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Kapittel 1: Liturgi og mening.  

Liturgien som meningsskapende hendelse. 

«Liturgi» er et ord som sjelden forekommer i dagligtalen, men ofte i teologiske tidsskrifter og 

av og til i stillingsannonser for prester. Å anvende dette, eller andre fremmede eller arkaiske 

ord, uten forklaring i en tekst forteller noe om hvilken leserkrets teksten forutsetter. Det 

forteller noe om hva som kreves for å bli fortrolig med tekstens meningsinnhold.  Og leseren 

må oppfylle disse forutsetningene, om hun skal utforske tekstens meninger. Slik konstruerer 

tekster visse leserroller, som en reell leser kan tre inn i.
1
  

En gudstjeneste kan betraktes som en langt mer kompleks kommunikasjonsform enn en 

lineær tekst. Den involverer en rekke potensielt meningsskapende uttrykk; tekster, musikk, 

fysisk aktivitet, symboler. Min overordnede interesse er rettet mot hvem gudstjenesten ønsker 

å kommunisere med. Hvem finner det meningsfullt å delta, og hva består denne meningen, 

eller meningene, i? 

Som tekster gjør, skaper også gudstjenester roller, som beskriver hvilken kompetanse og 

kunnskap som forutsettes av gudstjenestedeltakerne for at de skal oppfatte den som 

meningsfull å delta i. Det er dette jeg undersøker i denne oppgaven, gjennom en studie av 

enkelte liturgiske ledd i Tøyenkirkens Hverdagsmesse, som har vært feiret ukentlig siden 

1985. 

Det innebærer at jeg anlegger et resepsjonsteoretisk perspektiv, hvor gudstjenesten betraktes 

som en kommunikasjonsform hvor mottaker- eller deltakerrolle skapes og forutsettes gjennom 

gudstjenestens utforming.  Jeg vil nærme meg dette gjennom det analytiske begrepet 

modelldeltaker, d v s en reseptiv rolle som  representerer det som potensielt kan erfares i 

gudstjenesten og hva som forutsettes for å kunne oppleve dette som meningsbærende.  

For analyse av gudstjenester er begrepet tillempet i Gunnfrid Ljones Øieruds  dr.avhandling 

Gudstjenesters kommunikasjon og modelldeltakere (Oslo: Unipub, 2013).
2
 Gudstjenesten 

                                                           
1 NAOB beskriver liturgi som «den kristne kirkes ritual», avledet av det greske ordet leitourgia, offentlig 

(religiøs) tjeneste. I denne oppgaven benytter jeg liturgi i en noe videre betydning, for å betegne helheten av 
«foreskrevne tekster og handlinger og den faktiske utføringa, [det] er en feiret begivenhet med virkelig 
deltakende mennesker, og er verken synonymt med faste liturgiske ledd, skrevne tekster eller en presis 
framføring» (Øierud 2013, 11). Liturgi betegner dermed både ritualets utforming og faktiske manifestasjoner.  

2
 Øierud 2013.  
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betraktes her som en multimodal hendelse, hvor en rekke tegn (musikk, fysiske symboler, 

språklige uttrykk) anvendes og interagerer for å bidra til å skape et meningsinnhold og legge 

til rette for reseptive roller for modelldeltakere. 

Dette resepsjonsteoretiske perspektivet står ikke alene. Det suppleres med et tydelig liturgisk-

teologisk blikk, og i et slikt perspektiv er all teologi liturgisk: Liturgien er teologien. Dette er 

et fundamentalt premiss for og et teoretisk hovedperspektiv i min oppgave. 

Den kontekstuell-teologiske liturgien. 

Som jeg vil redegjøre for nedenfor, har Hverdagsmessen vokst frem gjennom samspillet 

mellom kontekstuell teologi og den liturgiske bevegelse under annen halvdel av 1900-tallet.  

Den kontekstuelle teologiens fremste liturgiske kjennetegn er ønsket om å løfte deltakernes 

erfaringer inn i liturgien, særlig marginaliserte gruppers erfaringer, for slik å skape en teologi 

nedenfra. 

Det medfører at de kontekstuelle-teologiske liturgiene er særlig interessante å studere med et 

resepsjonsteoretisk blikk: Ettersom deltakernes erfaringer løftes inn i gudstjenesten, innebærer 

det at deltakeren selv blir en medskaper gjennom hva som ytres. Leseren blir så å si tekstens 

medforfatter. Hvordan en slik deltakerrolle formes, fremstår som vesentlig å utforske. 

Lystenningen, ett av de ledd jeg analyserer, er sentral for å nærme seg dette spørsmålet. 

Materialet.  

Oppgaven bygger på deltakende observasjoner av Hverdagsmessen, feltnotater basert på disse 

observasjonene, et utvalg av agendens tekster, samt intervjuer med fast ansatte ved 

Bymisjonssenteret Tøyenkirken som har vært involvert i gudstjenestearbeidet over lengre tid. 

Mens feltnotatene fremfor alt ligger til grunn for analysene (i kapitlene 3, 4 og 5), fyller 

intervjumaterialet flere funksjoner: Dels er de benyttet for å klarlegge trekk ved messens 

bakgrunn og kontekst (kapittel 2), som var nærmest udokumentert, dels belyser 

intervjumaterialet såkalt intendert resepsjon: Ettersom et fåtall nålevende personer har 

komponert messen, finnes det også mulighet for å nærme seg spørsmålet om resepsjon ut fra 

et annet perspektiv, intendert resepsjon – hva tenker opphavspersonene selv om dette? Dette 

er imidlertid et underordnet perspektiv i denne oppgaven. Intervjumaterialet har et begrenset 

kontrastivt og ikke et større komparativt formål. 
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Oppgavens formål. 

Delaktighet, inkludering og relevans er honnørord i moderne gudstjenesteutvikling, utmyntet 

gjennom 1900-tallets liturgiske fornyelsesbevegelser. I en tid med synkende 

gudstjenestedeltakelse, til tross for betydelige satsing på gudstjenestereformer (i Norge i 

2011), fremstår det å analysere hvem som kan oppfatte gudstjenestehandlingene som 

meningsskapende som et sentralt spørsmål.  

Samtidig velger jeg å utforske gudstjenestelivet utenfor den brede, offisielle tradisjonen. 

Hvorfor studere Hverdagsmessen? Bak messen ligger et betydelig og langsiktig liturgisk-

teologisk utviklingsarbeid, med egenkomponerte tekster og musikk i et særpreget kirkerom. I 

denne konteksten kan oppgaven ses som et «case» for å bidra til økt kunnskap og interesse for 

liturgisk tenkning i den offisielle gudstjenesteutviklingens randsoner.  

De kontekstuell-teologiske liturgiene er i økende grad gjenstand for akademisk interesse.
3
  

Ettersom de ofte uttrykker et bevisst forhold til liturgiske uttrykksformer,  er spørsmålet 

hvordan og med hvem de kommuniserer verdt  oppmerksomhet.  

Min oppgave har også som mål å være en refleksjon over de særtrekk den kontekstuell-

teologiske liturgiene representerer, med utgangspunkt i Hverdagsmessen.   

Problemstilling. 

Gjennom en liturgisk-teologisk og resepsjonsteoretisk analyse vil jeg forsøke å få svar på 

følgende tre spørsmål. 

Mitt primære forskningsspørsmål er: Hvilken eller hvilke modelldeltakere forutsetter de ledd i 

Tøyenkirkens hverdagsmesse som er gjenstand for analyse?  

Med tanke på Hverdagsmessen kontekstuell-teologiske tilknytning er det i forlengelse av dette 

naturlig å stille to underspørsmål: Det første tar utgangspunkt i den spesifikke 

modelldeltakerrollen knyttet til teologi nedenfra- perspektivet og hva som kjennetegner denne: 

Hvordan beskrive den modelldeltaker som kan dele erfaringer og deler sine erfaringer med 

andre som deltar? Hva forutsettes for å tre inn i en slik rolle? På bakgrunn av dette er det 

naturlig å spørre om det analyserte materialet også kan belyse andre særtrekk ved den den 

                                                           
3
 Se f eks Gunnes 2017; Thomassen 2008c; 2008a (Kirkens ressurssenter mot vold og seksuelle overgrep). 

Laksaa 2016¸ Lægdene 2008 (omtalt i kapittel 2 nedenfor). 
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kontekstuell-teologiske liturgien? Sett i lys av de begrensninger materialet setter, kan svarene 

på de to sistnevnte spørsmålene her bare være tentative.  

Oppgavens disposisjon. 

I dette kapitlet vil jeg redegjøre for teoretiske perspektiv og metodevalg, etablering av 

materialet og arbeidsprosessen. I kapittel 2 beskriver jeg Hverdagsmessens kontekst. I kapittel 

3 og 4 analyserer jeg to ledd (lystenning, sendelsesdelens lydmodaliteter), med vekt på det 

meningsskapende potensialet. I kapittel 5 behandler jeg først forutsetninger for deltakelse og 

skisserer deretter opp modelldeltakerroller. Til sist drøfter jeg de to avsluttende spørsmålene 

knyttet til messens kontekstuell-teologiske kontekst.  

Men først noen ord om tidligere forskning. 

Tidligere studier av Tøyenkirken. 

Lite er skrevet om Bymisjonssenteret Tøyenkirken og Hverdagsmessen. I antologien Gud er 

løs (1997) inngår et kapittel med bidrag av Tøyenkirkens medarbeidere som omhandler 

liturgiutvikling, teologisk grunnlag, diakonalt arbeid, historie og kirkerom.
4
 Tøyen menighet 

ble satt under lupen av Knut Lundby i hans sosiologiske studie Troskollektivet: en studie i 

folkekirkens oppløsning i Norge, som omhandler den daværende menigheten frem til 

nedleggelsen i 1984, da Bymisjonssenteret overtok bygningskomplekset i Herslebsgate. 

 Kirkerådet utga i 1992 Asfalt og lengsel , skrevet av  to bymisjonsprester aktive under 

Hverdagsmessens tidlige periode, Elisabeth Torp og Hans-Olav Mørk.
5
 Den er tenkt som en 

ressursbok for gudstjenester utenfor kirkerommet. Den berører ikke Hverdagsmessen direkte, 

men dokumenterer deres liturgisk-teologiske tilnærming.  

Det er naturlig å behandle den liturgiske og resepsjonsteoretiske forskningskonteksten 

sammen med presentasjonen av teori- og metodeperspektivene nedenfor. 

                                                           
4
 Se f eks Mørk 1997, Lund 1997; Torp 1997. 

5
 Mørk & Torp 1992.  
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Teoretiske og metodologiske perspektiv. 

 

To teoretiske innfallsvinkler eller perspektiver er grunnleggende for min tilnærming til studiet 

av Hverdagsmessen. Det ene er et liturgisk-teologisk, det andre er resepsjonsteoretisk. 

Et liturgisk-teologisk perspektiv.
6
 

Min interesse for å studere gudstjenesteliv og dets kommunikasjonsformer tar sitt 

utgangspunkt synet på liturgi som primær teologi, et syn  manifestert i 1900-tallets liturgiske 

teologi. Mitt første møte med dette var gjennom et kurs i ortodoks teologi ved Lunds 

universitet i 2012, hvor «Lex orandi, lex credendi», den liturgiske teologis devise, stod 

sentralt: Bønnens lov (liturgien) er grunnlaget for troens lov (teologien) , eller «slik jeg ber, 

slik tror jeg».
7
  All teologi er liturgisk. Hva betyr det?  

Det betyr at det ikke er kristen tro som skaper og opprettholder liturgien og gudstjenestelivet, 

men snarere er det gudstjenestefeiringen som skaper troen. Den fremste liturgiske teologen, 

ortodokse Alexander Schmemann (1921 – 1983), beskriver det å feire gudstjeneste som troens 

epifani og kilde, og liturgien som troens ontologiske forutsetning,  en «locus theologicus par 

excellence».
8
 Gudstjenestefeiring ligger til grunn for all teologisk refleksjon.  

Når perspektivet vendes slik, blir heller ikke liturgiens oppgave pedagogisk, å lære bort tro, 

men tvert imot blir liturgien møtested hvor menneskets liv og erfaringer bæres frem: «Når 

verden bæres fram for den treenige Gud i liturgien, blir teologien utfordret til å være relevant 

for menneskene».
9
 

Liturgisk teologi betrakter liturgien som et møte mellom Gud og et menneskelig fellesskap, 

hvor de troende forenes  i et kollektivt subjekt. Den fremste  lutherske eksponenten for 

liturgisk teologi, Gordon Lathrop (1939- ), konstaterer at «to be part of the assembly … is to 

                                                           
6
 Fremstillingen bygger på Lathrop 1993; Thomassen 2013a og 2013b;  Byström & Norrgård 1996 (kap. 2 og 3); 

Thomassen 2014, 33-35; Christoffersen 2015.  
7
 Thomassen 2014, 34. Utsagnet tilskrives Prosper av Aquitaine (c. 390 – 455). 

8
 Byström & Norrgård 1996, 44,46. 

9
 Thomassen 2013a, 12.  
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be part of the church … [l]iturgical theology asserts that the assembly itself is the concrete 

form of that communion between Christian voices”.  Gudsfolket skapes i og av liturgien.
10

 

Teologien formes og springer ut av dette møtet, noe Lathrop betoner, idet han fremhever 

gudstjenestelivet som «teologiens primære arena»: «Primary liturgical theology is the 

communal meaning of the liturgy exercised by the gathering itself».
11

  Liturgien er arenaen 

hvor teologisk meningsskaping utfolder seg. 

Liturgien er dermed primær teologi, mens de faglige refleksjonene over liturgien beskrives 

som sekundær teologi. Dette innebærer at liturgien endres, den er dynamisk. Dette betegner 

Lathrop som pastoral teologi, som «skal føre til at gudstjenestefeiringa blir relevant for 

menneskene som deltar i den, og derfor må gudstjenestene endres når den primære teologien 

krever det». Dermed blir den klart i «hvilken ende den liturgiske teologien skal begynne: ikke 

i dogmatikken, liturgihistorien eller språkteorien, men i det som faktisk skjer i en konkret 

gudstjeneste».
12

 Den egentlige teologien utfolder seg i liturgien, ifølge Lathrop. 

Dermed er det klart at liturgien ikke er nøytral teologisk grunn, ettersom all liturgisk praksis 

innebærer at valg tas og teologi skapes. Liturgien utfordrer stadig troen.  

Den liturgiske teologien må ses i sammenheng med 1900-tallets liturgiske bevegelse, men det 

faller naturlig å beskrive denne i kapittel 2, ettersom den likeledes er sentral for Tøyenkirkens 

teologiske kontekst. 

Mot et videre meningsbegrep. 

En inspirasjonskilde for denne oppgavens teoretiske blikk – og valg av materiale -  er presten 

og liturgiforskeren Lena Peterssons  avhandling  Kärlekens måltid: om mässans och musikens 

teologi (Arcus, 2013). Petersson analyserer blant annet de mer eksperimentelle liturgiene 

(«mässliturgier») skapt de seneste tretti årene. Hun peker på bredden, eksperimentlysten og 

                                                           
10

 Thomassen 2008b, 523; Byström & Norrgård 23; Lathrop 1993, 9. Med utgangspunkt i mitt liturgisk-
teologiske perspektiv, er gudsmøte og møtested bærende metaforer for gudstjeensten; «[i] gudstjenesten 
møter Gud oss som den nærværende og handlende» (Gudstjenesteordning for Den norske kirke, 6.3); den er  « 
.. et hellig møte mellom Gud og mennesker …. en dialog mellom Gud og mennesker» (Thomassen 2013c, 32). 
Også forståelsen av gudstjenesten som bønn fremhever gudstjenestens som et møte mellom to subjekter; 
«gudstjenesten er i sin karakter en sammenhengende bønn, … hvor et menneskelig, kollektivt subjekt … 
henvender seg til en Gud som er utenfor oss selv» (Thomassen 2013a, 19). Martin Modeus’ betoning av 
gudstjenestens relasjonalitet  utvider kretsen til møter mellom «människa och människa och för människans 
relation till sig själv» (Modeus 2005, 29). Som Øierud, hvis arbeid jeg vender tilbake til i teori- og metodedelen, 
understreker,  er det dette «felles»-aspektet som står i sentrum: «Gudstjenester er  kommunikativehendelser 
der en for en stor del kan se at noe er gjort felles …. » (Øierud 2013, 22). 
11

 Lathrop 1993, 5. 
12

 Thomassen 2014, 35. 
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radikaliteten i de seneste generasjonenes liturgisk orienterte teologi og hvordan disse 

liturgiske strømningene tydelig omformer samtidens gudstjenestelandskap. Materialet 

fremtrer som meget heterogent og oppviser stor sjangermessig og tematisk bredde.
13

  

Parallelt med en offisiell utvikling «har nyskapandet av gudstjänstens musik på initiativ av 

församlingar, rörelser och enskilda fortsatt och intensifierats” under 2000-tallet.  I sin 

konklusjon fastslår hun at «de nya mässorna har återspeglat den liturgiska förnyelse som 

pågått i ekumeniska rörelser och i kyrkor världen över. Intentionen att skapa större aktivitet 

och delaktighet har varit slående… [v]ikten av ett delat ansvar för gudstjänstplaneringen har 

ofta lyfts fram … [n]ågon har velat öka inslagen av dans, rörelse och andra icke-verbala 

uttryckssätt”. Petersson understreker også musikkens betydning for messen som helhet: «text 

och musik har inte bara utvecklats samtidigt. De har ofta utvecklats tillsammans, och många 

vittnar om at musiken utvecklats utifrån samma teologiska tänkande som kommer till uttryck i 

mässans texter.”
 14

 

Tre forhold fortjener å nevnes: Petersson viser at eksperimentelle og ikke-offisielle liturgier er 

et interessant forskningsfelt, som rommer betydelig teologisk kompleksitet.  Hun utvider 

analysen til å omfatte helheten av liturgiske uttrykk (jfr. det jeg nedenfor betegnet som 

multimodalt samspill). Og form og innhold smelter sammen: Teologisk meningsskaping er 

ikke begrenset til språklige uttrykk. Teologi uttrykkes i mer enn ord. 

Hennes analyse åpnet mine øyne for behovet for et vidt meningsbegrep, idet hun peker på en 

utvikling i messekomposisjon hvor det teologiske saksinnholdet bare er en fasett av en større 

meningsbærende struktur. Ofte er liturgiene et resultat av eksperimentelle kunstneriske 

prosesser. Hvilken mening som kommuniseres og oppfattes, og som gjør messen meningsfylt 

å delta i, er dermed et spørsmål som krever en bred tilnærming til og forståelse av hva mening 

i gudstjenesten er eller kan være.  Liturgiens meningspotensiale kan heller ikke begrenses til 

et teologisk saksinnhold alene. Møtet med Hverdagsmessen, især musikken i sendelsesdelen, 

overbeviste meg også om at et liturgisk-teologisk perspektiv ikke kan stå alene.  

                                                           
13

 Petersson 2013, 151-156 (liturgienes  ”syften och visioner”), 145 (musikalske sjangre). Noen av messene er 
tydelig kontekstuell-teologiske, som den feministisk inspirerte Sofiamässan. 
14

 Petersson 2013, 140, 252-253.  
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Et resepsjonsteoretisk perspektiv: deltakeren-i-gudstjenesten. 

Mitt andre hovedperspektiv er resepsjonsteoretisk. Det har vært ledende for utformingen av 

forskningsspørsmålene.  

Jeg velger å nærme meg Hverdagsmessen  gjennom begrepet modelldeltakelse, et begrep 

utviklet av Gunnfrid Ljones Øierud basert på den italienske filosofen og semiotikeren  

Umberto Ecos (1932 - 2016) resepsjonsteoretiske modelleserbegrep.   

Øieruds studie fremstår som et pionérarbeid metodologisk og er meget omfattende. Omfanget 

på min oppgave og forskjellene i primært analysemateriale (Øieruds materiale omfatter 

audiovisuelt materiale, d v s  film- og lydopptak) tilsier at jeg tillemper hennes metode 

selektivt.  

 

Oppgavens formål, tilgjengelig materiale og metodevalg henger nøye sammen. Som Øierud 

har jeg vært gjennom en heuristisk prosess for å utvikle metoden i møtet med mitt eget 

materialtilfang, sett i lys av oppgavens formål. Hva er hensiktsmessig, basert på mitt 

begrensede materiale? For å overholde rammene for oppgaven må jeg også begrense de 

analytiske skritt som ideelt sett kunne vært tillempet.  

