® Frigjeringsteologi omtales narmere i kapittel 6.

* Teologiske debatter om inkulturasjon skiller mellom «inkulturasjon fra utsiden» og «inkulturasjon fra
innsiden». Der det farste aspektet handler om misjonzrenes strategier for at budskapet skal oppna sterst mulig
mottakelighet i lokaliteten, med andre ord et etisk niva. Det andre aspektet, det emiske nivéet, beskriver hvordan
lokalbefolkningen selv fortolker budskapet (Stanley 2007:25).
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ordenene bade var og er relativt uavhengige av magisteriet, den romersk katolske kirkens
gverste leereautoritet. De hadde ulike tilnaerminger til evangelisering og lokale tradisjoner (Jfr.
Casanova 1994). Dette resulterte i en mangel pa sentralisme der DRKK institusjonelt sett ikke
var tilstede. | trad med dette forholdet papeker Asad imidlertid at den katolske kirken historisk
aldri har forsgkt & etablere en absolutt uniform praksis. Tvert imot, sier han: “[...] its
authoritative discourse was always concerned to specify differences, gradations and
exceptions. What it sought was the subjection of all practice to a unified authority, to a single
authentic source that could tell truth from falsehood (Asad 1993 [1982]:33)”. | kolonier og
misjonsomrader ble av den grunn lokale, kulturelle tradisjoner viderefart sa fremt disse kunne
tilpasses forstaelsen av en overskridende, transendent guddom. | falge sosiologen Angresino
har disse prosessene imidlertid lokalt resultert i at ritualet er blitt lgsrevet fra den sosiale
konteksten der det finner sted. | falge ham avgrenser endringene seg av den grunn til
ekspressive tilpasninger, sa som lokal dekor i kirkerommet og lokale musikkinnslag under
messer. | forlengelsen av dette har det oppstatt en oppfatning av at den kulturelle utvekslingen
kan forega uten at noen av de involverte partene gjennomgar grunnleggende forandringer
(Angrosino 1994: 827).° Dette inneberer i folge antropologen Keane imidlertid at DRKK med
dette etablerer et skille mellom religion og kultur der lokal kultur til dels ufarliggjeres (Keane
2007:85). Antropologen Cannell har et annet syn pa katolsk inkulturasjon, som hun
karakteriserer som en sofistikert holdning til lokal kultur: ”Inculturation theory represents
quite a sophisticated attitude to local culture, claiming that local forms of approaching God
may all be acceptable , and even necessary, as long as the presence of a transcendent deity
presiding over all is acknowledged (Cannell 2006:26)”. Med utgangspunkt i sin egen
forskning og etnografiske data hevder Cannell at misjonarenes avgjarelser med hensyn til
hvilke lokale skikker som er harmlgse og hvilke som bar avvises, antakelig ofte er tilfeldige
og har muliggjort en mye starre kontinuitet i de lokale, religigse tilnrmingene enn
misjonarene har hatt intensjoner om.

| denne studien representerer inkulturasjonsbhegrepet et emisk niva med utgangpunkt i
ulike katolske dokumenter, som jeg ogsa siterer fra. Jeg referer dessuten ogsa til begrepet slik

det anvendes i antropologiske studier fra konverterte, koloniserte regioner.

> Han kommenterer for gvrig samme sted at det er heller tvilsomt om antropologer vil veere enige i at samfunn
kan forbli uendret, der hvor et stort eksternt trossystem foreskriver endringer i tanker og handlinger.
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Begrepet multikulturell og organisering av ulikhet

Begrepet flerkulturell eller multikulturell refererer til organisering av kulturelt mangfold i
samfunnet. Kontekstuelle forhold gjar at begrepet er sentralt i denne studien, da DKKN
organiserer den interne, kulturelle diversiteten med utgangpunkt i en multikulturell strategi.
Multikulturalisme refererer til politisk filosofi og til en politisk styringsideologi for
flerkulturelle samfunn (Bangstad 2011, Goldberg (red) 1994, Gressgard 2010, Modood 2007,
Triandafyllidou, Modood & Meer 2012). Multikulturalisme refererer dessuten ogsa til et
normativt engasjement for & fremme og a forsvare kulturelt mangfold i samfunnet.

Will Kymlicka, som sammen med filosofikollega Charles Taylor kan sies a veere

multikulturalismens grunnleggere, formulerer politisk multikulturalisme slik:

[...] multiculturalism is first and foremost about developing new models for
democratic citizenship, grounded in human rights ideals, to replace earlier uncivil an
undemocratic relations of hierarchy and exclusion (Kymlicka 1995: 37).°

Charles Taylors innflytelsesrike essay innen filosofisk antropologi The politics of Recognition
(1994) kom til & representere starten pa de pagaende multikulturalismedebattene, som nettopp
omhandler grupperettigheter versus individuelle rettigheter, eller ogsa multikulturalisme
versus liberalisme. Hans teoretiske utgangspunkt er at var identitet er dialogisk og at spraket
er uttrykk for at vi forstar oss selv i relasjon til andre (ibid.: 32). Taylors empiriske
utgangspunkt er fransk-canadieres krav om en egen lovgivning som et middel til kollektiv
overlevelse. Han lokaliserer i sitt essay omdreiningspunktet for en multikulturell politikk i
koplingen mellom identitet og anerkjennelse. Han etterlyser her hva han kaller en
‘anerkjennelsens politikk’ og argumenterer for en liberalisme, som fremmer retten til kulturell
ulikhet, i motsetning til kulturelt og prinsipielt forskjellsblinde samfunn, som i falge ham selv
baserer seg pa at den klassiske liberalismen representerer en uuttalt diskriminerende politikk
(ibid.: 61). Taylor peker selv pé to implikasjoner av sin “politics of difference’, der den ene er
at behovet for & bevare kulturell integritet kan gjare det ngdvendig & ekskludere andre, og den
andre at strategien for a sikre en identitets (og kulturs) overlevelse for fremtiden kan innebare
grenser mot ‘de andre’ pa grunn av et vedvarende behov for rekruttering.

Will Kymlickas verk Multiculutral Citizenship: a Liberal Theory of Minority Rights
(Kymlicka 1995) er et annet sentralt bidrag i de tidlige debattene om politisk

multikulturalisme. Her skisserer han tre former multikulturalisme som har blitt praktisert i

® For en oversikt over ulike multikulturelle retninger, se Vertovec og Wessendorf, 2010: 2.
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vestlige demokratier fra 1960-tallet: anerkjennelse og selvstyre for urbefolkninger,
representative rettigheter og juridisk beskyttelse for nasjonale minoriteter i flernasjonale
stater, og til sist flerkulturelt medborgerskap for migrantgrupper (Kymlicka 1995:6-7, 2010:
6-37)." Kymlickas teoretiske utgangspunkt er at individuell frihet farst og fremst realiseres i

en «societal culture», i en samfunnskultur. Dette er en kultur som

[...] provides its members with meaningful ways of life across the full range of human
activities, including social, educational, recreational, and economic life, encompassing
both public and private spheres. These cultures tend to be territorially concentrated,
and based on a shared language (ibid: 76).

Med utgangspunkt i begrepet «societal culture», knytter altsa Kymlicka begreper om frihet og
identitet til territorier. Omdreiningspunktet for Kymlicka er i starre grad enn for Taylor rettet
mot integreringspolitiske spgrsmal. Det er i denne forbindelsen hans tre former for
multikulturalisme kommer til anvendelse, da rettighetene til urfolk og nasjonale minoriteter
med opprinnelse i majoritetssamfunnet i falge ham bgr anerkjennes, mens derimot migranter
som frivillig forlater en kultur, i prinsippet har frasagt seg retten til a gjenskape denne i landet
de migrerer til og plikter a leere seg majoritetssamfunnets sprak med henblikk pa integrasjon i
et nytt samfunn (ibid: 97).

Sagt med andre ord, sa forholder det seg slik at samtidig som politisk filosofi i lengre
tid har vaert opptatt av a dekonstruere essensialistiske og gruppebaserte forstaelser av etnisitet,
rase, kultur, religion og kjenn, sa har multikulturalisme som politisk filosofi og som politisk
styringsideologi motsatt argumentert for kulturell bevaring basert nettopp pa gruppeidentiteter
med utgangspunkt i rase, kultur, religion, kjgnn og etnisitet. Dette er kontroversielt, men det
er ogsa komplekst, da et av multikulturalismens grunnleggende paradokser er at det som skal
anerkjennes er universelt, mens det som skal beskyttes er det individuelle og unike. Disse to
versjonene av a respektere ‘pa lik linke’ er pa kollisjonskurs. Det er denne gordiske knuten
som utgjer kjernen i de teoretiske debattene om multikulturalisme, som hovedsakelig utspiller
seg i Europa og i USA.

Staten Canada (Jfr. Taylor) og bydelen South Hall i London (Baumann 1999) er kjente
eksempler pa at myndighetene har etablert en institusjonell praksis, innfart en multikulturell
politikk, det vil si at politiske vedtak og annen tilrettelegging har fremmet grupperettigheter

pa bekostning av individuelle rettigheter for a ivareta en gruppes kultur og sprak, rettigheter

" Historisk har det vért praktisert ulike former for multikulturell poltikk fra myndighetenes side. Et kjent
eksempel er politikken til det ottomanske imperiet i forhold til sameksistens med jgder og kristne (Kymlicka
2010:35).
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som majoritetsbefolkningen ikke har tilgang til. I Canada anerkjente staten serskilte
rettigheter for den fransktalende befolkningen, som senere gikk under betegnelsen «Quebec-
kulturen» (Bauman 1999: 114). South Hall er en flerkulturell bydel utenfor London, der
myndighetene la til rette for offentlig statte til gruppebaserte kulturelle fellesskap. Beboerne
selv praktiserte elastiske, kryssende og situasjonelle tilhgrigheter, som unndro seg avgrensede
kulturelle fellesskap basert pa for eksempel etnisitet. For a fa offentlig tilskudd til
kulturaktiviteter, forutsatte de bevilgende myndigheter imidlertid at aktivitetene var baserte pa
etnisitet og pa tilsvarende gruppebaserte tilhgrigheter, med andre ord en reifisering av
tidligere identiter (ibid.: 122-129). P4 samme mate innebarer Taylors og Kymlickas
kulturkonsepsjon de samme essensialiserende og reifiserende prosessene.