To tillempninger i forhold til Øieruds metodologiske grep må fremheves: Ettersom mitt blikk 

i større grad enn Øieruds er liturgisk-teologisk, har jeg anvendt en metaforisk-hermeneutisk 

metode for å analysere saksinnholdsdimensjonen i enkelte modaliteter.  Og hennes 

gudstjenester er anonymisert, noe min ikke er. Det åpnet tidlig for å inkludere et begrenset 

sideblikk mot idealresepsjon, basert på intervjumaterialet. 

Jeg vender tilbake til dette nedenfor. 
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Resepsjonsteori og modelldeltakelse. 

Hva er en modelleser eller -deltaker? 

 

Det resepsjonsteoretiske utgangspunktet er Umberto Ecos modelleserbegrep, som Øierud har 

videreutviklet til et modelldeltakerbegrep for å studere gudstjenester fremfor tekster: en 

‘leser-i-teksten’ blir  en ‘deltaker-i-riten’.
15

 

Det som forener det resepsjonsteoretiske feltet er at forfatteren «ikke lenger er i sentrum. Og 

heller ikke verket som en autonom størrelse, men leseren og resepsjonsprosessen».  Leseren er 

nødvendig for at tekstens meningspotensiale skal realiseres. Modelleseren er imidlertid ikke 

den leseren som forfatterinnen forestiller seg i sitt hode. Modelleseren / -deltakeren  er en 

tekstlig konstruksjon, en deltakerrolle som teksten / gudstjenesten tilbyr. Ifølge Eco er 

modelleseren «en lesertype som teksten ikke bare forutsetter som samarbeidspartner, men 

som den også anstrenger seg for å skape».
16

  

Eco representerer i denne sammenheng en «intern» resepsjonsteoretisk tradisjon, d v s at 

interessen ikke rettes mot faktisk resepsjon hos empiriske lesere («ekstern» eller empirisk 

resepsjon) , men  leseren derimot betraktes  som en abstrakt instans eller «rolle», som skapes, 

opprettholdes og formes av lesningen. Modelleseren er dermed en tekstlig konstruksjon, en 

rolle som teksten tilbyr faktiske, empiriske lesere å tre inn i. 

Det fundamentale premisset innen resepsjonsteori er et alle former for kommunikasjon, som 

en tekst eller gudstjeneste, skaper slike reseptive roller. Den som ønsker å forstå, eller i vid 

betydning finne budskapet meningsfullt, må nærme seg den eller de reseptive rollene en 

ytring skaper og legger til rette for. «En faktisk leser må gå inn i eller nærme seg den 

leserrollen som teksten skaper for å foreta en adekvat resepsjon av teksten». 
17

  

Med utgangspunkt i Ecos teorier viser Johan Tønnesons studier av sakprosa i hans 

doktoravhandling Tekst som partitur, eller Historievitenskap som kommunikasjon (2004) at en 

tekst kan skape flere modellesere, og Øieruds  når samme konklusjon for gudstjenesters del. 

                                                           
15

 Øierud 2013, 50. 
16

 Øierud 2013, 28, 30. 
17

 Øierud 2014, 181. 
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Mens den empiriske leseren må skilles fra modelleseren, må en faktisk deltaker av kjøtt og 

blod nærme seg de reseptive rollene som teksten legger til rette for en adekvat 

meningsskaping, for å kunne aktualisere teksten som meningsskapende potensiale.  

Andre former for resepsjon. 

Modellresepsjon beskriver dermed potensielle roller, men sier intet om hva de fysiske 

deltakerne gjør eller ikke i gudstjenesten.  En empirisk deltaker kan forholde seg fritt til de 

roller som tilbys. «Modelldeltakelse er en tilrettelagt deltakelse, men faktiske, fysiske 

gudstjenestedeltakere må ikke delta på en slik måte», ifølge Øierud.  

At gudstjenestedeltakere agerer fysisk, innebærer at modelldeltakeren skiller seg klart fra 

Ecos modelleser, ettersom «aktiviteten til de faktiske empiriske deltakerne er med på å 

utforme hva som er en modellresepsjon». I motsetning til lesere kan gudstjenestedeltakere 

observeres – og gjennom sitt fysiske nærvær bidrar de til å skape rollene.
18

 Dette er 

avgjørende for metodologisk tilnærming, og knytter også an til det liturgisk-teologiske 

premiss at teologi er noe som skjer i gudstjenesten. 

Modellresepsjon må også skilles fra intendert eller idealresepsjon, som vektlegger 

målsetningene med kommunikasjonen, hva noen, f eks opphavspersonen, vil med ytringen.
19

 

Disse formene for resepsjon kan kombineres forskningsmessig: I forbindelse med 

konfirmantgudstjenester intervjuet Øierud konfirmantene om deres opplevelser i etterkant. 

Her ble kontrast mellom empirisk resepsjon og modellresepsjon utforsket.
20

 Jeg velger å 

utforske resepsjonsfeltet fra en annen vinkel, idet mitt intervjumateriale kaster lys over 

gudstjenestens utforming fra et idealresepsjonsperspektiv, d v s hva de ansatte selv vil oppnå. 

Idealresepsjon er imidlertid langt mer komplekst å gripe enn modell- og empirisk resepsjon; 

det ville f eks innebære å intervjue salmediktere og andre opphavspersoner. Jeg ser derfor mer 

på mitt bidrag her som en utforsking av det potensiale som finnes i en resepsjonsteoretisk 

tilnærming til gudstjenesteanalyse.  

                                                           
18

 Øierud 2014, 182; 2013, 50-51. 
19

 Øierud 2013, 295 – 296. Katrine Fangen berører i metodeboken Deltagende observasjon de samme 
aspektene og skiller mellom handlingsdata (observasjoner) og diskursive data, som intervjuer gir tilgang til: 
”Intervjudata bør ikke behandles som de var handlingsdata, men mer ses som folks selvrepresentasjon … 
snarere kan du se det de sier de gjør, som en historie som gjenspeiler hvordan de ønsker å fremstille seg selv» 
(2010, 172).  
20

 Øierud 2017. 
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Øierud påpeker at disse resepsjonsperspektivene ikke må sammenblandes, slik at 

modelldeltakeranalysen bygger på empirisk eller intendert resepsjon.
21

 Det er viktig ikke å 

fremstille en modelldeltaker basert på hva opphavspersoner ønsker å oppnå. Da står 

forfatteren igjen i sentrum, som herskerinne over sitt verk. 

Flerstemmig kommunikasjon og et utvidet meningsbegrep. 

Fra modelleser til modelldeltaker i gudstjenester. 

 

Hva består en slik rolle av, hva skaper og former en modelldeltaker?  En modelldeltakerrolle 

konstitueres av to elementer: 

 Forutsetninger for å tilegne seg mening (Eco: «forutsatt kompetanse»); Hva 

forutsettes for å kunne forstå, verdsette og delta i gudstjenesten? Eksempler er 

språkbeherskelse (f eks arkaiske ord), stilpreferanser,  gudstjenesteerfaring og 

vane, teologisk kunnskap, holdninger, alder og livserfaring, fysiske 

forutsetninger.  

 Hva slags mening gudstjenesten legger til rette for å skape; tilrettelagt 

meningsskaping. Eco betegner dette som «kompetanseoppbygging»: «Det å 

bygge kompetanse handler nettopp om å gjøre fortolkende operasjoner, å skape 

mening», skriver Øierud.
22

  

Det å identifisere modelldeltakerrollen bidrar til å klarlegge hvilken ramme som skapes for 

meningsbærende kommunikasjon og hvilke vilkår gudstjenesten skaper for meningsfull 

deltakelse. 

Mening – et bredt meningsbegrep. 

Å identifisere reseptive roller forutsetter dermed å undersøke hvordan dette realiseres i 

gudstjenesten. Modelldeltakeren representerer det som potensielt kan erfares i gudstjenesten 

og hva som forutsettes for å kunne oppleve dette som meningsbærende.  

Som Øierud legger jeg et meget bredt meningsbegrep til grunn. Mening er ikke knyttet til 

intellektuell forståelse eller visse tegntyper, som ord. 

                                                           
21

 Ibid., 164, note 9. 
22

 Se til dette Øierud 2013, 30-33, (sitat: 32). 
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 Øierud knytter an til den amerikanske semiotikeren og filosofen C.S. Peirces (1839-1914) 

forståelse av mening, hvor mening også kan være «handlinger, tanker og følelser», ikke bare 

det å begripe noe intellektuelt».
23

  Mening er ikke «objektivt og stabilt eksisterende, men noe 

som skapes». En tekst kan fylle en rekke funksjoner samtidig. Meningsskaping fremtrer som 

en prosess.  

Gudstjenester kan som en kompleks kommunikasjonshendelse legge til rette for 

meningsskaping som  

«betoner både saksinnhold, handlinger, fellesskap og følelser … Gudstjenesten som 

rituell aktivitet er noe annet enn informasjonsformidling, og følelser, handlinger og 

relasjonsetablering eller –vedlikehold kan være vel så relevante former for 

meningsskaping som det mer intellektuelt eller saksinnholdsgripende».
24

  

Men mening er heller ikke noe helt subjektivt: De meninger det legges til rette for, må fremstå 

som intersubjektivt tilgjengelige meningspotensialer. Slik er det «mulig både å fastholde en 

forståelse av mening som resultat av en individuell meningsskapingsaktivitet, og en forståelse 

av at det faktisk finnes meningspotensialer … som flere subjekter vil kunne oppleve som 

tilrettelagt meningsskaping – altså forståelige eller adekvate meningsskapinger …».  Begrepet 

«intersubjektivt tilgjengelig meningspotensial» betoner at mening her ikke skal forstås 

mening i en objektiv forstand, men som et meningspotensial «mange vil kunne enes om at det 

er mulig å se».
25

  

Sammen med de forutsetninger som stilles, utgjør dette meningspotensialet den reseptive 

rollen modelldeltakeren representerer.  

Et flerdimensjonelt meningsbegrep. 

Hvordan nærme seg og utforske dette i materiale fra gudstjenesteobservasjoner? Det 

flerdimensjonelle meningsbegrepet Øierud utvikler er sentralt for å operasjonalisere en 

metode  og kunne identifisere potensielle reseptive roller. 

Begrunnet i «en antakelse om at det kan skapes forskjellige modelldeltakere ut fra variasjoner 

i hva slags mening en finner eller betoner innenfor gudstjenesters helhetlig intersubjektivt 

                                                           
23

 Øierud 2014, 184; Øierud 2013, 21-24. Peirces forståelse av mening bygger på hans semiotikk, en  forståelse 
av det semiotiske tegnet som tredelt: Tegnet består av en tegnbærer (det jeg sanser), et objekt (det som det 
refererer til), men også en interpretant, «tolkninga, det nye tegnet eller meningen» (Øierud 2013, 21). Det som 
gjør et tegn til et tegn er interpretanten, noe som gir mening for noen, en meningsskapende prosess.  
24

 Øierud 2014, 184; Øierud 2013, 21-25. 
25

 Øierud 2013, 25; 2014, 182. 
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tilgjengelige meningspotensial», og etter å ha prøvd hvorvidt «dimensjonene framsto som 

sakssvarende å se etter i dette materialet», identifiserer hun fire meningsskapende 

dimensjoner for å analysere modelldeltakelse i gudstjenester.
26

 Jeg finner denne inndelingen 

velbegrunnet.  

De fire meningsdimensjonene. 

Som metodisk analyseverktøy sondrer Øierud mellom fire meningsskapende dimensjoner, 

Analysen innebærer å utforske disse meningsskapende dimensjonene i materialet gjennom en 

rekke spørsmål.  

 Saksinnholdsmening («ideasjonell mening»).   

o Det omfatter det som «i hverdagsspråk kalles informasjon eller 

kunnskapsformidling» og omfatter det som begripes gjennom intellektet. 

o  I min analyse omfatter dette fremfor alt det teologiske saksinnholdet. Jeg har 

valgt å tillempe en metaforisk-hermeneutisk metode, se nedenfor. 

o Hva er det som ytres og formidles? 

 Handlingsorientert meningsskaping.  

o Meningsskaping innenfor denne dimensjonen «er basert på nettopp å delta i, 

utføre handlingene».
27

  

o Det kan dreie seg om fysiske handlinger og språkhandlinger, å delta i 

salmesang, å sitte ned og lytte. Gudstjenester kan legge til rette for en rekke 

samhandlinger.  

o Her vil jeg også oppmerksomme bevegelsesmønstre i rommet og aktører, hvem 

som gjør hva.  

o Hva gjøres, hva legges det til rette for å gjøre?   

 

 

 

                                                           
26 Øierud 2013, 51-55. Hun peker videre på empiriske resepsjonsundersøkelser som støtter sondringen mellom 

disse dimensjonene. Når dette betegnes som dimensjoner, for å understreke at de på ingen måte må forstås 
«som selvstendige eller uavhengige former for mening, men som tett sammenbundne dimensjoner ved 
gudstjenestelig helhetlig meningspotensial» (ibid., 52). 

27
 Øierud 2013, 53. 
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 Følelser / stemningsorientert meningsskaping 

o En emosjonell opplevelse kan være et eget formål med å delta, det som gir det 

mening. «Stemning og det å erfare følelser som er noe annet enn nøytrale og 

likegyldige, er viktig i gudstjenester». 

o  Hva kjennetegner stemning eller følelsesappell? Gis det mulighet for å bli 

«stemt» og berørt gjennom gudstjenesten?  

 Relasjoner og fellesskap. 

o  Ettersom gudstjenesten samler mennesker i samme rom,  kan «relasjoner og 

fornemmelse av fellesskap bli en viktig meningsdimensjon».
28

   

o Er det tilrettelagt for samhandling / interaksjon  eller relasjonsbygging med de 

andre deltakerne? Legges det til rette for visse sosiale roller under 

gudstjenesten?  Åpnes det for personlig bekreftelse og respons, nærhet, «å bli 

sett», å kjenne seg som «del av noe større».  

o  Skapes det anonyme eller synlige roller, legges det til rette for individuell 

deltakelse eller kollektiv? 

o er aktivitetene ledet og av hvem, eller legges det til rette for selv å lede an? Her 

er et aktørperspektiv viktig: Etableres hierarkier som kan virke 

meningsskapende? 

o Er de relasjonene som kan oppstå distanserte eller nære? 

Disse dimensjonene kan legge til rette for reseptive roller knyttet til enkeltdimensjoner ved et 

helhetlig meningspotensiale. «som betoner ulike dimensjoner ved det helhetlige 

meningspotensialet. Dette kan også medføre at det skapes flere forskjellige modelldeltakere, 

og altså ulikt utforma reseptive roller som de faktiske gudstjenestedeltakerne kan nærme 

seg».
29

 

Samtidig kan det innen hver dimensjon åpnes for ulike reseptive roller: Mens noen ønske 

aktivitet knyttet til synlighet og å lede an, kan andre foretrekke en helt anonym rolle. Gir 

gudstjenesten mulighet for bare det ene eller begge? 

Øieruds øvrige analytiske skritt fremstår som lite hensiktsmessige å anvende på mitt materiale 

i sin helhet, gitt oppgavens begrensede omfang og forskjellene i materialtyper. 

                                                           
28

 Øierud 2013, 54. 
29

 Øierud 2014, 184 
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Modaliteter og multimodalitet.  

Men en leser-i-teksten skiller seg fra en fysisk deltaker-i-gudstjenesten. Gudstjenester er en 

særpreget form for kommunikasjon og de reseptive rollene formes på annet vis. Gudstjenester 

er det Øierud  kaller ‘flerstemmige’. Gudstjenesten  omfatter en rekke modaliteter, eller 

meningsskapende ressurser – de er multimodale. Musikk, symboler, talt, sunget og trykt 

verbalt språk, bevegelsesmønstre og aktører, kombineres til et komplekst, meningsskapende 

mangfold. For «gudstjenestens vedkommende er det … grunnleggende å fortolke forløpet 

som nettopp et forløp», understreker Øierud. Kompleksiteten består ikke bare av antall tegn i 

gudstjenesten , men ved at «noe som uttrykkes i en modalitet kan repeteres, motsies, 

aksentueres eller justeres av noe som uttrykkes i en annen.»
30

 

Det er kombinasjonen av modaliteter som skaper meningspotensialet. 
31

 En multimodal 

analyse «søker å forstå dette samvirket og helheten i kommunikasjonen». Å synge en salme er 

en handling, fellessang, knyttet til et objekt, en salmebok med en verbal tekst, og en 

musikkfremføring.
32

  

Multimodalitetsforskning er et relativt nytt forskningsfelt og det finnes ikke en etablert 

analysemetode «eller en ferdig utvikla og hegemonisk forståelse av multimodalt samspill». 

Ikke minst finnes det ingen «analysemetode som passer perfekt i møte med gudstjenester».
33

 

Som Øierud velger jeg å nærme meg dette utforskende, og jeg har fremfor alt lagt vekt på å 

utforske samspillet mellom lydmodalitetene i sendelsesdelen, basert på Øieruds anvendelse av 

metoden i hennes avhandling.
34

 Der undersøker jeg  hvordan en kompleks reseptiv rolle kan 

formes gjennom multimodalt samspill.  

Metaforisk-hermeneutisk metode: et teologisk-antropologisk blikk på de liturgiske 

tekstene. 

Øieruds metode fremstår imidlertid som noe svak i forhold til å presisere det teologiske 

innholdet i saksinnhold som meningsskapende dimensjon. Jeg anlegger et liturgisk-teologisk 

                                                           
30

 Øierud 2013, 35; Øierud 2014, 183. 
31

 Modalitet er et kjernebegrep som ikke har noen entydig definisjon. En god bruksdefinisjon er at det er 
«meningsskapende ressurser». Øierud knytter an til Sigrid Norris’ forståelse av modaliteter som heuristiske.  
enheter og vektlegger at det er datamaterialet som vil bestemme hvilke modaliteter det er hensiktsmessig å ta 
utgangspunkt i for analyser (2013, 36). Jeg beskriver f eks stillhet som en modalitet.  
32

 Øierud 2013, 111.  
33

 Øierud 2013, 35-36. 
34

 Se f eks Øierud 2013, 119-120 (salme). 
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blikk og valgte derfor å anvende en metaforisk-hermeneutisk metode for å analysere 

saksinnholdet i visse modaliteter som inneholder såkalt «doksologisk tale»: 

«Alle tekster som brukes i en gudstjeneste er liturgiske tekster innenfor sjangeren 

«doksologisk tale». Doksologisk tale er et språk som brukes i de tekstene som utgjør 

summen av tilbedelse, bønn, bekjennelse og forkynnelse i gudstjenesten, og 

salmetekstene føyer seg inn i dette korpuset».
35

 

Metoden er nylig utviklet av Thomassen ([2018]) for analyse av gudstjenestens tekster, i 

hensikt å fange «erfaringer og livstema som kommer til syne i tekstene, hvordan tekstene 

fremtrer på aktørnivå, og hvilke kulturelle og ideologiske trekk som preger dem».
36

 Den 

bygger på Erikssons (1995) genusorienterte strukturalistiske tekstanalyse.
37

  Som aktør i 

teksten identifiseres et «liturgisk subjekt», hvor menneskets og menighetens rolle situeres. 

Samspill og relasjon til en guddommelig adressat utforskes («hvordan forholder det liturgiske 

subjektet seg til Gud, og omvendt»), tekstens livstemaer og verdensbilder utforskes. Selv om 

gudstjenesten som multimodal hendelse ikke kan begrenses til skriftlige tekster, gir denne 

metoden tilgang til visse særtrekk ved gudstjenestens teologiske antropologi som er relevante 

for å bestemme gudstjenestens saksinnhold, og som Øieruds tilnærming er mindre egnet for. 

Teoretisk bunner metoden i samme resepsjonsteoretiske perspektiv «intern resepsjon» (det 

liturgiske subjekt som «leseren-i-teksten»), og det liturgiske subjektet har visse likhetstrekk 

med modelleseren. Slik bidrar metoden gjennom en tekstnære lesning til å bestemme det 

teologiske meningspotensialet i liturgiske ledd, betraktet som modalitetens 

saksinnholdsmening. 

Etablering av materialet. Arbeidsprosessen. 