| kjglvannet av terrorangrepet i USA 11.9.2001 har multikulturelle politiske doktriner
imidlertid i dag fatt stadig trangere vilkar. | Europa har statsledere som Merkel og Cameron
offisielt tatt avstand fra multikulturalisme. Disse endrede betingelsene for flerkulturell
organisering har blitt kalt multikulturalismens backlash (Alexander 2013, Amir-Moazami,
Jacobsen og Malik 2011, Bracke og Fadil 2012, Lentin og Titley 2011). Bracke og Fadil ser
multikulturalismens trange vilkar i Europa i dag som et resultat av europeisk desentrering, av
geopolitiske og nykoloniale dynamikker, som i sin tur genererer debatter om transformasjoner
av nasjonale identiteter i Europa. Forfatterne mener med dette a se en kopling mellom kritikk
av multikulturalisme og nasjonalisme, og forstar debattene om kulturelle forskjeller og «den
andre» i lys av denne koplingen. | Norge ble multikulturalisme for alvor satt pa den politiske
agendaen i forbindelse med terroren den 22.7.2011, da gjerningsmannen argumenterte for at
hans mal var a utslette Arbeiderpartiets multikulturelle politikk representert ved partiets
ungdomspolitikere i AUF.

| politisk sammenheng i Norge handteres multikulturalisme komparativt som et ideal
og ikke som en grupperettighet. Idealet er at alle personer uansett kulturell bakgrunn med
hensyn til verdier, uttrykksmater, livssyn og levesett skal ha like muligheter til
samfunnsdeltakelse og kulturell utfoldelse (St.meld. nr.17 (1996-97). Dette idealet er basert pa
et normativt grunnlag, der kulturell diversitet vurderes som en positiv faktor sa sant kulturelle
forskjeller viderebringer og statter opp om og ikke utfordrer samfunnets radende verdier
(Gressgard 2010).

DKKN har derimot et misjonsmetodisk prinsipp, et organisasjonsprinsipp, der de
stgrste migrantgruppene har tilrettelagte prestetjenester pa hjemlandsspraket i mottakerlandet
Norge, og der det a ivareta de katolske migrantenes sprak og kultur i mottakerlandet er et av

malene. Med andre ord er dette et organisert, tilrettelagt multikulturelt tiltak, som

28



representerer noe langt mer enn et ideal om at migranter skal ha samme muligheter til & delta i
katolsk trosliv og den religigse riten, messen. Slik sett representerer multikulturelle arenaer
innen DKKN empiriske felt, der det multikulturelle paradokset lar seg utforske: spenningen
mellom lojaliteten til etniske gruppers tilhgrigheter og til katolske felles verdier i et samspill
med individualiseringsprosesser. Det vil med andre ord si at spenningen mellom
grupperettigheter og ulike gruppers normative forventninger pa den ene siden og
differensieringsprosesser og individuell autonomi pa den andre siden utfolder seg ved DKKNs
arenaer. Min hypotese og ambisjon er at et studium av disse arenaene vil bidra til & bringe ny
kunnskap om multikulturelle erfaringer i Norge.

Multikulturell politikk og multikulturelle, politisk baserte tiltak setter med andre ord
kategorisering og essensialisering av etniske tilhgrigheter pa nytt pa dagsorden. I denne
forbindelsen finner jeg det pa sin plass & minne om at Barths studier og definisjon av etnisitet
fortsatt er grunnleggende sentral. Barth var den fgrste som adresserte etnisitet som
organisering av kulturell ulikhet. Hans studier viser at organiseringen av ulikhet er basert pa
sosiale og kulturelle grenser, som etniske grupper selv etablerer som relevante i relasjon til

andre til andre grupper:

[E]ethnic groups persist only as significant units if they imply marked difference in
behavior, i.e. persisting cultural differences. [...] Thus the persistence of ethnic groups
in contact implies not only criteria and signals for identification, but also a structuring
of interaction which allows the persistence of cultural differences (Barth 1969: 16).
Hans etnisitetskonsepsjon er altsa basert pa etniske gruppers forestillinger om kulturelle
forskjeller, der disse vedlikeholdes og opprettholdes i mate med andre etniske grupper.
Situasjonelle og kontekstuelle ssmmenhenger er med andre ord utgangspunktet for tilskrivelse
av etniske tilhgrigheter (Eriksen 1993). Nyere studier av europeisk arbeidsmigrasjon
dokumenterer at kristne, lokale kirker og menigheter i mottakerlandet skaper arenaer for
denne migrantgruppen, noe som bidrar til at migrantene etablerer koherens, reproduserer og
materialiserer deres etniske og religigse tilhgrigheter i deres nye tilveerelser (Vilaca 2014a,
Gallo 2014a). Sett pa bakgrunn av slike prosesser, har Barths (1969) studier av etnisitet
forstatt som situasjonelle og kontekstavhengige forhandlinger som gjenskapes nar mennesker

magtes fortsatt aktualitet.
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En katolsk, multikulturell organisasjonsstrategi

Den romersk katolske kirken (DRRK) er strukturelt sett en overnasjonal organisasjon med en
universell selvforstaelse der begrepene «universell» og «alminnelig» (i betydningen «som
representerer alle») er vesentlige i kirkens dogmer og selvforstaelse. DRKKs globale
utbredelse og transnasjonale organisering bidrar via migrasjon til Norge tilsynelatende til &
understreke katolikkers universelle orienteringer. Imidlertid har DRKK og DKKN et
misjonsmetodisk prinsipp, som nevnt ovenfor, som sier at migranter skal ha rett til religigse
tjenester pA morsmalet fra avsenderlandet. Innen DKKN er dette nedfelt i tiloud om
innvandrersjelesorg, det vil si prestetjenester pa morsmalet til de sterste innvandrergruppene.
Kontoret for Innvandrersjelesorgen engasjerer prester for migranter, innvandrersjelesgrgere,
fra hjemlandet til de starste migrantgruppene: Polen, Vietnam, Latin-Amerika, Filippinene,
Sri Lanka, Kroatia og Litauen. Rent konkret nedfeller dette seg i organisering basert pa
nasjonale og etniske gruppetilhgrigheter fra migrantenes avsenderland.® Fra prestenes side
omfatter dette tilbudet morsmalsmesser og annen andelig omsorg som skriftemal, katekese,
private samtaler, noe som i sin tur generer en rekke rammesatte lekfolks-aktiviteter som kor,
bgnnegrupper, dansegrupper, nasjonale fester, alt sammen med utgangspunkt i katolske
lekfolks og presters felles nasjonale og etniske tilhgrigheter.

Malet med innvandrersjelesorgen da den ble etablert var falgende: «[Alle] katolske
innvandrere har rett til seerskilt hjelp [...] og til & bevare sin nasjonale og kulturelle identitet
(G. Schwenzer 1989).» Malet om at katolske migranter til Norge skal kunne bevare,
reprodusere, deres nasjonale og kulturelle identiteter, representerer et med andre ord
multikulturelt prinsipp. Dette er imidlertid ikke en uttalt multikulturalistisk politikk hverken
fra DRKKs eller DKKNSs. Da det er svert fa, om over hodet noen, empiriske eksempler pa en
tilsvarende multikulturell organisasjonsform av flerkulturelle og kulturelt komplekse
fellesskap som den innvandrersjelesorgen i DKKN representerer, er derfor
organisasjonsformen og de kulturelt komplekse resultatene og erfaringene av dette
organisasjonsprinsippet betydelig interessante og viktige i norske kontekster. Avhandlingen

undersgker disse forholdene med utgangspunkt i fglgende problemstilling:

812012 kom en fransktalende prest fra Kongo til bispedgmmet, som leser den katolske messen pa fransk. Det
hadde da lenge vert messer pa fransk i St. Dominikus klosterkirke. «Det er bare fiffen som gar der,» forklarte en
av informantene. Flertallet av messegjengere som oppsgker den franske messen i St. Olav domenighet er
fransktalende afrikanere. Det er dessuten en prest fra Eritrea og en prest fra Myanmar, som i begrenset grad
tilbyr &ndelig omsorg for migranter fra disse respektive landene.
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Pa hvilke arenaer kommer den katolske, multikulturelle organisasjonsstrategien til
uttrykk, og hvordan erfarer og forhandler katolikker kulturell kompleksitet ved ulike
katolske arenaer?
DKKNs organisasjosnsstrategi forutsetter at de katolske migrantenes etniske tilhgrigheter og
etniske grenser erfares som grunnleggende distinkte og viktige a opprettholde i deres mate
med andre grupper i Norge, noe DKKN i og med Innvandrersjelesorgen legger til rette for. |
avhandlingen anvender jeg begrepet multikulturell organisering med referanse til DKKNs

strategi for organisering av kulturell ulikhet.

Multikulturell organisering og tilgjengelige kjgnnsmodeller

Kjgnn (gender) utgjer et strukturerende prinsipp i de fleste religioner og trossamfunn. | den
romersk katolske kirken er det kun menn som gis adgang til a tilegne seg rituell kompetanse,
med andre ord adgang til & bli prester og derved til avansement i kirkehierarkiet. ° Det er med
andre ord kun menn som kan forvalte og utfere DRKKs mange ritualer (sakramenter), der den
katolske messen med nattverdsritualet er den mest sentrale. | henhold til lov om
religionsfrihet, er den teologiske begrunnelsen for at kvinner utelukkes fra rituelle posisjoner
og funksjoner overordnet de juridiske bestemmelsene i likestillingsloven. Herved er kvinner
utestengt ogsa fra autorative, administrative posisjoner innen DRKK. Den norske
likestillingsloven er med andre ord suspendert nar det gjelder tilsettelser og engasjement av

prester og geistligheten innen DKKN:

[Florhold omkring selve religionsutavelsen i trossamfunn, holdes utenfor lovens
virkeomrade (Ot.prp. nr 33 (1974-75): 24).

I denne forbindelsen er det kanonisk rett, kirkeretten, som er gjeldende. I trossamfunn i Norge
skal lov om likestilling imidlertid gjelde for alle andre funksjoner enn for de rituelle (Braten
& Thun 2013), i praksis kan det imidlertid innebare at andre indre forhold i trossamfunn ogsa
unntas likestillingsloven.

Religionsfrihet er nedfelt i grunnlovens § 2 og i FNs Menneskerettighetskonvensjon,

EMK.® I Norge er konvensjonen inkorporert gjennom menneskerettsloven av 21. mai 1999,

® Innen DKKN er det syv formelle ritualer (sakramenter): messer med nattverd, konfirmasjon, vielse,
sykesalving, skriftemal, prestevielser og dap.