Oppgaven bygger på deltakende observasjoner av Hverdagsmessen, feltnotater basert på disse 

observasjoner, agenden for treenighetstiden, samt intervjuer med fem fast ansatte ved 

Bymisjonssenteret Tøyenkirken som har vært involvert i det liturgiske arbeidet gjennom en 

årrekke.
38

 

På et tidlig stadium vurderte jeg å filme messen og samle inn audiovisuelt materiale. Flere 

forhold gjorde at jeg slo det fra meg. Dels vurderte jeg at filming kunne ha en 

                                                           
35

 Thomassen [2018], 1 (med henvisning til Teresa Berger, Gail Ramshaw og Geoffrey Wainwright). 
36

 Thomassen [2018], 6. (Artikkelen er innlevert våren 2018 til fagfellevurdering for publisering).  
37

 Eriksson 1995, kapittel 4. 
38

 Se Fangen 2010 for deltakende observasjon og intervjuform som metode. 
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forskningseffekt; det kunne påvirke deltakerne til å endre sin adferd og dermed tilpasse seg til 

forskningssituasjonen. Messens ganske intime karakter i et lite kirkerom tilsa også 

tilbakeholdenhet med å etablere et filmmateriale.
39

 Dessuten er filmopptak utfordrende av 

forskningsetiske grunner, særlig knyttet til personvernregelverket. Å etablere et materiale var 

dermed også meget krevende i forhold til prosjektets tidsramme.  

Til følge av intervjuformen var prosjektet meldepliktig til Personvernombudet for forskning 

ved Norsk senter for forskningsdata (NSD).  Personvernombudet bifalt prosjektsøknaden 

(vedlegg 2).  

I forkant av søknaden besluttet jeg meg for å observere mer inngående og delta på flere 

messer under våren og sommeren.  Jeg foretok en pilotobservasjon under askeonsdagsmessen 

den 14. februar og gjenopptok deretter observasjonene den 16. og 23 mai (påsketiden), og den 

6., 13., og 20 juni (treenighetstiden). Dette ga meg mulighet til å bedømme hvilke ledd jeg 

ønsket å analysere nærmere.  Jeg vil redegjøre for utvalgskriteriene nedenfor.  

Beskrivelsene i oppgaven er basert på feltnotater fra observasjonen foretatt den 20. juni, men 

jeg har supplert med observasjoner fra øvrige messer der dette har gitt informasjon om 

variasjoner av betydning. Disse tilleggene er angitt i teksten. Utover feltnotater tatt underveis 

under gudstjenesten og supplert med egne minneinntrykk i etterkant, inngår også utdrag fra 

agenden for treenighetstiden i materialet (vedlegg 6).  

I motsetning til Øieruds analyse er ikke gudstjenesten i seg anonymisert. Ettersom 

personkretsen som deltar er liten, medførte personvernhensyn at beskrivelser som tillater å 

identifisere enkeltpersoner ved lystenningen, er utelatt. Det medfører også at dette materialet 

ikke er gjenstand for nærmere analyse. 

I forkant av hver gudstjenesteobservasjon ble forrettende prest orientert om formålet med 

observasjonen (se vedlegg 3).  

Intervjuene (totalt ca. 5 timers opptak) ble foretatt i perioden 31. mai til 14. juni, basert på 

individuelt tilpassede intervjuguider .  Samtykke til deltakelse og publisering ble innhentet (se 

vedlegg 4). Intervjuene  gir, utover å belyse Hverdagsmessens kontekst og struktur, 

informasjon om  intendert resepsjon, det jeg ovenfor kalte idealresepsjon. Intervjumaterialet 

skal destrueres i henhold til vilkår angitt av NSD etter prosjektets avslutning. 
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 Øierud var selv forsiktig med å filme menighetens aktiviteter. Se generelt til dette Øierud 2013, 72 – 75. 



22 
 

Hvilke ledd analyseres? Utvalgskriterier. 

Utvalget av gudstjenesteledd er basert på tre kriterier: 

 De skal fremstå som karakteristiske for Hverdagsmessen, og likeledes som atypiske 

for gudstjenestefeiring i norsk kontekst i allmenhet. De bør representere Tøyenkirkens 

kontekstuell-teologiske tilknytning.  

 De skal fremstå som mest mulig permanente ledd i hverdagsmessen gjennom kirkeåret. 

 De skal representere et relativt bredt spekter av modaliteter. 

Jeg har derfor valgt ut to sekvenser: Lystenningen i samlingsdelen, og sendelsesdelen. I 

sistnevnte fokuserer jeg på lydmodalitetene. 

Resepsjonsformer og  metodevalg. 

Når jeg velger å gjennomføre en modellresepsjonsanalyse fremfor å studere empirisk eller 

intendert resepsjon, skal det ses i lys av oppgavens formål beskrevet ovenfor. 

Modellresepsjon kan belyse flere aspekter ved disse formålene enn øvrige tilnærminger.  

Materiale og metodevalg spiller sammen. Hvilket materiale som foreligger, er bestemmende 

for hva som kan analyseres. Inndelingen i modaliteter er heuristisk og det gjelder å velge et 

detaljnivå som tillater både beskrivelse og analyse, samt er mulig å holde innenfor oppgavens 

rammer. Alt dette maner til forsiktighet i konklusjoner.  

Kjernen i det metodologiske grepet for å identifisere reseptive roller er  

1. en analyse av meningsdimensjonene som det legges til rette for i de ledd av 

Hverdagsmessen jeg studerer og  

2. de forutsetninger som stilles. Forutsetninger knyttet til spesifikke modaliteter, 

diskuteres fortløpende. Øvrige mer generelle forutsetninger behandles i kapittel 5.  

Det multimodale samspillet mellom enkelte modaliteter vil berøres, fremfor alt i 

sendelsesdelen.  

I kapittel vil jeg samle trådene og nærme meg modelldeltakere mer helhetlig, i form profiler 

av mulige modelldeltakerroller.  
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Videre fremstilling. 

I kapittel 3 og 4 vil jeg derfor analysere modalitetene enkeltvis i med fokus på hvordan disse 

fire meningsdimensjonene realiseres i enkeltmodalitetene. En beskrivelse basert på 

observasjonene innleder hvert hovedavsnitt. Men først må materialet settes i en større 

kontekst. 
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Kapittel 2: Materialet i kontekst. 

 

Det er hensiktsmessig ut fra de teoretiske perspektivene å beskrive Hverdagsmessens 

teologiske kontekst. Brukergruppen, de empiriske deltakerne, bør også omtales, og de fysiske 

rammene, kirkerommet.   

Hverdagsmessens teologiske kontekst. 

Utgangspunktet: Den liturgiske bevegelse. 

Den liturgiske teologien, som jeg beskrev ovenfor, er nært forbundet med den økumeniske 

liturgiske bevegelse, hvis andre fasen ble innledet mot år 1900 og fikk et tydelig sosialetisk 

preg, som en «folkelig» liturgisk bevegelse, hvor lekfolkets deltakelse og idealer om sosial 

rettferdighet er nært forbundet med hverandre. Bevegelsen rommet et betydelig sosialt patos; 

en teologisk fortolkning kunne ikke løsrives fra politiske og sosiale forhold: «Menneskenes 

livskår ble en del av det liturgiske livet».
40

 Dette utviklet seg til en progressiv kontinental 

liturgisk bevegelse.
41

 

Det annet vatikankonsil (1962-65) markerte et gjennombrudd for de sentrale elementene i 

dette liturgiske fornyelsesprogrammet, som stadfestet dem gjennom konstitusjonen 

Sacrosanctum Concilium. 

Den liturgiske teologi og den liturgiske bevegelsen var forenet i et felles « ønske om dels å 

vende tilbake til de liturgiske kildene, dels om å skape en gudstjenestefeiring som kunne 

synliggjøre at verdens lidelse berørte Gud.»
42

 De to deler innsikten om troens avhengighet av 

gudstjenesten: 

«[liturgisk teologi] forener mange av fornyelsesbevegelsens sentrale anliggender, og 

understreker … den gudstjenestefeirende menighetens delaktighet som medskaper av 

teologi . Teologien er forankret i erfaringen … Erfaringen av Guds nærvær i 
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 Thomassen 2013b, 75.  
41

 Byström & Norgård 1996, 35-37. 
42

 Thomassen 2013b, 83. 
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gudstjenesten er teologi i sin mest egentlige forstand (primærteologi) … Kirkens 

liturgiske praksis er ikke teologiens objekt, men dens opphav og subjekt».
43

 

Kontekstuell teologi: Liturgi og marginaliserte erfaringer. 

Under samme periode utviklet de kontekstuelle teologiene seg: Feministteologi, «black 

theology», frigjøringsteologi, skeiv teologi. Tidligere marginaliserte gruppers erfaringer løftes 

nå frem. I et standardverk beskriver Stephen Bevans at det som gjør den kontekstuelle 

teologien kontekstuell og radikalt ny er dens utvidelse av teologiske loci, fra skrift og 

tradisjon til «present human experience». Kontekstuell teologi «realizes [that] culture, history, 

contemporary thought forms … are … along with scripture and tradition …valid sources for 

theological expression”.
44

  

De liturgiske fornyelsesbestrebelser som kom til uttrykk i Det annet vatikankonsil falt 

sammen med frigjøringsteologiens fremvekst.
45

 Å adressere og løfte inn nye erfaringer i 

gudstjenesten er et samlende fellestrekk for de to bevegelsene:  

«[Frigjøringsteologiens fremvekst] førte til en til en liturgisk og teologisk fornyelse i 

flere kirkesamfunn, deriblant de lutherske. Frigjøringsteologiens krav om en teologisk 

fortolkning av sosiale og politiske forhold, utført av lekfolk og prester i samarbeid, 

førte til det som kalles ‘teologi nedenfra’. Den liturgiske bevegelsen og den 

kontekstuelle teologien fikk en gjensidig utfyllende funksjon i å skape en teologi som 

ble utforma på grunnlag av de erfaringene som ble uttrykt i det liturgiske rommet … Å 

gi uttrykk for erfaringer, primært marginaliserte erfaringer, i gudstjenesten har blitt et 

viktig siktemål for gudstjenestene som feires i tilknytning til flere av de kontekstuelle 

retningene».
46

  

De fremvoksende kontekstuelle teologiene søkte dermed å favne og artikulere erfaringer i 

liturgien  som ikke fant sitt uttrykk i tradisjonelle gudstjenesteformer. Man kan tale om en 

liturgi nedenfra. Hvordan utviklet dette seg i Norge? 
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 Christoffersen 2015, 31. 
44

 Bevans 2002, 3-4. 
45

 «Det var med utgangspunkt i konsilet, og de svært viktige latinamerikanske bispekonferansene i Medellin i 
1968 og Puebla i 1979, sammen med de sterkt polariserte politiske situasjonene i mange latinamerikanske land, 
frigjøringsteologien utviklet seg» (Lægdene 2008, 8). 
46

 Thomassen 2014, 34, 35. 
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Eksperimentell gudstjenestefornyelse i Norge. 

 Under 1960-tallet oppstod  en eksperimentell forsøksvirksomhet inspirert av den ‘folkelige’ 

liturgiske bevegelsen utenfor de offisielle rammene, men knyttet til kirken gjennom 

deltakelsen av ordinerte prester. Det fantes nære forbindelser mellom offisiell 

(Liturgikommisjonen av 1965) og uoffisiell forsøksvirksomhet i Norge.
47

    

I sin beskrivelse av gudstjenestefornyelse i Norge daterer Hillestad & Fæhn de første forsøk 

på slik eksperimentell gudstjenestefornyelse til begynnelsen av 1960-tallet, «en liturgisk 

oppbrudds- og gjæringstid». Arbeidsfellesskapet Forum Experimentale ble sentralt, et 

verksted for gudstjenestefornyelse grunnlagt i 1968. I 1980 ble enkelte av messene utgitt i 

trykt form. I redaktørenes forord beskrives boken som  

« … en inspirasjonskilde og et hjelpemiddel for alle som mener det er viktig med 

nytenkning omkring våre gudstjenesteformer, og ønsker å eksperimentere med 

gudstjenestefeiringen … videre er det viktig at vi velger verbale, visuelle og 

musikalske former som vi er fortrolige med, som er våre egne … vi har også arbeidet 

mye med selve innholdet i gudstjenesten, i den grad det kan skilles fra formen. Det har 

vært en sterk tendens til å bringe sosiale og politiske problemer inn i 

gudstjenestefeiringen.»
48

 

Kirkelig kulturverksted har sine røtter i musikkvirksomheten knyttet til Forum Experimentale, 

hvor det musikalske uttrykket i høy grad stod i fokus. Som det fremgår av sitatet fantes det en 

tydelig ønske om å uttrykke et slikt teologi nedenfra-perspektiv  gjennom gudstjenestearbeidet.  

Bymisjonenes liturgier. 

I norsk sammenheng representerer Bymisjonenes omfattende gudstjenesteaktiviteter et tydelig 

uttrykk for det nære samspillet mellom et slik teologi nedenfra-perspektiv og utviklingen av 

alternative messeformer, også utenfor kirkerommet.
49

 

I Praktisk kirkelig årbok 2008 beskriver Stig Lægdene teologi nedenfra i en norsk kontekst og 

omtaler bymisjonenes liturgiske arbeid: 
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 Hillestad & Fæhn 1975, 154. 
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 Birkeflet, S.H. m. fl., red. Vandring: Gudstjenester i Forum Experimentale, 1977, [1]. Boken inneholder 15 liturgier 

med musikalsk notasjon. Noen eksempler: «Du ga oss en jord å dyrke: en jazzmesse»,  «Solidaritetsmesse for Namibia», 
«Brødunder: en økumenisk eksperimentgudstjeneste», «Multiliturgisk messe». 
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«Liturgisk har menighetene i Den norske kirke mottatt ulike former for impulser fra 

teologi nedenfra … en annen impuls kommer gjennom bymisjonene. Med opprettelsen 

av Kirkens Bymisjon i Tromsø i 1988 ble det opprettet nye bymisjoner også utenfor 

Oslo. Dette satte fart i spredningen av alternative former for messer og sanger over 

hele landet, et arbeid som da var godt i gang i Oslo … Liturgien, kirkerom og 

utsmykning har preg av erfaringer gjort nedenfra. Det samme finner vi i en del 

gudstjenester gjort i lokale menigheter, i  Åpen Kirkegruppe som er et fellesskap av 

homofile og lesbiske, fellesskap som arbeider med psykisk utviklingshemmede, aids- 

og hiv rammede og arbeidet gjennom Kirkens Ressurssenter mot vold og seksuelle 

overgrep. I mange menigheter arbeides det med kjønnsinkluderende språk i liturgi og 

preken ... I alt må en kunne si at aspekter fra teologi nedenfra er til stede i mange 

menigheter i Norge. Samtidig, er det nok riktig å hevde at i de vanlige menighetene i 

folkekirken, er det ikke en teologi nedenfra som dominerer perspektivet for arbeidet, 

men det er en vesentlig impuls.»
50

 

Det «arbeid som da var godt i gang i Oslo» refererer formodentlig til Hverdagsmessen i 

Tøyenkirken. På spørsmålet om hvor Hverdagsmessen finner sin inspirasjon, svarer diakon og 

daglig leder Sigmund Ruud at  

« … dernest så jobber vi jo hele tiden i forhold til marginaliserte mennesker. Prestene 

våre gjør oppsøkende arbeid ute på gata … , møte en verden hvor mennesker lever i 

reelle utfordringer. Våre prester må bøye seg ned på gata og snakke med tiggeren, ... 

Så jeg tenker at de [prestene, forfs. anm.] bærer på en tradisjon med seg, og de møter 

en virkelighet foran seg, og nettopp her tenker jeg det er noe som møtes på en ganske 

unik måte».
51

  

Tidligere bymisjonsprest Hans-Olav Mørk, en av Hverdagsmessens opphavsmenn, nevner en 

rekke konkrete kilder og forbilder for Hverdagsmessen, bl a Den norske kirkes liturgi, Taizé, 

og «Liturgier, sanger og teologi fra Sør», og Tøyenkirkens historie, en kirke «for 

østkantfolk».
52

 Kari Veiteberg, Oslos nåværende biskop men under 2000-tallet dypt engasjert 

i Hverdagsmessen, utdyper videre:   
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 Lægdene 2008, 11. 
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 Intervju med Sigmund Ruud. Ruud er vigslet diakon og har vært daglig leder ved Bymisjonssenteret 
Tøyenkirken de siste ti år, med ansvar for messens sosiale og miljømessige aspekter. 
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«Teologisk så tenker jeg de fleste av oss har hentet inspirasjon fra frigjøringsteologi, 

feministteologi, og også … Taizé eller Iona. Kanskje ikke bevisst Iona, men de av oss 

som drar til Iona, som da har en veldig sånn holistisk spiritualitet, altså skaperverket, 

fredsspørsmål, det som av noen blir kalt for keltisk.»
53

 

«Og så tenker jeg nok at vi har nok forpliktet oss på en teologi som for eksempel skal 

være ivaretakende i forhold til en LHBTQ-identitet eller skeiv identitet. Vi har nok 

forpliktet oss også på en type forkynnelse som både prøver å være utfordrende i den 

måten vi tolker tekst, men også prøver å finne ut – hva er det som står på spill i 

samfunnet nå. Det kan være noen som kjenner at dette blir for politisk utfordrende, for 

eksempel. Så jeg tenker at det kan være folk som er ute etter en mer karismatisk 

retning, eller en mer evangelikal retning, eller som tenker at dette er kanskje ikke 

stedet for meg. Og da vil jeg gi dem rett».
54

 

Mørk beskriver de opprinnelige tankene bak Hverdagsmessen og siterer Orso Szechey, deres 

daværende diakon-praktikant:  «’Vi håpet og trodde at når gudstjenesten kunne skape 

gjenkjennelse hos mennesker, var det fordi gudstjenestespråket ble skapt gjennom å lese på 

folkets munn, på torget og i kroa’». Hverdagsmessen skulle ta «utgangspunkt i menighetens 

opplevelse av seg selv og sitt liv». Steinstedet hvor lystenningen foregår. «’inviterer oss til … 

til å dele våre bønner i stillhet eller med noen (enkle) ord … liturgien er blitt som en samtale 

mellom Gud og vår virkelighet’».
55

  

Slik vokser det ut av møtet mellom den folkelige liturgiske bevegelsen og kontekstuell teologi 

visjoner om lekfolkets delaktighet og erfaringsnære liturgier, en «liturgi nedenfra», som i 

Norge tydelig kan knyttes til grupperinger som identifiserer seg med den kontekstuelle 

teologiens verdier.   

Det er i denne liturgiske avantgardebevegelsen Hverdagsmessen på Tøyen vokser frem under 

1980-tallet, i spennet mellom frigjøringsteologi og frigjøringsdiakoni, i en kontekstuell kirke, 

for å benytte Hans-Olav Mørks uttrykk. 
56

 Hvordan ser et slikt kirkerom ut? 
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 Intervju med Kari Veiteberg. Kari Veiteberg, Oslos nåværende biskop, arbeidet som bymisjonsprest ved 
Tøyenkirken i store deler av perioden 2000 til 2014. Doktorgrad innen liturgikk 2006. 
54

  Intervju med Kari Veiteberg. 
55

 Mørk 1997, 114-115. Mørk tilskriver Szechey en sentral rolle i fremveksten av Hverdagsmessens teologi. 
56

 Mørk 1997, 116. 



29 
 

Kirkerommet: «En endret liturgi krever et endret liturgisk rom».
57

 

Tøyen kirke ble oppført i 1907 og fungerte som menighetskirke for Tøyen menighet til midten 

av 1980-tallet, da dagens bymisjonssenter ble etablert i bygningskomplekset.
58

 Kirkerommet i 

andre etasje befinner seg over menighetsalen, hvor suppemåltidet inntas, og Herzberg kro.  

Kirkerommet ble ombygget i 1989. Ansvarlig arkitekt for ombyggingen, Einar Dahle (1946-), 

beskriver bakgrunnen slik:   

«Kirkerommet ble relativt radikalt omformet etter overtakelsen og fikk faste 

benketribuner på langveggene, trappepodium bakerst og løse stoler. Gatesteinalteret er 

plassert midt ute på det åpne gulvet og er samlingspunktet for en menighet som i sin 

erkjennelse av nederlag og mot finner stadig nye kirkegjengere, som selv bestemmer 

hvor synlige de vil være i et sosialt trygt samvær. En endret liturgi krevde et endret 

liturgisk rom».
59

 

Dette innebar at prekestolen ble fjernet og kirkerommets kirkebenker ble reorganisert langs en 

ny akse. 