10 Religionsfrihet, rett til personlig frihet og til & uteve den religionen man bekjenner seg til, er nedfelt i
Grunnlovens § 2. | 1814 var religionsfrineten imidlertid begrenset av den sakalte «jgdeparagrafen»: jader,
munkeordener og jesuitter hadde ikke hadde adgang til riket. Forbudet mot jgders adgang ble opphevet i 1851,
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som sier at konvensjonens bestemmelser skal gis forrang dersom de er i strid med annen
norsk lovgivning. I tillegg har FNs egen konvensjon om kvinners menneskerettigheter
CEDAW (Convention on the Elimination of all Forms of Discrimination aganist Women) av
1979 ™, vikeplikt i forhold til menneskerettskonvensjonen. Den norske katolske teologen
Barresen har for gvrig veert sentral i internasjonale teologiske debatter om kvinners
menneskerettigheter innen DRKK (Bgrresen 2004, 2006, 2010).

Jeg har tidligere nevnt det multikulturelle paradokset, at myndighetene i bydelen South
Hall i London ved sin gkonomiske tildelingspolitikk bidrar til reifisering av etniske
tilhgrigheter, og derved ogsa til etnisk segregering. Et annet multikulturelt paradoks er
innebygget i det ovenfor nevnte eksemplet, nemlig det juridiske forholdet at to sett av
menneskerettigheter avveies mot hverandre: religionsfrihet og diskrimineringsvern. Dette
representerer en selvmotsigelse, som antropologen Borchgrevink kommenterer slik: «[det] er
et uforlgst forhold mellom to sett av menneskerettigheter som ikke er reduserbare til
hverandre, og som ikke uten videre kan oppfylles samtidig (Borchgrevink 2002:147).» Dette
paradokset innebzrer og omhandler med andre ord det multikulturelle prinsippet om at
minoriteter som grupper kan ha visse grupperettigheter i forhold til majoritetskulturen,
rettigheter som ikke er tilgjengelige for den gvrige befolkningen, samtidig som de samme
rettighetene kan veere i strid med individets rettigheter i menneskerettighetskonvensjonen. Til
den juridiske gordiske knuten mellom en gruppes krav pa bekostning av en individuell
rettighet kommenterer Borchgrevink at: «[dette] ’individet” har en tendens til & vaere hunkjgnn
(Ibid.:146).»

Denne spenningen mellom malsettingen om likestilling mellom kjgnnene og respekt
for minoriteters kulturelle praksiser har fart til en rekke kontroverser i USA og Europa. Med
utgangspunkt i amerikanske kontekster oppsto en heftig debatt om kvinner og
multikulturalisme initiert av den liberale feministen S.M. Okins essay Is Multiculturalism Bad
for Women? (Okin 1999). Her stiller hun spgrsmal ved multikulturalismens
kjgnnsdiskriminerende konsekvenser for minoritetskvinner og kvinner innen
minoritetsreligioner, der hennes utgangspunkt er at migranter fra tradisjonelle samfunn

bringer med seg praksiser som bryter med lover og normer i liberale og demokratiske

forbudet mot munkeordener i 1897, og farst i 1956 utgikk bestemmelsen om at «jesuitter ikke maa taales».
Denne grunnlovsendringen var et resultat av at Norge hadde tilsluttet seg Den europeiske
menneskerettighetskonvensjonen, EMK. | FNs menneskerettighetserklaering av 10. desember 1948, art. 18, er
retten til religionsfrihet angitt som «frihet til enten alene eller sammen med andre, offentlig eller privat, & gi
uttrykk for sin religion eller tro i leere, gjerning, utgving og etterleving (EMK, art 18).»

L DRKK har kodifisert artikkel 18 om religionsfrihet i henhold til menneskerettskonvensjon av 1965, men har
imidlertid ikke signert CEDAW.
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samfunn.*? I norske kontekster har antropologer som Borchgrevink (2002), Jacobsen og
Gressgard (2002) og Wikan (2002) bidratt til debatten. 1 trad med Mahmood (2005) stiller
Jacobsen og Gressgard sparsmal ved hvorvidt vestlige liberale feminister som Okin har inntatt
en kolonial, intolerant og patriarkalsk posisjon overfor «den andre».

Det har veert rettet kritikk mot det faktum at dette juridiske begrepet om likestilling og
likesa OKkins initierte debatt ikke fanger opp den deltakende dimensjonen av medborgerskap,
som bade statshorgere og ikke-statshorgere, migranter, utever i sivilsamfunnet, og som
trossamfunn er en del av. Fra a veere et begrep som definerte juridiske rettigheter og plikter i
den enkelte nasjonalstat, har den deltakende dimensjonen ved medborgerskapsbegrepet etter
hvert kommet til & romme en helhetlig tankegang om tilhgrighet, sosial posisjonering,
kulturell produksjon og reproduksjon (Erstad 2012: 61, Werbner og Yuval-Davis 1999:4).
Tross denne vendingen i retning av et starre fokus pa den deltakende dimensjonen ved
medborgerskap, hefter like fullt en grunnleggende strukturell dimensjon ved dette
multikulturelle resultatet, nemlig den at den kjgnnede organiseringen i trossamfunn bidrar til &
etablere ulike tilgjengelige kjgnnsmodeller og praksiser for kvinner og for menn. DKKNs
multikulturelle organisering av sine medlemmer basert pa etniske og nasjonale tilhgrigheter
skaper arenaer for reproduksjon av hjemlandstilhgrigheter, der de tilgjengelige
kjennsdiskursene fra avsenderlandet far utfolde seg, og der kulturelt normative
kjgnnsforventninger fra avsenderlandet gjenskapes. Disse multikulturelt baserte areaene, som
legger til rette for reproduksjon av hjemlandstilhgrigheter, rammes inn av performances, som
er serlig egnet til & undersgke hvilke kjgnnsdiskurser, som er tilgjengelige for katolske
kvinner og menn, og pa hvilken mate de rammesatte begivenhetene bidrar til at ulike
kjennspraksiser far utfolde seg.

Performances og rammesatte begivenheter innebzrer dynamiske prosesser, der aktarer
strategisk reforhandler definerte verdier og aktiviteter (Bell 1998, Sjarslev 2007). Ved a
studere performances vil dette inkludere analyser som viser til strategier for begge kjenn, da
katolske prester og mannlige katolikker er sentrale med hensyn til utfgrelsen av performances
som messeritualet og andre rammesatte begivenheter. For kvinners del inngar blant annet
bannegrupper, kirkekaffe, evangeliserende mater og dansegrupper blant rammesatte
begivenheter, der de dynamiske prosessene innebarer at informantene via performative
handlinger bemektiger seg og tar kontroll over en ny tilvarelse ved a viderefare tradisjoner og
konvensjoner fra avsenderlandet. Med utgangpunkt i performancebegrepet og betegnelsen

12 For en debatt mellom Kymlicka og Okin om etnosentrisme versus kulturrelativisme, se Gressgérd 2010:3.5.
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rammesatte begivenheter undersgker jeg hvilke kjgnnsmodeller og praksiser som utfolder seg

pa katolske arenaer i feltet.

Katolsk geistlighet og relasjoner til lekfolk

Den romersk katolske kirken er i historisk forstand den institusjonen i verden med den lengst
varende makten 3, og som dessuten har utgvd makt over mennesker pd et bredt grunnlag over
like lang tid (Bobineau 2009: 403). Dette innebaerer at DRKKs strukturelle makt kan
defineres, analyseres og beskrives med utgangspunkt i en rekke maktrelaterte begreper og
aspekter fra en rekke disipliner: samfunnsvitenskapelige, teologiske, religionshistoriske,
lingvistiske, for & nevne noen. Teorier om makt, som jeg presenterer i denne studien, gar
utenom Foucaults studier av og teorier om makt. Mitt utgangpunkt er induktivt i den forstand
at det farst og fremst er etnografiske data som ligger til grunn for den teoretiske orienteringen.
Bade under feltarbeidet og i forbindelse med analysen av etnografien, avdekket det seg
kulturelt komplekse relasjoner lekfolk seg imellom pa den ene siden og mellom prester og
lekfolk pa den andre siden. Sentrale omdreiningspunktet for kulturell kompleksitet var gjerne
ulike diskurser om og fortolkninger av presters autoritet og dominans.

DRKK, som en ikke-modernisert og ikke-reformert institusjon styres av geistligheten
via tradisjonen, kirkeretten og fortolkninger av disse. Innen DRKK har ikke representative
organer besluttende myndighet. De representative organene, som finnes innen kirkehierarkiet
har kun konsultativ kompetanse. Romersk katolske ekklesiokratiske styringsprinsipper
(teologisk basert) er strengt hierarkiske, ikke-egalitarialistiske styringsprinsipper. Disse er
basert pa patron-klient-like relasjoner, personlige relasjoner innen geistligheten, nar det
gjelder tilgang til styrende organer i kirkehierarkiet, og som har karakter av klientelisme (Jfr.
Vike 2013: 183). '* Dette representerer asymmetriske maktrelasjoner preget av resiprositet,
der patronen i bytte mot klientens lojalitet, politiske statte eller personlige gaver gir klienten
tilgang til ulike ressurser eller ulike former for beskyttelse. Relasjonene mellom geistligheten
og lekfolket innen DRKK, er like sa basert pa denne formen for patron-klient-like relasjoner,
det vil si pa en vertikal lojalitet nedenfra og opp, som bygger pa premisset om at presten og
geistligheten star over lekfolket i det sosiale hierarkiet. Disse bandene er s&rlig nyttige i ikke-

moderniserte samfunn preget av svake statlige institusjoner, det vil med andre ord si i

3 Allerede pa apostlenes tid fikk menigheten i Roma en sarlig stilling (http://snl.no/den_katolske_kirke).
 Oppsto antakelig i Romerriket i forbindelse med plebeiernes underordning under patrisierne, og ble ytterligere
etablert under livegenskapet i middelalderen.
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farmoderne samfunn uten individualiserings - og differensieringsprosesser (Mitchell [1996]
2003: 417, Wolf 1966:16-18). °> Boissevain beskriver katolikkers patron-klient-like relasjon
til geistligheten slik:

[...] the Catholic needs to make use of other person in order to obtain salvation. [...]
not only does he require the assistance of others to practice his religion, he also
approaches God through saints who, because they are closer to God, and were once
human, can be appeased and influenced to intercede on his behalf. There are striking
similarities between the use of intermediaries in the religious field and the broker-age
and patron-client relations which are particularly strong in Catholic countries. [...]
contact with other persons is not important for the Protestant. He can obtain salvation
with faith alone (Boissevain 1974: 80).