Benketribunene er inndelt i seks seksjoner, mens midtaksen i kirkerommets midtgang 

markeres av et frittstående alter plassert i rett vinkel med de fremre seksjonenes avslutning (se 

fig. 7), steinsted og døpefont. 

Det frittstående alteret bryter den naturlige forbindelsen med kor og veggfast alter (fig. 2 og 

3), som ikke aktiveres under messene . Slik dannes det et forestilt, mindre kirkerom.
60

 Den 

andre kortenden av dette rommet markeres av døpefonten, som avgrenser mot den bakre delen 

under galleriet. I den bakre delen av kirkerommet er det plassert løse stoler og et mindre 

steinsted på trappepodiet bakerst (fig. 6). Her finnes også inngangsdøren.  

 Det fremre steinstedet («gatesteinalteret»), er plassert noen meter foran det frittstående alteret, 

sammen med mikrofonen. Flygelet inntar en dominerende plass og midtre seksjon på venstre 

side er ombygget for å innpasse dette. Orgelet på galleriet benyttes ikke. Det rommet som 

aktiveres under messene, fremstår dermed som rektangulært avgrenset av døpefonten og 

frittstående alter på kortendene og benketribuner i lengderetningen. Kari Veiteberg beskriver 
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reorganiseringen av kirkerommet i tribuner, hvor deltakerne sitter vendt mot hverandre 

fremfor bak hverandre, som et «fellesskapsprosjekt»: 

«Nå tenker jeg nok at det er ennå noe unikt ved Tøyenkirken, som kanskje skal være 

Tøyenmessen, som vi ikke får helt i andre kirkerom. Det er jo den måten vi sitter og 

ser på hverandre på, og det er kanskje noe av det mest genuine med messen vår, som 

det viser seg at vi får til. Fordi mange sier nok at den måten jeg er skrudd sammen på, 

tilsier at jeg bør og vil kanskje sitte bakerst, eller bak en liten søyle, og det å bli lokket 

utpå som du på sett og vis blir i Tøyenkirken, på en benk hvor andre ser på deg og du 

på dem, det er et sånt fellesskapsprosjekt som jeg synes er …  jeg synes det er ganske 

vellykket.»
61

 

Om stolrekkene plassert bakerst, kommenterer Sigmund Ruud: 

« …vi hadde et ønske om å ta bort disse stolene nettopp for å slippe dette på bakerste 

benk-tankegangen. Rett og slett gjøre slik at folk måtte sette seg, dette med blikk-

kontakt mot hverandre. Men så måtte vi erkjenne at det var folk som sa at jeg orker 

ikke å være, dette blir for påtrengende, det blir for nært, det blir for vanskelig. Jeg har 

behov for å gå inn i dette rommet og gjemme meg litt. Så vi måtte rett og slett 

akseptere, mot vår forståelse for vi ønsker jo ikke at noe menneske skal gjemme seg i 

dette rommet, men vi må rett og slett bare akseptere at enkelte, for å våge å være der 

må noen også i dette rommet gjemme seg noe».
62

 

Hverdagsmessens deltakere. 

På mitt spørsmål om hvem som deltar på messen, svarer daglig leder: 

«Det er helt umulig å definere dem som kommer. Her kommer … Tidligere var det jo 

ganske markant, eller ganske mange, som hadde en lesbisk-homofil orientering, fordi 

de følte seg ekskludert fra andre steder. Nå har jo dette kirkelandskapet …  åpnet seg 

opp på en helt annen måte. Men vi har også personer som er, har hatt berøring med 

Bymisjonen i andre sammenhenger … Og enkelte personer hos oss har en historikk, 

både i forhold til en personlig problematikk og også en ensomhet, som gjør at noen da 

får en connection i dette fellesskapet som svarer på noe av deres behov. Og derfor sier 
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jeg at vi har nok, relativt mange av de som kommer hit har nok noen personlige 

utfordringer, ja.»
63

 

Carl Petter Opsahl peker på at mange av Bymisjonssenterets øvrige brukere i dag tilhører 

andre grupper, som fattige tilreisende som ikke er norsktalende: « … men vi skulle nok ønske 

at vi også kunne være en liturgisk kirke for mange av de som kommer hit, og som ikke forstår 

norsk, da. Så det er en utfordring, språk».
64

 

Min egen erfaring tilsier at det er bred sosioøkonomisk gruppe som deltar, bosatt over hele 

Oslo og Østlandsområdet, med klar overvekt av middelaldrende og eldre personer og en 

relativt jevn kjønnsfordeling. De aller fleste er norsktalende. Gjennomsnittlig antall deltakere 

på de fem messene jeg observerte var 54.
65

 Ved messen den 20. juni deltok 62 personer.  
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Kapittel 3: «Dette lyset tenner jeg 
for …». Beskrivelse og analyse av 
lystenningen. 

 

Innledning. 

I den innledende samlingsdelen i messen inntar lystenningen en dominerende plass. Det er her 

deltakeres erfaringer gis konkret plass i gudstjenesten, for å bruke kontekstuell-teologisk 

terminologi. 

Lystenningen følger etter daglig leders introduksjon, klokkeringing, prosesjon og salmesang, 

og innledningsord fra det frittstående alteret. De liturgiske leddene som vanligvis følger etter 

disse leddene  i Den norske kirkes gudstjenesteordning, som samlingsbønn og Kyrie, er i 

Hverdagsmessen ersttate av lystenningen, som også inneholder elementer av 

forbønnshandling, som vanligvis følger etter prekenen. 

Selv om bruk av lys i gudstjenesten har sin opprinnelse i oldkirkelig praksis, fremstår 

lystenning slik det anvendes her, knyttet til enkeltbønner, som et nytt fenomen i 

gudstjenestesammenheng. 
66

 

Kari Veiteberg reflekter omkring lystenningens plassering i Tøyenkirkens ordo og betoner 

plasseringens  teologiske betydning: 

«Og nettopp den energien som ligger i de ulike leddene, hvordan jobber vi med den 

liturgisk og teologisk? Så det jeg mener da, og synes jeg ser det er at denne 

lystenningsdelen, i samlingsdelen gir den en helt egen sånn teologisk signifikans enn 

om den hadde kommet etter preken, som forbønnsdel generelt ofte gjør. Fordi da er du 

på et annet sted. Presten har fått sagt sitt, og … Ja, og det er alt, og du er – men det å 

liksom åpne opp for noe, og ofte er det ikke behagelig å få høre det vi får høre, eller 

det folk har å si. Det kan være at det blir sagt ut et politisk statement som jeg er helt 

uenig med, for eksempel. Og så kan du få del i en sorg eller noe som ligger en stor 

tillit i, tenker jeg. Men det at det ligger noe i rommet, at folk kommer frem og vil sette 
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ord på det, og av og til kommer det også bare noen helt stille og tenner et lys. Men da 

blir de synlige på en annen måte enn om det var bare … Og det er jo ikke bare, men 

om det var liturg eller prest, da, som var liksom de som er i synsfeltet hele veien. Så 

det å tenke liturgiteologisk med messen i Tøyenkirken, som kanskje ikke alle ser, det 

er at det er faktisk ganske bevisst og litt spennende, synes jeg, at denne delen er i 

samlingsdelen.»
67

 

Jeg henviser til vedlegg 6 for de tekster i agenden som diskuteres. 

Beskrivelse av lystenningen. 

Etter nådehilsenen, lest av presten, og veksellesningen, lest av prest, liturg og menighet, går 

den frivillige som bærer lyset frem med det og plasserer det i lysestaken ved steinstedet, mens 

rosen plasseres i sin vase på steinstedet. De frivillige sprer seg nå lydløst ut i menigheten og 

«forsvinner». Den som har tekstboken bringer den med seg. Alteret er tomt. 

Presten innleder lystenningen med «Velkommen til hverdagsmesse midtsommers». Teksten 

leses med et visst trykk på ordet «tillit» til Gud og hverandre. Prest og liturg setter seg lengst 

frem på første benk i fremre venstre seksjon.  

Nesten umiddelbart følges to kvinner ad opp til steinstedet. De fremtrer litt forsagte og 

tilbakeholdne og det tar litt tid før den første griper ordet.   «Dette lys tenner jeg for deg som 

er her for første gang» (som det fremkommer av agenden, er dette et fast innslag).  Så tenner 

hun et lys for «en som døde for litt siden», noe som var «leit». Også den andre kvinnen vil 

tenne et lys for en avdød, «et lys for han som gikk bort». De setter seg. En kvinne går frem og 

tenner et lys for «en som er veldig syk nå», «at hun ikke må miste livsgnisten». En mann 

tenner deretter tre lys, han vender seg til en person på fremste benk og nevner hennes vonde 

kne, «må Gud være med deg». Deretter en navngitt prest som pensjoneres, «et lys for Signe». 

Så vender han seg til presten og beskriver henne vennlig og lattermildt som «en skatt» og «en 

perle». Når ett av lysene skal tennes, slukner det igjen, «det var litt symbolsk» spøker han og 

møtes svak latter og humring fra menigheten. En glad framtoning over fremførelsen, et 

stemningsbrudd.  En kvinne tenner så tre lys «for alle de som er på flukt», hun nevner at det er 

den internasjonale flyktingdagen, tenner et lys for de som rammes av «det Trump holder på 

med på grensen til Mexiko», og for «alle de barna som gruer seg til en skoleferie uten særlig 

innhold».  Så tenner daglig leder et lys for de besøkende kollegene fra Drammen. Deretter 
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kommer en kvinne frem og i en noe usammenhengende tale som innledes med ordene «Sorg. 

Sorg. Sorg» kommer en invitasjon til en feiring noen dager senere. «Alle må komme». Hun 

tenner ikke lys. En kvinne tenner et lys for en sønn som skal gjennom en operasjon, «Gud må 

beskytte ham og det må bli bra». En kvinne tenner et lys for en venn utenlands med «store 

utfordringer», «La oss be for ham».. Så trer en kvinne frem og vil tenne et lys for en venninne, 

hvis barn er tatt av barnevernet. «Hun har det slitsomt, hun trenger vår forbønn». Presten 

tenner så to lys, ett for de hun møtte under et fengselsbesøk nylig (Bredtvet), og en «bønn for 

beskyttelse» for Oslo Pride, at det må bli «åpent, fritt og herlig» og at hatkriminalitet ikke må 

ramme det i år. 

Når presten har satt seg, forløper noen sekunder uten at ytterligere trer frem. Liturgen reiser 

seg, står sentrert foran steinstedet hvor nå en rekke lys er tent, og leser takkebønnen vendt mot 

høyalteret.  

Han leser i en deklamatorisk stil fra arket, men løfter blikket tydelig mot høyalteret ved to 

eller tre anledninger. Menigheten har nå blikket rettet mot liturgen, ikke alteret. Svaret «La 

din vilje skje» er spakt og ikke-unisont, nesten litt mumlende. Mens denne liturgen står, 

velger de fleste å gå ned på kne. En liturg fremsier teksten utenat og retter blikket kontinuerlig 

mot altertavlen, over både steinsted og frittstående alter. Felles for alle er at blikket rettes mot 

korets veggfaste alter.  

Menighetens svar, «La din vilje skje», fremtrer som mumlende. Ikke alle deltar.  

Den sungne takkebønnen («La ikke det som er knust …») fremtrer som velkjent av det store 

flertall, noe som gir ganske umiddelbart en sterk, intens og klangrik framføring som bare tiltar 

i styrke når den repeteres, hvor også musikken lyder sterkere og tempoet økes noe. Stykket 

inneholder flere sprang og må anses som relativt krevende å synge. De færreste anvender her 

agenden, og alle deltar aktivt i sangen. Energisk høydepunkt når teksten synges for tredje 

gang. Den siste strofen synges merkbart mer dempet og dovere. Musikken klinger ut.  

Under lystenningen er oppmerksomheten tydelig rette mot den som taler og deres ord. 

Kirkerommet er preget av en nesten pressende stillhet og konsentrasjon. Dyp stillhet og 

konsentrasjon.  Menigheten preges av aktiv lytting og empatisk deltakelse. Men samtidig en 

tilbakeholdenhet i selv å uttrykke følelser overfor det som sies. Ingen synlige utløp for 

engasjement. Ingen gir utløp for følelser eller kommer med tilrop, sympatierklæringer. Alvor 

preger ansiktene, men ingen synlige følelsesutbrudd. Den vanligste forekommende 
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innledningen er «Jeg tenner et lys for …». Ofte benyttes ikke et religiøst språk, jeg har 

markert dette tydelig i denne lange lystenningsseremonien. Den 6. juni, hvor bare seks lys ble 

tent, forekom også to tilfeller hvor en person kommer frem, tenner et lys i stillhet og setter seg. 

Andre ganger trer liturgen hjelpende til og tenner et lys dersom vedkommende ønsker det. I 

ett tilfelle den 20 juni rettes en henvendelse direkte fra den som snakker til en i menigheten. 

Analyse av lystenningen. 

Innledningen: Presten introduserer lystenningen 

Aktører i kirkerommet. 

Lyset er nå ført frem til lysestaken ved fremre steinsted av en frivillig, som har stått ved prest 

og liturgs side med det brennende lyset under innledningsordene. Nå oppløses det tydelige 

fellesskapet mellom prest og liturg og de frivillige medarbeiderne.  De to beveger seg i 

retning av det som blir deres faste plass under denne og andre messer, i venstre seksjon, lengst 

frem på første benk, synlig for de aller fleste. Ingen andre setter seg her, så vidt jeg har 

observert, selv om plassene ikke er reservert eller markert.  

Plasseringen er meningsskapende: Det antyder et hierarki gjennom den prominente, synlige 

plasseringen til de hvitkledte  nærmest alter og steinstedet, mens de fleste av  menigheten for 

øvrig plasserer seg skrått mot dem på andre siden. Bruken av liturgiske plagg (presten bærer 

også en farget stola) markerer også dette.  

I forhold til kirkerommets reorganisering, la vi merke til et uttalt mål om reorganiseringen av 

kirkerommet som et «fellesskapsprosjekt». Men gjennom prestens og liturgens plassering 

opprettholdes det tradisjonelle kirkerommets adskilthet mellom de tradisjonelle rollene i 

gudstjenesten. Prest og liturg sitter sammen, lengst frem til venstre, mens den store 

majoriteten av gudstjenestedeltakere plasserer seg på de to benkeseksjonene lengst ned høyre. 

Dette mønsteret repeterer snarere enn fraviker det tradisjonelle mønsteret og signalerer 

adskilthet. Forskjellen er at den akse som separerer er endret, fra å være tvers- til langsgående 

gjennom kirkerommet. Men også her finnes en usynlig «korskranke» som separerer mer enn 

den samler.  Også musiker og den plasskrevende flygelet er plassert til venstre for denne 

aksen. Deltakerne signalerer på så vis en ganske tradisjonell forståelse av rolle og autoritet i 

kirkerommet.  
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Presten beveger seg nå ut på gulvet og leser innledningsteksten. Hun legger en viss vekt på 

ordet «tillit» i siste setning. Hva sies her? 

Et «vi» etableres: felleskap og relasjon.  

Pronomenet «vi», rettet mot menigheten, antyder et kollektivt liturgisk subjekt. Dette 

subjektet skal nå handle, det «tenner lys og ber». Den nære tilknytningen til konkrete fysiske 

handlinger antyder at det «vi» som angis er de tilstedeværende. Dette forsterkes av skiftet til 

«du» i andre setning. Men noen kvalifisering eller nærmere beskrivelse av subjektet 

forekommer ikke, det er verken beskrevet som maktesløst eller handlekraftig, som sterkt eller 

svakt.  

Derimot forutsettes det at subjektet anser bønn som en mulighet. Bønnens adressat er 

imidlertid ikke spesifisert, det forblir åpent, det er ikke en bønn til, men en bønn for noe eller 

noen. Hva er det så som beskrives som tematikken for denne handlingen, og hvem retter den 

seg mot?  

Bønnetemaer. 

Her løftes blikket fra menigheten først til «verden», «jorda vi lever på», men returnerer så til 

individets nære livsverden; «oss selv» og «et menneske vi tenker på». «Vi» er dermed situert i 

en større virkelighet, en livsverden av andre mennesker som bebor samme verden.  Det 

antyder at er det liturgiske subjektets, de forsamledes, egne erfaringer og opplevelser som 

tematikken for bønner. Men angir denne grunntematikken en kjerne, en forment grense eller 

er det bare eksempler? Her fremstår en flertydighet, hvor mye overlates til den som lytter.  

Heller ikke beskrives hva det konkret kan bes om, verken frelse eller bedre helse utelukkes.  

Gjennom den avsluttende setningen fremtrer det liturgiske subjektet tydeligere som 

felleskapet i kirkerommet («her i Tøyenkirka»), vi tenner lys «i tillit til hverandre», en 

resiprositet som markerer de nærværende som det «vi» det tales om.  

Denne tilliten forutsettes å prege ytterlige en relasjon et annet subjekt: Gud. Gudstjenestens 

karakter av forløp spiller her en tydelig rolle for å danne et visst gudsbilde; den Gud som 

adresseres er tillagt noen egenskaper. Mens innledningsordene gjennom prestens hilsen og 

veksellesningen kvalifiserte Gud som treenig, fremtrer nå Gud uten å kvalifiseres ytterligere. 

Å tenne lys kobles til en spesifikk religiøs aktivitet: bønn (vi … ber for»). Menigheten har 

imidlertid samstemt kvalifisert Gud som en som avgir løfter , og «I regnbuens farger lyser 
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dine løfter» er framhevet på agendens forside.
68

 Teksten er dermed repetert som talt tekst tre 

ganger og – kanskje – lest. 

 Gud oppfordres ikke til verken å handle eller inngripe. Det angis visse former («si en 

setning», «i stillhet») for hva som nå skal skje. Men igjen er dette flertydig, er det ment som 

eksempler eller grenser? Selv om det legges til rette for stillhet, er mikrofonen, som er plassert 

der gjennom hele messen, et signal om at tale forventes. Her er retningen tydelig angitt – 

mikrofonen er vendt mot fellesskapet, ikke f eks mot alteret.  

Inntil nå har menigheten vært et kollektivt subjekt, et «vi». Når mennesker trer frem til 

mikrofonen og tenner lys, kommer individet til syne for første gang under messen.  

Innledningen oppsummert. 

Denne korte prosateksten lest av presten formidler et verdensbilde: en Gud finnes, bønn er en 

meningsfull aktivitet. Tiltalen er personlig («du»), uten å bli intim eller overdrevent 

ekspressiv, og stilmessig tenderer fremstillingen mot det høytidelige. 

Leddet er som helhet orientert overveiende mot å formidle et visst saksinnhold fra en 

autoritetsperson til en sittende menighet, hvis aktivitet er å lytte og avvente, og den vil legge 

til rette for en meningsskaping gjennom å etablere et nærmere fellesskap gjennom felles 

aktiviteter. Den er rettet mot fellesskapet og søker å gjøre dette meningsfullt og forme det 

gjennom å beskrive det;  et «vi» som er samlet «her i Tøyenkirka».  Den tilrettelegger 

gjennom tydelige direktiver for et «du» som kan tre frem som synlig individ i kirkerommet, 

men som likevel er situert i det kollektive «vi» i teksten. Selv om  visse rammer antydes  for 

hva «vi» som er meningsfylt å tenne lys for, begrenser ikke innledningen dette. «Vi» 

forventes å tro at Gud hører bønn, og at den som befinner seg her, kan ha en slik anledning til 

å være her. Prestens innledning forteller mer om «vi» enn om Gud. 

Dermed åpnes det for å ta del i et felleskap og danne en relasjon til de andre tilstedeværende i 

rommet gjennom handlingene. Men den åpner også for en distansert holdning, en lyttende og 

avventende holdning. Å bli synlig er en mulighet, ikke et krav. Det overlates til den enkelte 

hvor nær eller distansert man vil forholde seg til selve aktiviteten, samtidig som nærvær i 

rommet nesten tvinger fram en lyttende rolle. 

 Det mest fremtredende er at det kreves en preferanse for individuell synlighet, og det 

forutsettes en tillitsfullhet til konteksten; at man f eks ikke blir ledd ut eller gjort narr av. 
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Gudstjenestevane kan bekrefte en slik tillit. Personlige egenskaper som selvtillit, åpenhet og 

evne til å ordlegge seg kan her være vesentlige forutsetninger. Det er krevende forutsetninger. 

Trosmessig forutsettes en tillit til Gud.  

Lystenningen. 

Saksinnhold og handling. 

Så mye som en av seks tilstedeværende trer frem og tenner lys. 

Som kommunikativ handling kjennetegnes lystenningen av at t alte ord knyttes til handling, å 

gå frem synlig for alle og tenne et lys. Språket er stilmessig preget av hverdagslighet og 

muntlighet. Følelsesmessig kommer et bredt spekter av følelser til uttrykk, med vekt på 

mørkere sinnsstemninger: alvor, inderlighet, sorgfullhet. Dette reflekterer den grunnleggende 

tematikken i mange bønner; egen og nærståendes livssituasjon og utsatthet, erfaringer av tap. 

Selv om et bredt spekter av temaer kan berøres, er fellesnevneren gjerne knyttet til individets 

erfaring og hverdag. At de som ber berører Gud eksplisitt forekommer såpass sjelden at jeg 

har notert det i beskrivelsen. Det religiøse perspektivet er  dermed langt i fra dominerende.  

Selvbeherskelse og tilbakeholdenhet som forutsetninger. 

Ordene tales til et kollektiv som forholder seg taust og rolig. Det følelseregisteret som 

kommer til syne hos de som lytter, er meget smalt. Kontroll over egne følelser og en 

tilbakeholdenhet med å ytre seg i respons til det som fortelles, fremstår dermed som en viktig 

forutsetning. Samtidig er det tydelig at den aktivitet som foregår, følges med stor 

oppmerksomhet av alle i rommet. Den dominerende holdningen er respektfull, aktiv lytting. 

Så er også konsentrert og taus oppmerksomhet det som best beskriver det som nå skjer. Noen 

kollektiv sterk følelsemessig respons legges det ikke opp til, som et menighetssvar.  

Aktører under lystenningen. 

Jeg nevnte ovenfor at et tradisjonelt hierarki manifesterte seg i kirkerommet, gjennom 

plassering og påkledning. Dette brytes fremfor alt av prestens deltakelse i selve lystenningen. 

Gjennom selv å fremstå som deltaker brytes her tydelig det rollemønsteret som opprettholdes 

også i dette rommet og denne gudstjenesten. Her oppstår en synlighet for presten som person 

og likeverdig. Presten fratrer den rolle kirkerommet og gudstjenestekonteksten tildeler henne.  

Idealresepsjon. 

Innholdsmessig er det her høyst forskjelligartede erfaringer og temaer som kan bringes til 

torgs. Med tanke på idealresepsjonen, er dette utfordrende. Daglig leder beskriver det slik:  
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«Ja, det krever noe mot å gå frem og tenne lys, og det er klart, dette er en risikosone 

under messen. For vi opplever jo også at i vårt fellesskap er enkelte i psykisk ubalanse. 

Vi har jo opplevd at mennesker i psykotisk tilstand har tent lys … Vi opplever noen 

ganger at folk tenner lys som er helt utenfor det vi egentlig mener, både i forhold til 

homofilispørsmålet og en del kristne knytter veldig sterke tanker og profetier rundt 

Israels rolle… Dette er et dilemma, men jeg opplever at vi har et fellesskap som er 

rimelig raust, og forstår hva det handler om når et menneske i psykisk ubalanse har 

tent et lys som normalt sett kanskje ikke burde vært tent … vi har jo fått kamplys som 

sier at vi må beholde ekteskapet som det er for mann og kvinne. Ikke sant, når dette 

har vært en kirke for lesbiske og homofile, sånne lys er problematiske ut fra vår 

forståelse. Og vi må jo bare være åpne på at det er det. Og det er klart, man ikke si 

annet enn at dette er relativt utfordrende, men det er unntakene, og det er vi også 

forberedt på at av og til skjer.»
69

 

Her antydes det dermed et tydelig ideal for den som ønsker å fremstå som synlig, den skal 

ideelt representere det «vi» som er «her i Tøyenkirka» som et trosmessig holdnings- og 

meningsfellesskap.  Her ligger tydelige forventninger til deltakerrollen om hva som får eller 

bør sies. 

Men disse rammene fremtrer på ingen måte tydelig i prestens innledning. De kan derimot 

fremtre som tydelige for den som kjenner Tøyenkirkens kontekstuell-teologiske kontekst eller 

er gudstjenestevante. Det er interessant å notere at det kan oppstå en teologisk konfliktsone 

hvor en «motkulturell» deltakerrolle kan anes, en opposisjon til de holdninger og verdier som 

forutsettes.
70

  

Saksinnholdsmessig løfter prestens bønner, for innsatte i fengsler og for et trygt Oslo Pride, 

tydelig frem kontekstuell-teologiske  kjernetemaer. Når dette gjøres av en autoritetsperson, 

som har lest innledningen som en invitasjon, tydeliggjør det også hvilke holdninger kirken vil 

kommunisere.  

Følelsesmessig meningsskaping. 

Både lystenningen som aktivitet og de erfaringene som deles legger til rette for følelsesmessig 

meningsskaping, gjennom å lytte og reflektere over det andre deltakere gjør og sier. 

Lystenningen knytter sammen handling og tale, kropp og tilstedeværelse, objekt og ord. De 
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erfaringene som deles, har karakter av personlige vitnesbyrd. Det som deles, fremstår som 

personlig.  

 Oppriktighet som forutsetning for deltakelse?  

I en diskusjon om kommunikative særtrekk ved ritualer, nærmer Øierud seg spørsmålet om 

oppriktighet. Hun spør: «Er det en ‘oppriktighetskontrakt’, der det legges opp til og forventes 

å oppriktig og innlevende mene alt det en gjør og sier, eller er det andre vilkår [i en 

gudstjeneste]?».  

Bakgrunnen for spørsmålet er at «som menighet ytrer en tekster og musikk andre har skrevet 

og gjør fysiske handlinger andre har foreskrevet». I tilfellet med lystenningen endrer dette seg 

– den fysiske handlingen er foreskrevet, men ordene som ytres er ens egne. Språket er ens 

eget. Med utgangspunkt i bl a Wittgensteins teorier om språkspill og ritualteori forøvrig, anser 

Øierud at «ritualet er eget rom, et kommunikasjonsspill med egne regler», hvor idealer om 

oppriktighet kan forefinnes, selv om «gudstjenestedeltakere inngår som kjent ingen eksplisitt 

kontrakt om deltakelsesinnstilling, og det virker rimelig å ikke uten videre fornemme krav om 

oppriktig å mene alt». Som en tentativ konklusjon anser hun at «[s]summen av dette er at det 

sannsynligvis legges til rette for å oppfatte deltakelse-’kontrakter’ med varierende grad av 

innlevende, oppriktig deltakelse, i disse gudstjenestene».
71

  

Det at deltakere deler livserfaringer og –opplevelser under lystenningen, gjør hennes spørsmål 

relevant for å forstå forutsetningene for deltakelse. Er oppriktighet og ærlighet en forutsetning 

hos den som taler og den som lytter? Finnes det i dette ritualet en usynlig overenskomst om at 

det som deles, er sant, eller i det minste ektefølt? 

På mange vis bryter virkeligheten inn under lystenningen gjennom erfaringene som løftes inn. 

Hvorvidt man vil anvende kontraktmetaforen eller ikke, så oppstår det her en 

kommunikasjonssituasjon som skiller seg markant fra resten av messen (og, det skal sies, en 

tradisjonell gudstjeneste i norsk kontekst). Dette forutsetter noe av den som deltar, både som 

talende og som lyttende; noe jeg vil kalle det å ta noe på alvor.  

«Å ta noe på alvor» og følelsesmessig meningsskaping. 

Både lystenningen som aktivitet og de erfaringene som deles legger til rette for følelsesmessig 

meningsskaping, gjennom å lytte og reflektere over det andre deltakere gjør og sier. 

Lystenningen knytter sammen handling og tale, kropp og tilstedeværelse, objekt og ord. De 
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erfaringene som deles, har til dels karakter av personlige vitnesbyrd, en sjanger som 

assosieres med en lavkirkelig kontekst. Det som deles, fremstår som personlig.  

Det skapes dermed  en mulighet for å bli følelsesmessig berørt for den deltaker som ser og 

lytter, både gjennom det som ytres og ikke minst hvordan det ytres, og av hvem. Det som sies, 

kan ikke skilles fra aktøren og denne livshistorie, unike person, verbale språk og kroppsspråk. 

Glede og humor avløses av personlig sorg, engstelse for andre, beretninger om sykdom og 

tunge livserfaringer.   Lystenningen har dermed en sterk meningsskapende dimensjon 

gjennom sin følelsemessige appell som «ekte» erfaring. Lystenningen legger til rette for å bli 

sterkt følelsesmessig berørt. Her kan man med viss rett tale om en «oppriktighetskontrakt» 

under messen.  

Når dette knyttes til en handling, kan det bidra til å forsterke og understreke dette: Øierud 

påpeker i forbindelse med stemning og følelsesmessige bevegelser som meningsskaping at 

«det er et vedvarende spørsmål om adresseringa av følelser framstår som troverdig  eller reell 

dersom det eksempelvis bare skjer ordlig, ikke også i framføring.»
72

 Handlingene «taler for 

seg». Følelsesorientert meningsskaping forutsetter nok et slik aura av ekthet rundt 

handlingene. 

Fellesskap og relasjoner. 

Med tanke på fellesskap og relasjoner, gis deltakerne her mulighet til en uvanlig 

fellesskapsopplevelse gjennom glimtvis å få innblikk i hverandres liv under gudstjenesten. Og 

når noen tenner lys for hverandre, bekreftes tydelig et fellesskap som kan oppfattes som 

personlig. Kanskje man kan si at det «vi» som omtales i prestens innledning, nå tar tydeligere 

form. Dette «vi» er igjen situert i kirkerommet, til de nærværende. Men gjennom bønner for 

fraværende og døde utfordres også dette. Det er et flytende og skjørt «vi» som tar form, og de 

liturgiske tekstene tvinger det ikke inn i noen bestemt, ensartet form.  

Øierud påpeker at «fellesskapets styrke er ikke lett å se i gjennomføringen av et sterkt ledet og 

fastlagt ritual».
73

 Messen åpner her for en deltakerbestemt meningsskaping som også kan 

resultere i en forsterket opplevelse av felleskap og relasjoner. Når presten selv trer inn, endres 

også de eksisterende relasjonene noe: Presten forlater sin rolle som den som leder og blir en 

som deltar som andre. Slik bidrar lystenningen til å utfordre de relasjoner som messen for 

øvrig kommuniserer.  
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Liturgens leste takkebønn: Kirkerommet utvides. 

Liturgens kroppsspråk under takkebønnen fortjener oppmerksomhet. 

I messene den 6 og 13 juni   går liturgen ned på ett kne. En liturg fremsier bønnen med stor 

inderlighet utenat, med blikket retning tydelig skrått oppover mot korets veggfaste alter. 

Med tanke på den tydelige markeringen av kirkerommets begrensning gjennom det 

frittstående alteret (se vedlegg 1, fig. 5 og 7 ), leses takkebønnen ut av dette konstruerte 

kirkerommet, ad orientem. Dette er eneste gang i messen høyalteret i koret adresseres, og 

således tales det til en adressat – «Gode Gud» - som på noe vis tenkes utenfor det forestilte 

rommet. Hva ytres gjennom dette? 

Dersom man forutsetter at kroppen nå er vendt mot den man adresserer, åpnes det for en Gud 

som i er representert ved sitt alter. Bønneretningen bryter det romperspektivet som helt 

dominerer resten av messen. Dette bidrar til en flertydighet knyttet til det gudsbildet både 

tekster og kirkerom ellers kommuniserer.  

Når liturgene bøyer kne, kan det også angi en form for ideell holdning overfor adressaten 

«Gud». Uttrykkes ydmykhet og takknemlighet, underkastelse eller fromhet som ideal for 

gudsrelasjonen? Eller noe annet? Kroppsspråket taler, men om hva – her angis veldig få 

rammer for meningsdannelse. Men de rammer som rommet setter, utfordres tydelig. Vel å 

merke fremstår vendingen mot koret her ikke som nødvendig. Tvert imot bryter den med 

liturg og prests bevegelsesmønstre og kroppsspråk.  

Gudsbildet. 

Også her tilskrives Gud egenskap som lyttende: Gud hører bønn, også den som ikke er uttrykt 

i ord. Han er dessuten en som ser de lys som tennes og lytter til det «vi har delt med 

hverandre». Gudsbildet som fremtrer antyder nærvær og en Gud som vandrer med oss, som 

«deler våre gleder og bærer våre sorger sammen med oss». Denne Gud er dessuten kvalifisert 

gjennom å være «god». 

Det liturgiske subjektet. 

De liturgiske subjektet fremtrer her som et kollektiv knyttet til det fellesskapet som finnes i 

kirkerommet; «våre bønner … våre lys», de bønner «vi har delt», «våre gleder». Subjektet 

skal takke Gud for hans nærvær i en livsverden som rommer både sorg og glede. Det 

forutsettes også at menneskets taushet ikke utelukker Gud, det fremhever ikke aktivitet på 
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bekostning av passivitet. Det konkrete fellesskapets takknemlighet overfor en empatisk Gud 

som lytter og ser fremtrer som det tematiske hovedinnholdet.  

Representasjon og fellesskap. 

Likeledes kan det åpne for at liturgen her skal representere hele menigheten, som den som 

takker på vegne av alle. Noe taler for det: Vedkommende er både etablert som en autoritet helt 

fra måltid i menighetssalen, noe som forsterkes gjennom bekledning og fysisk plassering 

under lystenningen. Menigheten instrueres også å tilslutte seg i agenden med ord rettet til 

samme adressat («La din vilje skje».) Det meste trekker i retning av at at takkebønnen taler på 

et felleskaps vegne. 

Sunget takkebønn: «La ikke det som er knust …». 

Etter en kort og ganske kraftfull opptakt, stemmer så menigheten i det som blir messens mest 

fremtredende sang, hvor oppfordringen om å «la noe skje» utdypes.  

Nå legges ordene i menighetens munn, nærmest som et ekko av liturgens. først som talt, 

deretter som en felles sang. Men adressaten endres, fra å være bestemt, «din vilje», til å være 

ubestemt i det sungne leddet. Innholdsmessig knytter dette an til bønn innledet med en 

oppfordrende imperativ: «La». Når verset repeteres forekommer «La» forekommer dermed 

hele  åtte ganger. Hvilken meningsskaping er det dette legger til rette for? 

Bønnens tekst. 

Det liturgiske subjekt. 

Det liturgiske subjektet fremkommer» gjennom den innledende felles oppfordringen  

(«La …») og eksplisitt i det andre leddet («La oss vokse …).  Det liturgiske «vi» synes å være 

knyttet sammen gjennom felles erfaringer, av det å være knust, et bilde som gjennom en 

parallellisme tolkes gjennom «ødelegges mer», altså en pågående, destruktiv prosess. Men 

derimot er teksten – og den som synger – taus om hvilken krets som er rammet.  Er det 

subjektet selv, er det andre mennesker, verden? Teksten åpner her for en lang rekke tolkninger 

både av hva som rammer og hvem som rammes. Det forutsettes bare at det liturgiske subjekt 

opplever aspekter ved tilværelsen  som «knust» og utsatt.  

I andre ledd betones så en håpefull utvikling, et ønske om å vokse og å leve. Som i første ledd 

er vokabularet her ikke spesifikt kristent eller religiøst, ordene inngår for så vidt i hverdagslig 

dagligtale. Her bes det konkret om en vending, fra destruksjon til vekst. Dette angir 

ytterrammene for et verdensbilde som deltakeren kan tilslutte seg, eksistensen er preget av 
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destruktive krefter, men disse lar seg påvirke, og ny vekst og liv kan oppstå.  Ordvalget er 

jordnært  og konkret snarere enn poetisk og abstrakt.  

Adressat: Gud … eller? 

Bønnen oppfordrer både til å forhindre ytterligere destruksjon («La ikke …») og positivt bidra 

til ny vekst og nytt liv. Hvem adresseres dette til? Her overlates et betydelig tolkningsrom til 

deltakeren. 

Dersom kontinuiteten mellom modalitetene betones,  fremgår det at «Gud» har forekommet i 

prestens innledende tekst og i liturgens takkebønn.  «Gud» er også adressert flerfoldige 

ganger av medlemmer i menigheten under lystenningen, av noen som har trådt aktivt frem til 

mikrofonen.  

For daglig leder fremtrer Gud som den selvsagte adressaten under lystenningen: 

« … vi gjør det mer komplisert enn det er, som gjør at vi enten må tro veldig mye eller 

vi må formulere oss så riktig for at denne fantastiske, gode, kjærlige Guden skal høre 

oss. Så tror jeg at på en måte det å forenkle det, og si at bare knytt noen få tanker til 

lyset, og så kan du legge det du vil i lyset. Det er klart, dette er et symbol som 

forenkler en forståelse, skaper en forståelse, hjelper folk til å bruke dette lyset som et 

symbol på det de kanskje ikke klarer uttrykke eller ønsker å uttrykke.»
74

 

Når dette leddet dermed fremtrer som det aller siste leddet, må det innholdsmessig forstås i 

lys av de foregående. Slik sett er det at et guddommelig subjekt ikke er eksplisitt i teksten av 

mindre betydning for en meningsskaping hvor «Gud» er den som kan bevirke disse 

endringene. Dette understrekes også av nettopp den relasjon som det at mange har gitt uttrykk 

for det samme i kirkerommet, både prest, liturg og menighet: En «Gud» eksisterer.  

… mennesket, «vi»? 

Men gjennom at adressaten ikke er eksplisitt, åpnes for tolkning hvor det menneskelige 

fellesskapet, «vi», fremstår som den naturlige adressaten. Igjen spiller sangens plassering i 

forløpet og det multimodale samspillet en rolle. Mens prest har innledet, og liturg har takket 

med «Gud», forventes deltakeren å  stemme i dette bare gjennom et kortfattet talt repetisjon 

etter takkebønnen. Gjennom utelatelsen av en spesifikk adressat åpnes det for et menneskelig 

element som kilde til vending og positiv forandring. Men også denne lesningen betoner 

dermed et fellesskap, som består i å påta seg et ansvar, men dette kan forstås som uavhengig 
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av noen gudsrelasjon. Her finnes dermed trekk av det Thomassen & Lomheim beskriver som 

selvspiritualitet i sin gjennomgang av utviklingen av gudstjenestens bønnespråk, noe de 

betegner som en generell utvikling under 2000-tallet:  

«Fra da av har bønnene blitt mer og mer preget av at Gud skal ‘tilrettelegge for gode 

prosesser’ og skape ‘gode følelser i menneskene’, så de selv kan greie utfordringene. 

Dermed har gudsbildet og menneskesynet beveget seg bort fra kristen teologisk 

antropologi der mennesket mottar alt av Guds nåde … [d]enne endringen i det nye 

bønnespråket skyldes påvirkning fra selvspiritualitet og nykapitalistisk og narsissistisk 

tankegods der løsningen alltid finnes i mennesket selv, ikke hos Gud. Vanskelige 

følelser må elimineres …».
75

 

En slik lesning av bønnens tekst åpner for en meningsskaping som distanserer seg fra en 

guddommelig relasjon og nærvær som meningsgivende  – ord som fremfor alt er overlatt til 

prest og liturg. Dette forutsetter at man betoner et brudd som representeres av aktørskifte fra 

autoritet (prest, liturg)  til deltaker. Samspillet mellom modalitetene kan tolkes dithen: 

Deltakeren ytrer seg fristilt fra prest og liturg, aktørene er klart adskilte i det liturgiske 

forløpet. Også bevegelsen fra talt til sunget tekst kan støtte dette. En slik lesning forutsetter at 

kontinuitet brytes gjennom skifte. Men en slik åpenhet i meningsskapingen er mulig her.  

Følelsesmessig meningsskaping. 

Til sist må ytterligere en åpenhet i teksten fremholdes, som kan relatere til mer 

følelsesmessige dimensjoner. 