Som et ikke-reformert kirkesamfunn basert pa en far-moderne organisering, er det med andre
ord strukturen og det relasjonelle systemet savel som teologien som ikke er reformert. Det
innebarer blant annet at prestens rolle som formidlende instans mellom mennesket og Gud
innen katolisismen fortsatt er intakt. En viktig reformatorisk endring, var at prestens funksjon
som formidlingsinstans mellom mennesket og Gud bortfalt. Komparativt er derfor mennesket
innen lutherdommen situert overfor Gud alene,™® hvilket blant annet innebarer at lutheraneren
selv er ansvarlig for denne gudsrelasjonen. Reformasjonen innevarslet med andre ord
moderniteten, en ny epoke, der individet ble transformert til en ny sosial kategori og
myndiggjort via individualiseringsprosesser. | s mate bidro Luthers gjerning og
reformasjonen til & forme deler av moderniteten i europeiske samfunn. Det er denne
gudsrelasjonen som skiller seg fra den ikke-reformerte romersk katolske, der prestene og
geistligheten fortsatt er det sentrale og bindeleddet mellom Gud og den troende. *” Slik inngér
den troendes relasjon til presten i en farmoderne og asymmetrisk relasjon der sistnevnte
kontrollerer den troendes tilgang til guddommen og det gvrige trosfellesskapet via formidling
av sakramentene innenfor den katolske, ritualistiske tradisjonen. Etnografien i denne studien
baserer seg pa en rekke ulike og innbyrdes svaert forskjellige kontekster, der nettopp dette

fermoderne og patron-klient-like relasjonelle systemet og som forutsetter fraveer av

1% benne formen for farmoderne organisering, som blant annet baserte seg pa patron-klient relasjoner, sgkte
reformerte kirker & unnga.

16 ”Since no man could rival Christ’s union with the divine, God’s power was to be channeled through
established intermediaries, especially through the priesthood. [Y]et the possibility of direct union with the divine
could be repressed only partially and is continually liable to revive in, for example, inspirational Protestantism
(Leach [1972] 1983: 88).”

Nyanser innen lutherdommen:™[...]Since no man could rival Christ’s union with the divine, God’s power was
to be channeled through established intermediaries, especially through the priesthood. [Y]et the possibility of
direct union with the divine could be repressed only partially and is continually liable to revive in, for example,
inspirational Protestantism (Leach [1972] 1983: 88).”
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individualiseringsprosesser, viser seg a vaere omdreiningspunkt i flerkulturelle forhandlinger
pa katolske arenaer mellom prest og lekfolk om tradisjon versus modernitet og om ekstern

autoritet versus individuell autonomi.
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Kapittel 2

Katolske arenaer - komplekse lokaliteter

For & kontekstualisere de etnografiske stedene i studien, har jeg i dette kapitlet valgt a
presentere feltarenaene innledningsvis far jeg mer grundig dokumenterer den etnografiske
prosessen og de metodiske utfordringene som har frembrakt resultatet av dette arbeidet.
Feltarenaene er henholdsvis St. Olav dommenighet (kirkearenaen St. Dominikus inngar her),
St. Halvard menighet, St. Johannes menighet alle i Oslo, Katolsk Distrikt (anonymisert) og
Var Frue menighet i Tromsg. | denne presentasjonen fremkommer en komparasjon mellom de
ulike feltene. Denne komparasjonen gjenspeiler deler av de metodiske valgene som var del av
den etnografiske prosessen. Etter denne introduksjonen av feltarenaer presenterer jeg andre
aspekter av de metodiske utfordringene, som jeg mgtte underveis. Et metodisk valg innebar
blant annet at jeg besluttet & inkludere tekstbasert empiri, arkivstudier, i den etnografiske
dokumentasjonen. Den metodiske prosessen har baret preg av betydelige dilemmaer og
utfordrende valg med hensyn til praktisk gjennomfering av prosjektet. Dette kapitlet
dokumenterer av den grunn i starre grad konkrete metodiske valg enn metodisk teori og

drgftinger av disse.

Multisituert byantropologi og kontinuerlige endringsprosesser

Som er resultat av at etnografiske studier de senere arene er etablert i byer og ikke kun i
landsbyer eller sma-skala-samfunn, har felt-begrepet i antropologien siden 1980-tallet veert
gjenstand for kritiske betraktninger. Dels har kritikken rettet seg mot empiristiske
epistemologier basert pa forenklede begreper om sted (place), og dels mot tendensen til a
betrakte feltet som det eneste gyldige stedet for antropologisk kunnskapsproduksjon (Gupta &
Ferguson 1997, Marcus 1998, Marcus & Fischer 1999). Gupta og Ferguson hevder at felt ikke

eksisterer «i seg selv», men at disse blir konstruert i et komplisert samspill mellom historiske,
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politiske, sosiale og kulturelle begreper om relasjonen mellom sted, fellesskap og kultur
(ibid:125). Likeledes har antropologiens holistiske ambisjoner mgtt motstand. Disse
ambisjonene har bestatt i a re-presentere homogene sosiale enheter, sarskilte livsformer, sa
omfattende som over hodet mulig. Det kritiske spgrsmalet som stilles, er hvorvidt helheten i
det holistiske objektet mer er a anse som en narrativ konstruksjon enn som en objektiv
empirisk sannhet (Fabian 1983, Gupta og Ferguson 1979). Det har blitt fremfart som en
kritikk at denne typen feltstrategier, som unnlater a falge hele samfunn, kan bidra til &
forveksle kompleksitet med omfanget pa av og starrelsen pa feltet (jfr. Froystad 2003). Denne
studien er basert pa et til sammen omfattende felt, men er tross dette preget av en betydelig
kompleksitet. Undersgkelsen dokumenterer denne kompleksiteten, til tross for at jeg altsa ikke
falger et helt samfunn.