Det liturgiske subjekt, det «vi» som fremtrer, er bare løst knyttet til de erfaringer som 

beskrives. Mens rammene for verdensbildet er gitt – en sårbar eksistens som kan endres både 

til det bedre og det verre, er det ikke forutsatt at den enkelte deltaker opplever som seg 

«knust». Den bønn som uttrykkes, må dermed ikke frembæres på egne vegne, men kan likeså 

vel ses som en forbønn for andre, enten de som nå samhandler og synger i kirkerommet,  eller 

på et større fellesskap. Den kan også relateres til de tekster som nylig er hørt fra de som trådte 

frem og tente lys, altså en veldig konkret forbønn for de nærværende.  

Her åpnes dermed for følelsesmessig  meningsskaping  knyttet til en empatisk  innlevelse i 

andres behov. Disse behov kan komme til uttrykk i de konkrete bønnene, som har vært hørt, 

men også knyttes til en større, universaliserende kontekst, formet av egen livserfaring. For 
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lystenningen bekrefter for så vidt at de erfaringer er reelle og delte.  Felleskapet rundt åpner 

dermed for en følelsesmessig tilnærming. Teksten er åpen nok til å romme en slik forståelse. 

Denne åpenheten gir rom for et liturgisk «vi» som sprenger grensene for kirkerommet og 

peker hen mot et «vi» som omfatter alle mennesker som bærer på en viss felles erfaring av de 

eksistensielle grunnvilkårene teksten forutsetter. 

Bønnens musikalske uttrykk: samhandling, fellesskap og følelser.  

Hvordan legger det musikalske uttrykket til rette for meningsskaping?  

Mange av deltakerne kan denne teksten utenat. Her kunne det fellesskap som kirkerommet 

åpner for, med benker rettet mot hverandre, åpne for en tydelig samhandling. Dette er 

imidlertid ikke observerbart. Gjennom lystenningen er også et nytt objekt skapt som et 

blikkfang – steinstedet, med sine tente lys. Likeledes gis nå deltakerne for første gang under 

messen mulighet til å rette blikket mot musiker og flygel.  

Den sosiale samhandlingen i rommet er begrenset. Alle sitter ned, stemningen er avmålt og 

bærer preg av alvor. Musikalske uttrykk i messen  legger imidlertid til rette for en dypere 

fellesskapsorientert samhandling, som jeg vil behandle i forbindelse med salme 520 (NoS 13) 

nedenfor.  

Både prest og liturg deltar fra sine plasser og fremføringen lar deltakerne fremstå som en 

homogen gruppe, hvor styrken i sangen og det musikalske akkompagnementet overskygger 

eventuelle individuelle variasjoner. Det synges med stort engasjement og innlevelse. Det 

merkes en drivende fremføring hvor høydepunktet nås tredje gang leddet synges.  

Både tekstlig og musikalsk er det som fremføres repetitivt, det fremstår nærmest som et 

refreng. De sungne leddene adskilles kun av en halvtones senkning som avslutter den siste 

takten. Når leddet synges for fjerde og siste gang, merkes det at deltaker bevisst senker 

stemmevolumet noe, og både musiker og sangere lar sangen dø ut med det siste «leve».  

Repetisjonen av det som fremstår som en noenlunde enkel tekst kombinert med en melodi 

som, til tross for visse utfordringer, gjentas, forenkler her en stadig sterkere og sikrere 

deltakelse. I motsetning til de foregående leste fellesleddene, fremstår her deltakerne som et 

markant, samhandlende fellesskap. 

Følelsesmessig fremtrer sangleddet som det aller sterkeste hittil i gudstjenesten, og den 

musikalske fremføringen legger til rette for det. Ordene gis rom og repetisjon tillater her 
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deltakeren å dvele ved ordenes innhold. Repetisjonen fremhever selve ordene som 

betydningsfulle, som noe å dvele ved. I kontrast til det veldig begrensede følelsesregisteret 

som kom til uttrykk under selve lystenningen, gis det her større mulighet til selv å gi uttrykk 

for egne følelser.  

Oppsummering. 

Den sungne bønnen er gitt en sparsom og subtil tekst som åpner for flertydighet. Både det 

«vi» som kommer til uttrykk og hvem som adresseres forblir åpent for en rekke potensielle 

meningsdannelser: Det «vi» som uttrykkes gi rom for en bredde av tolkninger.  Det som 

forutsettes, er at eksistensen oppleves som skjør og utsatt. Det sammenholdende temaet i det 

som synges, er et ønske om vending og utvikling.  

Steinstedet som meningsskapende objekt. 

Det lysende steinstedet  har en estetisk, sanselig og stemningsrelatert meningsskapende 

dimensjon. Dette steinstedet, sammen med tilsvarende bak i rommet, er en ressurs som senere 

inviterer til markant egenaktivitet: Etter nattverden foregår lystenning i taushet. Her skapes 

fremfor alt et flyktig fysisk fellesskap gjennom  delaktighet  i samme handling. 

Den kan også knyttes til det fellesskap som skapes under lystenningen og ses som en 

bekreftelse på et «vi» som nå har satt fysiske avtrykk i rommet.  Objektet fremstår dermed 

som en funksjonell ressurs for som tildeles en selvstendig meningsskapende rolle under 

gudstjenesten, en ny modalitet. Samhandling skaper kirkerommets fysiske kraftpunkt. 

Lystenningsleddet oppsummert. 

Empiriske undersøkelser av Den norske kirkes gudstjenestereform  av 2011 viser at « … 

gudstjenestelivet i Den norske kirke er blitt mer sanselig … i mange menigheter legges det 

opp til parallelle aktiviteter som lystenning … disse praksisen framstår som fleksible og 

mangetydige og kan oppleves som åpne for mennesker som ikke har et avklaret forhold til tro 

og kirke.»
76

 Dette er trekk som kan gjenkjennes i min analyse. Men det er viktig å fastholde at 

lystenningen her også er sentral for å etablere et saksinnhold, i en kontekstuell-teologisk 

kontekst former deltakerne gudstjenesten gjennom de erfaringer som deles. Messen lar her 

deltakerne skape og dele mening gjennom egen aktivitet. 
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I lystenningen legger modalitetene til rette for et bredt spekter av meningsskapende 

dimensjoner som i stor grad samvirker. Dette skaper potensiale for flere reseptive roller. En 

forenklet fremstilling kan se slik ut: 

Modalitet Meningsskapende 

dimensjoner 

Aktør(er) 

Innledning Saksinnhold, relasjon Prest 

Lystenning Fellesskap / relasjon, 

handling / aktivitet, følelse / 

stemning 

Frivillig deltakelse, også 

prest 

Liturgens takkebønn Relasjon / fellesskap, 

saksinnhold 

Liturg 

Sunget takkebønn: 

 Tekst 

 Musikk 

Følelse, Fellesskap / relasjon. 

Handling / aktivitet 

Fellessang, alle deltar. 

Musiker spiller. 

 

Deltakerne har lyttet, både til spontane ytringer av andre som har gått frem fra benkeradene, 

fra presten, som innledet, og liturgen som takket. De har – foruten de som også har ytret seg 

ved steinstedet – etter en relativt lang lyttende taushet ytret seg i felles musikkakkompagnert 

sang.  

Leddet fremstår både som ledet, hvor autoritetene gis stor plass, men lystenningen åpner også 

for sosial samhandling. Det gis store muligheter for å delta frivillig i en meget synlig handling, 

hvor det å bli synlig er frivillig. Det legges til rette for følelsesorientert meningsdannelse i en 

felles aktivitet. Her er det ikke slik at menigheten møter de etablerte autoritetene, Gud og 

prest, men møter hverandre – en tydelig relasjonell samhandling, en «du-og-jeg»-relasjon som 

jeg vil vende tilbake til avslutningsvis.
77

  

Gjennomgående for hele leddet er en høytidelig, konsentrert stemning. Det 

stemningsregisteret som uttrykkes av deltakerne, er imidlertid meget tilbakeholdent, nesten 

nøytralt. Derimot gis det åpning for et mer følelsesbetont felles uttrykk i den avsluttende 

fellessangen. Her dannes viktige preferanser for den som vil delta.  
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Det teologiske saksinnholdet i lystenningen er preget av stor forsiktighet. Rammene er løse. 

Mens ord om «Gud» legges i prests og liturgs munn, lar tekstene dette forbli åpent i den 

avsluttende sungne takkebønnen. I liten grad tilrettelegges for noen felles tilslutning til et 

trosinnhold, utover å bekrefte en livsanskuelse og åpner for et håp: forandring er mulig. I den 

avsluttende takkebønnen fremstår i så måte som ytterst åpen og tilrettelagt for en lang rekke 

tolkninger. Det finnes ikke et ens «vi» i denne teksten, og det åpnes her for en rolle som ikke 

nødvendigvis må tilslutte seg en kristen kontekst for deltakelsen. De formulerte tekstene åpner 

for betydelig tolkningsrom og individuell meningsskaping. Det legges det ikke til rette for noe 

hegemonisk gudsbilde og –forståelse.  Det «vi» som tiltales, åpner dermed for en rekke 

reseptive roller. 

Idealresepsjonen viser at det finnes visse stilltiende forutsetninger om holdninger: De 

erfaringer som deles, bør holdes innen visse rammer. Forutsetningene for å delta og dele 

fremstår som sentral for messens teologi, som en del av den kontekstuelle teologiens DNA. 

Jeg vil vende tilbake til forutsetningene for denne modelldeltakerrollen i kapittel 5. 
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Kapittel 4: «For meg er evangeliet i 
musikken like stort som det som sta r i 
ord». Modalitetene salme, 
instrumentalmusikk og stillhet i 
sendelsen. 

Innledning.  

I denne delen konsentrerer jeg meg om en bestemt modaliteter knyttet til lyduttrykket, 

representert ved salmen, ofte kalt «kveldssalme» (20 juni:  520 (NoS 13) Gå gjennom byens 

lange rette gater), musikers improviserte instrumentalmusikk og den etterfølgende stillheten. 

Mens sendelsesbønnen varierer gjennom kirkeåret, fremstår disse tre som en nærmest 

permanent sekvens gjennom kirkeåret. Jeg vil fokusere på to reseptive roller som 

representerer ytterpunkter, dels en følelses- og stemningsorientert meningsskaping, dels en 

kompleks saksinnholdsorientert teologisk meningsskaping, en apofatisk sekvens, som bygger 

på multimodalt samspill. 

 I forbindelse med salme 520 (NoS 13) vil jeg drøfte en problemstilling som knytter an til det 

som ble sagt om oppriktighet som forutsetning tidligere, nemlig hvordan fellesskaps- og 

saksinnholdsdimensjonene kan relatere til hverandre i fellessang.  

Beskrivelse. 

Kveldsbønnen er lest av en frivillig.  

 Liturgen reiser seg og sier «Da skal vi synge 520, 5 – 2 – 0». Menigheten fordyper seg nå 

igjen i salmebøkene, sangen er klar, unison og relativt sterk, i et moderat tempo. Som angitt i 

agenden beveger nå prest og liturg seg til henholdsvis bak alter og døpefont, hvor de to leser 

sendelsesbønnen. 

Deretter slukkes alt kunstig lys (agenden angir at dette skjer før sendelsesbønnen), også 

belysningen på høyalteret. De eneste lyskildene er nå to brennende alterlys, og Kristus- og 

telysene på steinstedene. Først nå gis det tegn til å sette seg. Prest og liturg setter seg. Det 

inntrer en merkbar stillhet som varer flere sekunder.  
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Postludiet innledes dempet, med noen nølende, nesten famlende enkelttoner, som med sitt 

tempo og ekspressive klangfullhet gir inntrykk av et musikalsk uttrykk som langsomt søker 

sin form. Etter en slik utforskende innledning dukker temaet fra salme 520 (NoS 13) opp fra 

dypene og bryter overflaten, for så å synke tilbake, noe som repeteres flere ganger med 

variasjoner i tempo og moduleringer. Gjennom en enkel teknisk tilpasning lyder nå flygelet 

nesten som et strykeinstrument. Temaet fra 520 (NoS 13) repeteres og bearbeides, enn 

svakere, enn sterkere. «Fantastisk», sier en mann som tramper takten lett og bryter den ellers 

dype stillheten og konsentrasjonen til menigheten. Stemningen under postludiet er dypt 

meditativ og konsentrert, mange sitter nå stille, fordypet i seg selv og lytter oppmerksomt.  

Noen hviler hodene mot kirkebenkene. Kveldslyset som brytes gjennom vinduene er grått og 

slører kirkerommet. Postludiet munner ut i en langsom avslutning hvor enkelttoner igjen 

fremtrer med sin melankolske fylde, en vemodig klang preger fremføringen. Tempoet senkes, 

musikken klinger ut i stillhet, i lyst vemod og melankoli. Postludiet varer omkring fire 

minutter. 

Etter omkring 10 sekunder brytes den påtagelige stillheten som har senket seg over rommet av 

lyden av oppbrudd. Presten og flere andre beveger seg nå mot steinstedene og tenner lys i 

stillhet.  

Tre minutter (20:00) senere er det fortsatt relativt mange som sitter igjen i kirkebenkene, 

hensunket i positurer som signalerer introspeksjon , tankefullhet og uten å rette blikket eller 

oppmerksomhet mot verken andre eller steinstedene.  

Oppbruddet gir likevel et ganske markant brudd med stillheten denne gang. Men en ny 

periode av stillhet inntrer etter at mange har forlatt kirkerommet og beveget seg ned trappen. 

Kl 20:02 tenner flere lys og sitter nå relativt lenge ved steinstedet.  Kl 20:03 fjerner en 

frivillig en av kalkene og diskene fra alteret. Kl 20:05 stiger en svak brus av støy og 

menneskestemmer nedenfra. En dør slamrer. Dette forsterker den dype stillheten som nå 

senker seg over kirkerommet, hvor 7-8 personer fortsatt befinner seg. En person sitter lenge 

ved steinstedet og tenner lys. En frivillig fjerner nå den siste kalken fra alteret. En skrapende 

lyd av keramikk mot stein blir det siste som høres. Kl 20:13 forlater siste person kirkerommet, 

hvor det eneste levende nå er de brennende lysene på høyalter, i vinduene og på steinstedet. 

Omkring 110 lys er tent (70+ foran, 34 bak). Under askeonsdagsmessen forlot siste person 

kirkerommet 20:30. 
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Analyse. 

Salme 520 (NoS 13): Den troendes bønn for byen.
78

 

Salme 520 (NoS 13) anvendes meget flittig i hverdagsmessen. I de fem messer jeg observerte 

i mai og juni, forekom den som kveldssalme tre ganger. Den er skrevet av den danske 

salmedikteren og presten Holger Lissner (1938- ), tonesatt av Erik Sommer og ifølge 

Tøyenkirkens musiker  Andreas Utnem skal den være skrevet og tonesatt  ved en workshop på 

Tøyenkirken rundt 1989/90. Den inngår i Eyvind Skeies oversettelse i Salmer 1997 og Norsk 

salmebok 2013.
79

 

Subjekt 

Det liturgiske subjektet fremtrer eksplisitt først i salmens fjerde og siste vers («kom til oss når 

vi frykter … så går vi ut / i tro til Gud»), og i tredje vers («Tenn  oss …»),  men manifesteres 

allerede gjennom de oppfordrende imperativ som innleder alle salmens vers, og som 

gjennomgående preger salmen bønneform: Det er et bedende subjekt, som ber til noen som 

kan bevirke en endring: Det veksles mellom tre og to  imperativformer i hvert vers (ABAB: 1. 

«Gå … stryk … rør». 2. «Lås … syng». 3. «Blås … treng inn i … tenn». 4. «Kom … 

forkynn»), som følges av en avsluttende følgesetning i hvert vers hvor konsekvensene av de 

handlinger som påkalles beskrives.  

Når subjektet kan situeres umiddelbar gjennom en oppfordring («Gå …») og påkaller 

«Helligånd» vokativt, markeres også subjektets umiddelbart som troende. Det er et «vi» som 

står i en bedende, men ikke underdanig posisjon til Gud. Men det er Gud som forventes å 

handle. Subjektet lever i «tro til Gud», d v s en tiltro og tillit til Gud – en klassisk luthersk 

posisjonering. 

Adressat. 

Hvem er det som adresseres? Til tross for at «Helligånd», en av treenighetens personer, 

påkalles, er ikke salmen trinitarisk strukturert. Fremfor alt naturen, personifisert gjennom 

årstidene,  representerer og formidler et guddommelig budskap. Strukturen synes å følge 

årstidene fra sommer til sommer (fra den «sommerlyse Helligånd til «nådens sommer» i vers 

4), Men dette kan også ses som en allegori, hvor årstidenes og naturmaktenes omskiftelige 
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fremtoning  uttrykker en permanens som skjuler seg i det ikke-permanente og slik peker hen 

mot Den hellige ånds nærvær. Det er et poetisk beskrevet livsunivers, hvor Guds nærvær vevs 

sammen med årstidenes skiftninger, en gud som fremtrer som alltid nærværende for den 

troende. De mange og adjektivrike poetiske attributtene skaper en viss ambivalens rundt 

gudsbildet. 

Livsverden og tematikk. 

Hva bes det om? Det er en bønn om at den tiltro til Gud som subjektet erfarer skal komme 

andre til gode og at også de skal motta og dele samme tro. Omtanke for andre er en egenskap 

for subjektet: I de tre første versene; følgene av den inngripen som etterspørres «skal åpne 

dørene for de andre», det skal «synges om Gud for dem som er alene, / og dem som kjenner 

bitterhet», følgene skal bli at «triste ler» og «blinde ser / at livet stadig vekk er verdt å leve». 

Hele byen skal «smykke seg i glede til Hans komme». Vendingen som forespeiles angår ikke 

bare subjektet, men «denne by». Subjektets tro er til gode både for den troende selv og 

omgivelsene, «de andre».  

Mennesket fremtrer ikke som syndig og relasjonen mellom Gud og mennesket fremtrer som 

harmonisk snarere enn konfliktfylt.  

Det liv som beskrives, fremstår som omskiftelig.  Selv om tro er i blikkpunktet tematisk, kan 

den vanskelig ses som en salme som underbygger omvendelse eller problematiserer 

trosforholdet. Snarere legges ordene i munnen på en forsamling som lever i tro til Gud og i tro 

på troens forvandlende virkninger. Tro har konsekvenser både for den troende og dens 

omverden. 

Stilmessig preges salmen av moderne hverdagsspråk, men til tross for sin unge alder er 

salmen preget av visse arkaiserende ord; «komme» istedenfor ankomst, «smilebånd», 

«henover»  er peker mot et voksent og språkmektig publikum. 

Stemningskaping. 

Mens det hviler en høytidelig stemning over menigheten ved avslutningen av kveldsbønnen, 

skaper fellessangen en glad og energisk, oppstemt stemning.  

Salmens tekst og det musikalske uttrykket i samme retning: Stemningen er preget av letthet 

og yrhet. Salmen fremtrer som en håpefull tekst, hvor «livet er verdt å leve» i byen. Salmens 

tilknytning til bylandskapet og det hverdagslige skaper avstand til det mer høytidsstemte 

uttrykket som preget den foregående kveldsbønnen. Den bevirker et tydelig stemningsskifte.  
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Handling, fellesskap og relasjon: menigheten synger sammen.  

Den tilrettelagte handlingen for menigheten er her å sitte og synge. Her fremtrer musikeren 

som den som leder aktiviteten, gjennom å initiere melodien og dermed angi når menigheten 

skal stemme i, og likeledes ved å avslutte. Aktiviteten angir viktige forutsetninger for 

deltakelse: ingen trenger her å stikke seg ut, aktiviteten er ledet, men en viss sangstemme 

kreves for å delta i de musikalske leddene. Sangen lyder for mine ører ganske kraftig og 

samstemt, noe som bekrefter at de fleste fyller disse forutsetningene. Å bli ledet er også en 

tydelig forutsetning. 