Studien fant sted ved flere felt i Oslo, dessuten i Tromsg og i Katolsk Distrikt. Studien
er derved multi-situert (jfr. Hannerz 1992, Marcus 1998), hvilket innebar at jeg som forsker
beveget meg mellom flere feltarenaer. Disse etnografiske feltene utgjorde komplekse steder i
den forstand at det var en flytsituasjon som preget katolske menigheter: asylsgkere, asylanter,
arbeidsmigranter, flyktninger oppsgkte katolske arenaer for sa & bli bort av ulike arsaker. Den
opprinnelige norske gruppen utgjorde stort sett et mindretall i de katolske lokalitetene som jeg
besgkte under feltarbeidet.

I 2007, da feltarbeidet startet, var det 36 katolske menigheter i landet og ca. 51.500
katolikker i fglge SSB. | falge den katolske kirkens egne registreringer, kom medlemmene fra
til sammen ca. 180 nasjoner. Fra og med 2013 er det 37 menigheter, med medlemmer fra ca.
190 nasjoner. Fylkesmannen i Oslo og Akershus opprettet i november 2014 tilsynssak overfor
OKB, og pala bispedgmmet & oppdatere sitt medlemsregister for perioden fra 2010 til 2014 pa
grunn av overregistrering av medlemmer i trossamfunnet.'® 1 mars 2015 leverte OKB sin
rapport som tilsa at ca 130.000 personer hadde bekreftet sitt medlemskap. Jeg anser imidlertid
medlemstallet, slik det fremgar av OKBs egen rapport, for uavklart mellom 2010 og 2014,
frem til det foreligger en juridisk avklaring i denne saken, da likesa SSBs data, som jeg
opprinnelige anvendte i studien, ma justeres for denne perioden. Det som imidlertid er helt,
pa det rene, er at DKKN i lgpet av hele feltarbeidsperioden fra 2007 til 2009 og fra 2011 til
20014 ble oppsakt av en stadig gkende gruppe polske arbeidsmigranter, noe som hadde

organisatoriske konsekvenser for trossamfunnet. | falge mine data ble feltarenaene i Oslo

18 Medlemssaken i OKB omtales nermere i kapittel 3.
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imidlertid ikke oppsgkt av spanske arbeidsmigranter og i sveert liten grad av litauiske
arbeidsmigranter (se kapittel 6).

Alle stgrre katolske menigheter i landet er betydelig fleretniske. St. Olav dommenighet
i Oslo og sa St. Paul menighet i Bergen tilbyr messer pa et stort antall sprak pa henholdsvis
vietnamesisk, spansk, tamilsk, polsk, fransk, engelsk, norsk, kroatisk, litauisk, (eritreisk og
myanmarsk i St. Olav dommenighet). I tillegg er det messer pa latinsk. Menighetene i
Trondheim, Stavanger, Kristiansand, Drammen samt bymenigheter langs kysten i landet har
alle medlemmer fra en rekke land og tilbyr messer pa vietnamesisk, polsk, engelsk og norsk.
Likesa er distriktmenigheter flerkulturelle uten at de har det samme tilbudet pa ulike
messesprak som bymenigheter har.

Farste del av det etnografiske prosjektet ble gjennomfart fra 2007 til 2009, deretter
med omfattende og systematiske oppfalgingsstudier mellom 2011 til 2014. Etnografien
omfattet seks lokaliteter fra 2008 og syv lokaliteter i og med etableringen av St. Johannes
menighet i 2013, til sammen 109 semi-strukturerte intervjuer med katolske lekfolk og
geistlige, der temaet for disse var informantens flerkulturelle erfaringer i katolske miljger. 1
den etnografiske dokumentasjonen inngar dessuten ogsa arkivstudier fra OKB og fra Caritas
samt katolske policydokumenter. Nye mennesker ankom DKKN kontinuerlig i denne
perioden. Det er dette forholdet mellom de pagaende globale gkonomiske og politiske
prosessene pa den ene siden og deres nedslagsfelt pa lokale, katolske arenaer pa den andre
siden, som er karakteristisk for DKKN som trossamfunn og som bidrar til & konstruere
katolske menigheter som komplekse steder. Dette genererer betydelig kulturelt komplekse

prosesser pa katolske arenaer. Disse prosessene er temaet for denne avhandlingen.
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Katolsk kvarter i Akersveien i Oslo

Nedre del av Akersveien, (fra venstre): Mariagarden, St.Olav katolske bokhandel,
St.Olav dommenighets kontorer, presteboliger, St. Joseph kirke, St. Sunniva