Sjanger- og stilmessig beskriver musikeren den som  «en slags pop-salme, så den er jo veldig 

lett tilgjengelig og enkel å synge … enkel, naturlig, visepopaktig preg …».
80

  

Øierud skriver i forbindelse med menighetens fellessang at «[s]angen til menigheten som 

helhet bidrar til å forme hva som er tilrettelagt deltakelse. Det at de fleste synger med 

forholdsvis høyt volum, gjør dette til en felles aktivitet der ‘alle’ deltar, og det å ikke  delta i 

sangen blir en mer avvikende handling enn det å delta  … det framstår i større grad som en 

modellresepsjon å synge med og å synge ut enn å tie».
81

 

Som aktivitet betraktet fremhever liturgiforskere felles sang, både i salmer som her og under 

liturgiske ledd som kanskje den mest sentrale fellesskapsorienterte handlingen et individ 

bidrar til  under en messe. Den svenske liturgiforskeren Karl Gunnar Ellverson beskriver sang 

som  

«det mest kraftfulla mänskliga sättet vi har att gå in i, manifestera och  kommunicera 

den personliga närvaro som fordras i liturgisk bön. Vi kan inte välja att inte synas, 

men vi kan välja att inte höras  genom att helt enkelt förbli tysta ... [e]ftersom vårt 

sjungande innebär en sådan manifestation av närvaro och av det inre, är sången (mer 

än talet) det djupaste individuella bidraget til liturgisk gudstjänst som vi kan ge. Det 

beror på den fysiska processen i sjungandet och dess effekt på vårt självmedvetande 

och vår kroppsliga närvaro.”
82

 

Den danske forskeren Katrine Frøkjær Baunvig innstemmer: «Den fælleskabserfaring, som 

genereres i kraft av den fysiske, fælles handling, er rudimentær og nødvendig for 
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fællesskabets etablering og vedligholdelse.». Salmesangen er en rytmisk fellesaktivitet som 

etablerer og opprettholder et menneskelig fellesskap.
83

 

Å synge og delta aktivt har dermed også sentrale relasjonsskapende dimensjoner. Ellverson 

beskriver det som at vi forvandler vår bruk av makt. Fellessang krever både at vi gir fra oss 

lyd, men at vi samtidig lytter:  

«När vi sjunger koncentrerar vi oss på vår andning på ett sådant sätt at vi ger liv åt 

platsen omkring oss. Dette gör vi på ett sätt som inte konfronterar eller kontrollerar 

utan innebär ett deltagande och är gemenskapsbefrämjande ... [g]enom musiken 

förvandlas vårt behov av att konfrontera och kontrollera den yttre verkligheten till en 

känsla av samhörighet med den. ... musiken, och särskilt sången, är en förkroppsligad 

form av särskilt deltagande».
84

 

Sang fremmer dermed en egenskap som å anpasse seg til øvrige syngende deltakere. Det 

oppstår en resiprositet:  Den relasjonen som oppstår, dreier seg om å gi og ta – samtidig.  

Under fremføringen oppleves både den brede deltakelsen og intensiteten i fremføringen som 

et tegn på at deltakerne manifesterer et enhetlig fellesskap i rommet. Kroppsspråket er også 

homogent:  Det er ingen som stikker seg ut, klapper takten eller hever hendene i lovprisning. 

Det er et ens «vi» som fremtrer.  

I forbindelse med lystenning drøftet jeg spørsmålet om oppriktighet. I forbindelse med 

rolleskaping og fellessang er det grunn til å spørre. Hvor dypt stikker fellesskapet?  Er det 

også et fellesskap rundt salmens saksinnhold?  

Rolleskaping i relasjon til salmens budskap.  

Musikkorienterte liturgikere fremhever dermed tydelig flere meningsskapende dimensjoner 

ved felles sang. Men dette retter seg hen mot selve handlingen.
85

  Men hvor dypt stikker 

fellesskapet? Hvordan skal vi forstå relasjonen mellom deltakelse og tilslutning til salmens 

saksinnhold, det «vi» den legger til rette for?  

I en foreløpig analyse av en salme (Den blomstertid nå kommer) summerer Øierud at «[å] ytre 

salmeteksten som sin, egen, oppriktige ytring, innebærer altså å utføre språkhandlingen å 

tilslutte seg en bestemt teologisk tolkning av natur og årstid, lovprise, definere seg inn i 
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salmens «vi» og i en relasjon til Gud og Jesus … [d]e holdningene og den troen som 

forutsettes i dette, tilsier kristne modelldeltakere».
86

  

At den ytres oppriktig, innebærer dermed at man fikserer meningsskapingen til én rolle: Den 

oppriktige, innlevende, troende deltaker. 

Men det faktum at ytringen er skapt av andre, tilsier, som Øierud anerkjenner, stor forsiktighet 

her. Dels tilhører ytringen opphavsmennene (Lissner og Sommer), dels er den resultat av et 

salmevalg foretatt ved Tøyenkirken juni 2018. 

Og «selv om det ideelt sett eksisterer en «oppriktighetskontrakt»,  kan en se for seg «et slags 

kontinuum av ytrende roller der en inntar ulike posisjoner [til «vi»]». Øierud observerer at   

«[a]ktiviteten å synge salme realiseres på en slik måte at det ikke er gjennomskuelig 

med hvilken grad av innlevelse eller aksept andre deltar … det er mulig å delta i 

salmesangen med forskjellige grader av fysisk og mental tilslutning, det 

handlingsmessige og verbalt [saksinnholdsmessige, forf.s anm.] definerte «vi» er ikke 

nødvendigvis sammenfallende med det empiriske «vi»s holdninger eller opplevelser 

av deltakelse».  

Oppslutningen kan fluktuere med saksinnholdet: En rolle kan i salme 520 (NoS 13) 

identifisere seg med å «leve i frykt for andres dommer», men kanskje ikke tro på Helligånden. 

Også en helt taus deltaker kan tilslutte seg saksinnholdet i sitt indre. Fellesskapsdimensjonen 

er en mulighet, men «ikke udelt eller uten motsiinger».
 87

 

Forholdet mellom å delta i en felles framføring og tilslutning til saksinnholdet, er ikke entydig. 

Dette er i mine øyne en viktig innsikt og korrektiv resepsjonsteoretisk analyse gir – selv om 

man her kan tale om et fellesskap som meningsskapende, innebærer ikke dette i seg et 

teologisk trosfellesskap. Det eksisterer potensielt en rekke roller en saksinnholdsfokusert 

modelldeltaker kan nærme seg i salmesangen, selv når det liturgiske subjektet er såpass 

snevert definert som her (og salme 520 (NoS 13) fremstår som langt mindre flertydig enn den 

felles sungne takkebønnen). Men alle potensielle reseptive roller må akseptere de grenser som 

settes for «vi»-et, som kan identifisere seg med det saksinnhold som tilbys: Den troendes 

bønn for byen. 
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Salmevalg og idealresepsjon. 

Det er relevant  å høre hva som er intensjonen med et salmevalg – og relasjonen mellom 

musikk og tekst. Generelt anser musikeren at  

«[h]vordan melodien funker å synge, sangbarheten er mye viktigere for meg enn 

hvilke ord som står i teksten … Så det er vel det som det dypest sett egentlig handler 

om, at for meg er evangeliet i musikken like stort som det som står i ord. Og det er 

klart, hvis man skal da nilese teksten og ikke være enig i alt som står der, så kan jeg jo 

se at det kan være problematisk … for meg så er det ikke alltid det er så viktig hvilke 

ord du synger.»
88

 

Det maner til å være forbeholden med å tolke salmevalget som et gjennomtenkt uttrykk for en 

spesifikk teologi. Samtidig peker det hen mot eksistensen av roller som orienterer seg mer 

mot andre meningsskapende dimensjoner enn tekstens saksinnhold. 

Individ og fellesskap i salmesangen: En usynlig rolle? 

Men nettopp det at salmen som handling er så fellesskapsorientert, kan det også åpne for å 

individuelle reseptive roller, hvor saksinnholdet kan utforskes. Å nærme seg fellesskapet kan 

gi rom for oppriktighet. 

  Carl Petter Opsahl, selv musiker, berører noe av det samme: 

«Og jeg tror det er viktig, altså musikken gir rom til alt det vi ikke får sagt ord på. Så 

det kan jo være litt forskjellig fra person til person, men det at det er noe som holder 

alt det andre som ikke får plass, det tror jeg er veldig viktig.»
89

 

Her fremkommer i det minste ett argument for eksistensen av en «usynlig» deltakerrolle. 

Musikken er en modalitet hvor fellesskapet gir rom for å skjule seg, å forbli usynlig i 

mengden, og likevel ytre seg oppriktig.  Deltakeren kan gis mulighet til å uttrykke et 

saksinnhold som man kanskje ikke ville ha våget å vedkjenne seg, «alt det andre som ikke får 

plass», på et individuelt plan eller utenfor kirkerommet – slik legges sang til rette for 

modelldeltakere som befinner seg i utkanten av det kirkelige. Igjen skaper aktiviteten et 

fellesskap der man kan delta, men samtidig skjule seg – og likevel uttrykke seg oppriktig.  
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På sett og vis vendes lystenningen på hodet, hvor individets synlighet var veien inn, hvor 

mening ble skapt og så kunne andre ta del av den. Her snus det på hodet, individet kan skjule 

seg i mengden. Å kunne uttrykke seg og gjøre ordene til sine, i oppriktighet, fremtrer som en 

mulighet også i en slik felles aktivitet.  

Forutsetninger for å delta: å øve på forhånd. 

Relasjonen mellom deltaker og musiker er også preget av stor avstand profesjonelt: Øierud 

påpeker i forbindelse med Jakobsmessen at «når alle ledelsesfunksjonene fylles av 

profesjonelle, signaliseres det at her verken trengs eller er mulig med amatører. Dette kan 

igjen bety at det i liten grad legges til rette for opplevelse av inklusjon gjennom representativ 

deltakelse»
90

 Mens messen i øvrig preges av deltakelse og rolleskaping knyttet til 

egenaktivitet, er det påfallende at dette er helt fraværende i Hverdagsmessens musikk.  

Musikken  fremstår som modalitet som begrenset til profesjonelt lederskap. Og 

profesjonaliteten skaper også en rolle hvor forventninger til profesjonell og sikker ledelse kan 

utgjøre en viktig modelldeltakerforutsetning. Å bli ledet er en preferanse. 

Men forventinger om kvalitetskrav eller god sangstemme kan påvirke denne noe idealiserte 

bildet av fellesskap som Ellvererson maler opp. Under askeonsdagsmessen,  som innledet 

fastetiden observerte jeg at musikeren i forkant av gudstjenesten, før klokkeringingen, øvet 

med menigheten på nye liturgiske ledd for fastetiden. Her, mente jeg, kom tydelige 

forventninger til syne, gjennom å øving, noe som antyder klare forventninger både til å delta 

aktivt og synge og å kunne synge det som skal fremføres. Men hvilke roller er tenkbare i en 

slik øvingskontekst? Den ansvarlige for øvingen beskriver det slik: 

«Det handler om ting vi skal gjøre sammen i fellesskap, og vi skal, da også har vi godt 

av å øve på det først. Noen ting sitter så dypt i oss at vi ikke trenger å øve på det, mens 

andre ting som er viktig trengs å øves, og det synes jeg vi må ta høyde for. Så øve til 

gudstjenester er veldig fint. Nye liturgiske ledd. Det er jo ikke så veldig ofte vi gjør det, 

men du var med på en av dem, og de gangene vi gjør det så er det i skifte av ny tid i 

kirkeåret»
91
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I forbindelse med øving av liturgiske ledd uttaler Utnem videre at «det er viktig fordi det er 

viktig at folk har trygghet til å prøve å synge det, at de kjenner seg igjen i det og at det ikke er 

fremmedgjørende og ikke for vanskelig. Sånn at det er jo grunnen til at vi øver mye på det».
92

 

Det jeg har beskrevet som idealresepsjonen, åpner dermed for at øving skal skape trygghet og 

gjenkjenning – å øve blir en form for nødvendig hjelp for å sikre deltakelse. Men øving kan 

også gi et inntrykk av klare forventninger om obligatorisk deltakelse og kvalitet. Å øve i 

forkant blir dermed som modalitet betraktet ytterst tvetydig: Er meningen å skape et 

inkluderende fellesskap hvor alle, uansett personlige forutsetninger, kan delta og «synge med 

sitt nebb», eller kommuniseres forventninger om et visst kvalitetsnivå? Her formes to 

reseptive roller.  

Improvisasjon og stillhet. 

Gudstjenesten forstås som et helhetlig forløp, ikke bare som ledd og modaliteter som kan 

adderes.
93

Jeg vil nå konsentrere meg om meningsdannelse gjennom samvirke mellom 

modaliteter, og peke på det som jeg oppfatter som to ytterpunkter m h t meningsskaping: en 

stemningsfokusert og en saksinnholdsfokusert, det jeg vil kalle en apofatisk sekvens).   I den 

første er det et samspill mellom tre modaliteter (improvisasjon, stillhet, mørke) , i det andre 

utvider jeg dette til hele sendelsen med fire modaliteter og inkluderer salme 520 (NoS 13).  

Improvisasjon over salme 520 (NoS 13). 

I agenden beskrives instrumentaldelen som «Postludium», noe daglig leder også betegnet det 

som under kunngjøringene.  Ellverson beskriver det at menigheten ble sittende og lytte til 

postludiet som en foreteelse som først fikk gjennomslag under annen halvdel av 1900-tallet.
94

  

Solomusikken ved flygelet fremstår her som den eneste aktiviteten i rommet, og den er knytet 

til en aktør, den profesjonelle musikeren. Øvrige aktører, også liturg og prest, forholder seg nå 

lyttende. 

 Med henblikk på instrumentell musikk i ritualer, beskriver musikk- og liturgiforskeren 

Edward Foley den som  «a powerful form of ritual music … a self-contained unit of meaning 

which finds expression in the music alone».
95

 I Det klingande sakramentet fremhever Anders 

Ekenberg  instrumentalmusikkens sanselige og emosjonelle dimensjoner, «den kan öka 
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[gudstjänstens] symboliska kraft, engagera våra sinnen på ett kompetterande sätt – ungefär 

som ljusen, färgerna, kyrkorummet ...”, men også dens egenverdi ettersom den kan 

få ”deltagarna att erfara gudstjänsten som fest og mysterium.” 
96

 

Utvilsomt stemmer dette. Jeg vil imidlertid betone sekvensen som helhet og det multimodale 

samspillet for å identifisere de meningsskapende dimensjonene.  

Stillhet og mørke som modaliteter. 

Stillheten oppstår gjennom at en modalitet blir taus, musikken, mens den foreskrevne 

aktiviteten, å forholde seg lyttende, fortsetter.  Flere modaliteter samvirker. Lyset, som har 

vært ens gjennom messen, dempes når postludiet innledes. I den mørke årstiden fremtrer selv 

de som sitter nærmest bare som skygger. Mørket forsterker denne tilbaketrukketheten fra det 

fellesskap som for noen minutter siden var så fremtredende. Stillheten og mørket forsterker 

det stemningsskifte som innledes med improvisasjonen. Både felleskap og relasjon er endret.  

Som ved lystenningen overlates under stillheten et åpent rom til gudstjenestedeltakerne. 

Autoritetene forlater rommet. Deltakerne får selv bestemme over sine bevegelser i rommet. 

Og dette «liturgiske leddet» bestemmer deltakerne selv over når ender. (Ved 

askeonsdagsmessen forlot siste person rommet rundt 20 30, en halv time etter postludiet).   

 Kari veiteberg beskriver det slik:  

« Lyset er slukket, så vi ser bare på lyset og skjerper hørselen. Så det er også ganske 

gjennomtenkt, tenker jeg, at under slutten der så ser vi ikke på hverandre lenger. Da er 

det lyden som kommer til oss, og det er lysene som skinner. Og så går vi stille ut.»
97

 

Men det kan også tenkes at mørket kan oppfattes som noe som legger til rette for tettere 

relasjoner og større fellesskap.  

Stillheten og mørket forenes og dette skaper en egen modalitet. Hvilken meningsskaping 

legges det til rette for under sekvensen improvisasjon - stillhet?  

Stemningsrelatert meningsskaping. 

Den stemningen som det legges til rette for å erfare, er skapt av lydbildet i sendelsesdelen. 

Salme 520 (NoS 13)  formidler en glad og energisk stemning, mens den lavmælte 

improvisasjonen ved flygelet angir  en mørkere og mer kontemplativ og stillfaren, dempet 

                                                           
96

 Ekenberg 1984, 89. 
97

 Intervju med Kari Veiteberg. 



61 
 

stemning. Nå brytes båndene til den øvrige gudstjenestemusikken.  Det som fyller rommet, er 

kontemplativ jazzimprovisasjon, fremført av en profesjonell musiker ved flygelet. Her 

forutsettes deltakere med helt andre stilpreferanser enn salmesang i allmenhet.  

Øierud skriver i forbindelse  med en konfirmantgudstjeneste at «musikken ser ut til å legge til 

rette for en stemningsbetonende deltakelse. En slik modelldeltaker kjennetegnes ikke av 

bestemte kompetanseforutsetninger for å forstå,  men evne til å sanse og la seg ‘stemme’. 

Denne modelldeltakeren kan være like enkel å nærme seg for en lite kirkevant som en 

kirkevant, og som en ungdom for en eldre person.»
98

 Stemningen det legges til rette for å 

erfare under improvisasjonen forsterkes av stillheten og mørket. Slik spiller modalitetene 

sammen.  

Øierud betegner musikkens stemningsskapende funksjon som at «det legges til rette for en 

resepsjon som er å simpelthen nyte og ‘ta inn’ dette stykket musikk».
99

  Den 

stemningsskapende funksjonen er den lettest tilgjengelige meningsskapende funksjonen under 

improvisasjonen. Det stilles få forutsetninger for å erfare stemning  

Samtidig er de reaksjoner som foreskrives som respons meget begrensede. Den handlingen 

det legges til rette for, er dermed ikke for eksempel å klappe, noe Øierud observerte etter 

postludiet i sin søndagsgudstjeneste og treffende beskrev som «konsertpublikum-rollen».
100

 

Her forutsettes en deltaker med tydelig selvkontroll, som utøver sin rolle i hensyn til andre.  

Alle må adlyde, forbli tause og forholde seg i stillhet. Denne forventningen kommuniseres 

tydelige både i agende og muntlig ved kunngjøringene, hvor stillheten betegnes som «god».  

Daglig leder forklarer sitt ordvalg slik: 

«Tonene er akkurat stilnet ned, kanskje det kan være tonen som fortsatt klinger i ens 

indre, eller det kan være også noe ved helheten i gudstjenesten som gjør at folk sitter 

igjen. Vi opplever også veldig ofte at folk går og tenner lys også etter at gudstjenesten 

er over. Så den opplevelsen av at vi som går ut må ta hensyn til dem som sitter igjen, i 

stedet for omvendt, tenker jeg er et poeng. Gi mulighet til at folk kan få stillhet på 

egne premisser … Dette kunne vært veldig utrygt, men fordi vi verbaliserer det og det 
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har blitt en fast rytme, så tror jeg at den stillheten som kommer etterpå ikke oppleves 

truende, men har blitt et slags forståelig liturgisk ledd nærmest blant deltagerne.» 

Idealresepsjonen betoner dermed også stillheten som meningsskapende, som en del av messen, 

som «et forståelig liturgisk ledd». 

Aktivitets- og individorientert meningsskaping. 

Messens avslutning i stillhet og mørke  legger til rette for en aktivitetsorientert 

meningsskaping, tydelig sentrert rundt individet. Taus bønn, ettertenksomhet, meditativ 

kontemplasjon. Men det finnes også et mulig felleskapsorientert aspekt her: Gjennom fysisk 

tilstedeværelse sammen i det mørklagte rommet, dannes en gruppe «som blir igjen», på egne 

vilkår, utenfor autoritetenes kontroll. 

Saksinnholdsorientert meningsskaping og multimodalt samspill. 

Men kan sekvensen salme – improvisasjon – stillhet / mørke  åpne også tolkes som et 

meningsskapende mønster som formidler teologisk mening? 

Jeg vil prøve å skissere et mulitmodalt samspill, hvor sekvensen tolkes som et teologisk hele. 

Nøkkelen er, anser jeg,  postludiets karakter av improvisasjon, som knytter uttrykkene 

sammen. Det kan identifiseres et felles tematisk uttrykk, en ‘bro’.  

Musikeren beskriver selv messens avslutning slik: 

Det [å avslutte i stillhet, forf.s anm.] er liksom blitt et sånt uttrykk som har vart så 

lenge jeg kan huske. Jeg tror jo det er blitt et slags kjennetegn på messen, … så liker 

jeg å tenke at postludiet (spiller piano), det siste som vi hører og gjør i 

hverdagsmessen, at det er en slags oppsummering av den timen vi har hatt sammen. 

En musikalsk oppsummering, … Men på en litt mer subtil måte prøver å kanskje sette 

musikk til de stemningene i rommet. Ja. Det er mitt mål, … Utgangspunktet er ofte 

den kveldssalmen, den avsluttende salmen vi har, at det er den som danner 

utgangspunktet for den musikken som kommer … men jeg liker å tenke at musikken 

skal speile liksom det vi har vært gjennom da, på en måte. Sånn at det både skal gi en 

trygghet og ro, men også en ettertanke og kanskje et apropos, eller et eller annet sånt 

noe.»
101
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Utnem  berører her improvisasjonen som stemningsskapende, men også knyttet til messen 

som helhet, særlig kveldssalmen.  

Lydmodalitetene som en apofatisk sekvens? 

Improvisasjonen gjenkaller, ordløst, den salme som menigheten nettopp har sunget. Det er en 

improvisasjon over noe. Dette er en viktig puslebit i å forstå hvordan sekvensen salme 520  – 

improvisert instrumentalmusikk – stillhet/mørke  kan fremstå som meningsskapende også på 

et saksinnholdsnivå. Jeg vil tilnærme meg dette gjennom begrepet apofatisk teologi og 

beskrive modalitetens samspill som en apofatisk sekvens. Først noen kortfattede ord om et 

komplekst emne; hva er apofatisk (eller negativ) teologi? 

Apofatisk teologi. 

«A theology is ‘apophatic’ if it recognizes that a knowledge of the truth rightfully goes 

beyond a given linguistic formulation or a detailed conceptual account», ifølge Yannaras’ 

kortfattede definisjon.
102

 Det teoretiske grunnlaget for apofatisk teologi stammer fra 

Dionysios Areopagitens skrifter, forfattet i det 6. århundre.
103

   

Om menneskets erfaringer setter begrensninger for vårt språk, så vil språket aldri kunne 

rettferdig beskrive det guddommelige, som er hinsides våre erfaringer. Mennesket er henvist 

til å beskrive Gud gjennom symboler og billedspråk. Men finnes det et menneskelig språk 

som kan yte en Gud som fremtrer som et mysterium, rettferdighet?  

Det katafatiske språket bygger på at noe kan sies om Gud, gjennom analogier, metaforer, 

symboler: Den hellige ånd beskrives for eksempel som “sommerlys” i salme 520 (NoS 13). 

Men Gud – og virkeligheten – lar seg ikke begrense av menneskelige språklige uttrykk. 

Derfor må alle slike utsagn balanseres, ellers tror vi på vi på våre språklige utsagn og bilder 

mer enn på virkelighetens Gud.  

Gud er hinsides og mer enn det mennesket kan uttrykke. Derfor kreves det en negasjon, et 

apofatisk språk, utsagn om hva Gud ikke er: Helligånden er ikke sommerlys. Men Dionysios 

Areopagiten går videre, anser mange teologer, valget står ikke mellom katafatisk (positiv)  og 

apofatisk (negativ) teologi. Det finnes en tredje vei, som bygger på de to. Denne tredje veien 

er neppe kognitiv og rasjonell i sin karakter, snarere er den mystisk. Dionysios Areopagiten 

skriver i Den mystikke teologien:  
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«Mörker eller ljus, lögn eller sanning – han är inget av detta. Han är långt bortom varje 

påstående eller förnekande ... Alltings fullkomliga och unika orsak står nämligen över 

varje påstående, liksom transcendensen hos honom som helt enkelt är fri från och 

bortom allting också går utöver varje förnekande”.
104

 

I denne paradoksale vendingen finnes en dialektisk bevegelse, hvor forholdet mellom  påstand 

og negasjon utdypes. Også negasjonen må dermed utfordres for å betegne det paradoksale. Et 

slikt tredje utsagn kan være, for å returnere til salme 520 (NoS 13): Helligånden er 

sommermørk.  

Der er i dette paradokset språkets grenser blir tydelige.  Det er på samme gang både mulig og 

umulig å si noe om Gud. I en bok viet metaforisk teologi og språkets begrensninger, skriver 

tidligere erkebiskop KG Hammar: «Språket når bristningsgränsen. Fascination, lovsång och 

tysntad inträder. Men en tystnad som följer på katafatiskt språk, som i sin tur följs av ett 

apofatiskt språk, som i sin tur negeras, är inte samma tystnad som den som inte gjort samma 

resa.»
105

  Stillheten rommer en paradoksal innsikt.  

Den dialektiske bevegelsen  skaper innsikt om en Gud som ikke lar seg fange i språket. Men 

hvordan relaterer sendelsens modaliteter til dette? Improvisasjonen er igjen nøkkelen. 

Teologiens estetiske vending.  

Tidligere erkebiskop i Canterbury Rowan Williams reflekterer i sitt bidrag i boken Sounding 

the depths: theology through the arts, videre omkring aspekter ved apofatisk teologi  og 

kunstneriske ytringer: 

«Perhaps theology itself needs excursions into the mirror-world of what it is not 

saying in order to find out what it is about. The tradition of negative or apophatic 

theology has always … held this corner for the theological enterprise; but it seems that 

negative theology need not be only  the prayerful denial that attributes ascribed to God 

cannot be understood in the sense they would have  if applied to creatures. It can also 

be the imaginative process of exploring a world of absences, so as to begin to see 

where … the language of world would ‘come in’, not as a solution…, but … as the 

‘what comes next’, the turn of a situation towards change … the via negativa isn’t 

necessarily the austere dissolution of concepts in silence; it can also be the acceptance 
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and exploration of the artist’s search for a way around the one-dimensionality of 

unexamined doctrinal speech.”
106

 

Her åpner Williams for å betrakte en estetisk tilnærming og utforsking av det teologiske rom 

som en form for apofatisk teologi. Den svenske musikeren og teologen Jonas Lundblad 

beskriver i sin artikkel «Människa och religion i klangens värld: Nutida vägar mot en 

teologisk musikestetik»,  denne tilnærmingen mellom teologi og musikkestetikk nærmere og 

betegner den som et utvikling som har preget de siste tiårene, som en del av teologiens 

‘estetiske vending’ under 1900-tallet.
107

 Bakgrunnen  

”kan, liksom i fallen med reformationen och romantiken, sägas ligga i ett nytt 

förhållningssätt till förhållandet mellan musik och språk. Den kristna teologin i väst 

har som annan humanistisk forskning utmanats och omformats av postmodernt 

tänkande, vilket här kan sammanfattas som en kritik av den moderna epokens 

reducering av meningsfullt och vetenskapligt vetande till språklig kommunikation. 

Stora delar av den nutida teologin bejakar denna kunskapskritik som en befriare från 

sin egen tidigare anpassning till ett modernistiskt och positivistiskt kunskapsideal. 

Konsekvensen blir att teologin omtolkar sina egna gränser och metodik i riktning mot 

en kulturell eller ”estetisk vändning”, där estetikens, konstens och musikens 

möjligheter att uttrycka verkligheten på teologiskt meningsfulla sätt lyfts fram. Den 

systematiska teologin, som reflektion över kristen tro, behöver därmed med förnyad 

intensitet återknyta till konkret liturgiska, kulturella och konstnärliga uttryckssätt.” 
108

 

Lundblad skisserer videre forskjellige tilnærminger til dette; felles er anerkjennelsen av 

musikk som et meningsskapende element. Hos visse teoretikere ses musikeren som teolog og 

musikken som et eget språk, som selv danner en meningsskapende teologisk tradisjon.
109

 

Teologiens «estetiske vending» er et selvsagt utgangspunkt for å analysere musikk som en av 

gudstjenesteformens meningsskapende dimensjoner utover de rent estetiske og 

følelsesorienterte aspektene. 

Og stillheten? I sin gjennomgang av stillhetens teologiske betydning for kristne tenkere, ser 

Diarmaid MacCulloch den apofatiske tradisjonen som et fundamentalt teologisk perspektiv 
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for å tolke og forstå  stillhet som meningsskapende. Han betoner dens kontemplative, åndlige 

karakter:  

«’ … negative theology’ promises a fruitful road into divinity, based on a tradition 

stretching all the way back to Greek philosophy and some of the strands within the 

Hebrew Scriptures  … [a]pophatic Christianity or negative theology is a religion of 

Spirit, of looking inwards”.
110

  

Og Gudstjeneste for Den norske kirke beskriver stillhet I gudstjenesten ved at den “gir 

anledning til ettertanke og fordypning”.
111

  

En apofatisk sekvens i Hverdagsmessens sendelse. 
Jeg vil hevde at salme 520 (NoS 13) representerer det katafatiske, positive,  elementet: 

Mennesket lovpriser Gud i sitt språk.  

Gjennom et komposisjonelt element forenes så instrumentalmusikken med salmen. 

Improvisasjonen kan dermed ses som en apofatisk respons, hvor et annet språk, musikken, 

taler. Improvisasjonen videreforedler tolkningen, utfordrer den, og bevirke en apofatisk 

bevegelse . Deltakeren, som nettopp har deltatt med større eller mindre innlevelse, stilles nå 

overfor en ny tolkning. Det sterke fellesskapet erstattes av et lyttende, individuelt «jeg» i 

benkeradene.  Her, i gjenkjennelsen, finnes en mulighet til å reflektere over det som er erfart, 

sagt og gjort tidligere under messen.  

Stillheten, som følger etter, utgjør det tredje elementet og representerer den tredje veien. Her 

antydes at også musikken, som alle språk, har en grense, et bristepunkt for å fungere 

meningsskapende. Stillheten knyttes til de foregående også gjennom mørket, som har lagt seg 

allerede under improvisasjonen. Her finnes dermed også en ‘bro’ som forbinder modalitetene. 

Stemningsskiftet trekker også en tydelig grense, fra den glade og energiske salmen 520 (NoS 

13)  til den dempede improvisasjonen og stillheten.  

Ikke minst utfordres enhver hegemonisk tolkning av det teologiske: Gud kan ikke fanges i noe 

fullverdig språklig eller liturgisk uttrykk. Slik åpner improvisasjonen og stillheten så vel for 

en følelse som ydmykhet som ettertanke, refleksjon. Hverdagsmessens stillhet har en 

teologisk funksjon, i kontinuitet med eldgamle kristne tolkningstradisjoner. Improvisasjonen 

og stillheten fremmer en individuell odyssé gjennom en verden av speil, for å lene seg på 
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Rowan Williams’ billedspråk. Men som KG Hammar skriver, er den som har gjort denne 

reisen, ikke lenger den samme. Den skaper ny mening.  

Oppsummering: Et vidt spekter av meningsskapende dimensjoner.  

Jeg har konsentrert meg om to former for meningsskaping, følelses- og stemningsorientert  og 

en teologisk «apofatisk»  meningsskaping, som vokser frem i samspillet mellom flere 

modaliteter. Stillheten som avslutter hverdagsmessen har dermed en kompleks 

meningsskapende funksjon i forhold til saksinnhold og det emosjonelle, men den legger også 

til rette for aktivitets- og felleskapsorienterte meningsskaping i kirkerommet. 

 

 En forenklet fremstilling ser slik ut:  

Modalitet Meningsskapende 

dimensjoner 

Aktør(er) 

Salme 520 (NoS 13) 

 Tekst 

 Musikk 

Saksinnhold, fellesskap / 

relasjon, følelse / stemning, 

handling 

Alle synger 

Instrumentalmusikk, 

improvisasjon 

Saksinnhold, følelse / 

stemning 

Musiker spiller, øvrige lytter 

Stillhet Saksinnhold, fellesskap / 

relasjon, følelse / stemning, 

handling 

Allle følger individuelle 

bevegelsesmønstre; 

lystenning, sitter stille, 

forlater rommet 

(Mørke) (forsterker stillhet)  

 

Noen markante trekk er  

 Bredden i meningsskapende uttrykk, ikke minst teologisk: Den apofatiske, 

mystiske og kontemplative teologien åpner for en rolle hvor helt andre aspekter 

enn de kontekstuelle er fremtredende, og distanserer seg også fra de rent 

estetiserende og følelsesorienterte  dimensjonen ved musikk.  
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 Den store avstanden i stemningsbredden;  fra glad og energisk til mørkt og 

dempet , og fra et syngende fellesskap til introspeksjon,  fra aktivitetsorientert 

deltakelse til et passivt nærvær.  

Flere reseptive roller kan dermed konstrueres ved betoning på vidt forskjellige 

meningsskapende dimensjoner, knyttet til like forskjellige forutsetninger og preferanser.  
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Kapittel 5: Forutsetninger og roller i 
Hverdagsmessen. Modelldeltakelse og 
teologi nedenfra.  

Innledning. 

Hittil har jeg fremfor alt drøftet hvilken meningsskaping det legges til rette for. Etter en kort 

oppsummering av hovedfunnene, vil jeg mer kortfattet drøfte forutsetninger som stilles til 

modelldeltakeren. Noen spesifikke forutsetninger knyttet til spesifikke modaliteter, har jeg 

allerede berørt. Deretter vil jeg skissere potensielle roller, før jeg drøfter modelldeltakelse 

knyttet spesifikt til Hverdagsmessens kontekstuell-teologiske kontekst. 

De fire meningsskapende dimensjonene oppsummert. 

Det mest slående er bredden i meningsskapingen. Fra enkle, ukompliserte roller  til avansert 

multimodal  meningsskaping, som  tilrettelegger for en kompleks , teologisk meningsskaping,  

Begge leddene har stort potensiale for følelsesmessig appell. Lystenningen åpner for å 

engasjere seg i andres liv, kjenne empati og relatere til andre følelsesmessig, men også å gi 

uttrykk for egne erfaringer og følelser, eller å bearbeide egne følelser i møte med andres 

erfaringer. Den sungne takkebønnen åpner for et kollektivt følelsesmessig uttrykk, mens det 

emosjonelle sentreres til individet under instrumentalmusikken. 

Det fellesskapsorienterte dimensjonen kommer aller tydeligst til uttrykk i salmesangen og 

under den sungne takkebønnen. Det finnes en stor bredde i handlinger  og bevegelsesmønstre. 

Lystenningen legger også til rette for bekreftelse og til viss grad respons, og en tydelig 

mulighet for sosial interaksjon, åpenhet og mulighet til å ytre seg personlig.  De hierarkiske 

relasjonene utfordres gjennom lystenningen, hvor en «horisontell» relasjon med andre 

tilstedeværende skapes.  Samtidig er det mulighet til individuell deltakelse, f eks å være igjen 

i mørket under stillheten. Samlet sett åpnes det for betydelig samhandling og aktivitet, men 

man kan også sitte stille og alene.  

Disse to leddene viser en betydelig bredde i hvilken meningsskaping det åpnes for. Potensielt 

bør det finnes flere roller å nærme seg i Hverdagsmessen.  
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Hva forutsettes for å delta? 

Det andre bestanddelen i rollen er forutsetninger. Hva forutsettes for å nærme seg og utføre 

den tilrettelagte meningsskapingen, for å forstå hva som sies og å delta i de handlinger som 

tilbys?  

Kristen kunnskap, holdninger og tro. 

Den spesifikke kristne kunnskapen som kreves er begrenset. I salme 520 (NoS 13) opptrer 

«Hellig ånd», , under lystenningen fremtrer «Gud» som adressat, og det forutsettes at «bønn» 

til en «god Gud» som en meningsfull praksis.   

Trospraktiseringen under lystenningen knytter an til en kontekstuell-teologisk profil, hvor et 

håp knyttet til livserfaring og bønn anskueliggjøres. Med tanke på menneske- og livssyn, 

forutsettes en tilværelse som er utsatt og sårbar, basert på de erfaringer som synliggjøres. 

Dermed trer en særegen trospraktisering knyttet til Tøyenkirkens kontekstuell-teologiske 

kontekst frem som en forutsetning for modelldeltakelse. Øierud skriver i forbindelse med tros- 

og livssynsforutsetninger at  

«[o]m det bare er synd og tilgivelse eller bare etisk god handling som betones, forutsettes en 

holdning eller teologi som innebærer at dette er det viktigste å gi rom i gudstjenesten». Når 

det gis lite rom for annet «skapes ingen modelldeltaker å nærme seg for mennesker som 

ønsker større bredde eller som ikke er enige i den underliggende vurderingen av hva som er 

de viktigste dimensjonene [ved relasjonen Gud – menneske] …  [å] forutsette at vi er født og 

skal dø, er å forutsette noe allment, å forutsette at vi er friske og lykkelige – eller motsatt: 

syke og triste – er ikke det».
112

  

I lystenningen vektlegges spesifikke forutsetninger, og det gis lite rom for andre dimensjoner 

eller uttrykksformer ved kristen tro og gudstjeneste; som f eks pietistisk eller karismatisk).  

Men å akseptere den kontekstuelle teologiens premisser og dele dens verdier er ikke det 

samme som selv å være marginalisert eller utsatt. Det forutsettes ikke.  

I sendelsesdelen finnes derimot et tydelig rom for en mer søkende, mystisk tilnærming. Her 

kan forutsetninger knyttes til evnen til innlevelse og å reflektere og undres.  Sendelsesleddet 

åpner for helt andre religiøse preferanser, distansert fra de forutsetninger diskutert hittil. 

Noe entydig krav om kristen trostilhørighet er vanskelige å se i disse leddene. Basert på 

flertydigheten og vagheten i noen av tekstene som er analysert, kan det også tenkes roller som 
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ikke forutsetter kristen tro. Grensen går snarere mellom holdninger og preferanser, teologiske 

og andre, enn mellom troende og ikke-troende.  

Bruken av agende og salmebok innebærer at det forutsettes liten gudstjenestevane for å delta. 

Derimot fremstår gudstjenestevane som en forutsetning for å delta aktivt  under lystenningen. 

Her finnes liten veiledning for den uerfarne.  

Språk 

Deltakelse forutsetter norsk, voksen språkkompetanse.  Bruk av arkaiske eller fremmedartet 

vokabular er lite fremtredende i disse leddene. Å beherske et særegent kristent vokabular 

forutsettes heller ikke: I disse leddene forekommer ikke «kjerneord» som nåde, synd  eller 

frelse.    

Musikk 

Agenden angir alle sungne ledd med trykte noter. Salme 520 (NoS 13) fremtrer ikke som 

spesielt krevende og akkompagneres.  (Et brudd som forutsetter gudstjenestevane er 

bordverset «Gledens herre», som synges uakkompagnert under suppemåltidet og uten trykt 

tekst eller noter). Deltakelse forutsetter alminnelig sangstemme, men ingen høyt stilte 

forutsetninger.  

Stilpreferanser 

Hverdagsmessen som helhet fremstår tradisjonell og formell og knyttet til en økumenisk 

grunnstruktur. Arkitektonisk er Tøyenkirken særegen og gudstjenesterommet minner ikke om 

et tradisjonelt kirkerom. Musikalsk åpnes det for høyst ulikartede preferanser, hvor 

tradisjonell salmesang veksler med postludiets meditative jazzimprovisasjon og det 

tradisjonelle orgelet erstattes av et flygel. Preferansen er å oppleve en rolig, formell og 

profesjonelt ledet gudstjeneste med et annerledes preg, midt i uken på kvelden fremfor søndag 

klokken 11.  

Aktivitets- og samhandlingspreferanser. 

Særlig lystenningen åpner for stor variasjon i handlingspreferanser. Det åpnes her for selv å 

tre frem synlig og ta ordet, og selv velge hva en vil si. Individene former den 

meningsskapende aktiviteten både fysisk og gjennom og deltar ut fra egne preferanser. Her er 

det tydelig at noen ønsker å tre frem, mens andre velger å lytte og forholde seg stille. Et viktig 

særtrekk ved formen, med røtter i den kontekstuelle teologien,  er at messen forutsetter aktiv, 

synlig deltakelse fra noen.  
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Messen gir et betydelig større rom for egne preferanser og individuelt styrt aktivitet enn 

gudstjenestelivet i Norge i allmenhet. Under sendelsen kan deltakerne selv velge å bli 

værende i stillheten eller ikke. Mye er overlatt til individets preferanser. 

Som helhet er likevel disse aktivitetene tydelig ledet. Å akseptere å bli ledet er en 

gjennomgående forutsetning.  Agenden, presten, liturgens og musikerens direktiver leder 

messen.  

En tydelig forutsetning er stor tilbakeholdenhet med egne følelser og emosjonelle bevegelser i 

møte med andres erfaringer. Selvbeherskelse, selv når messen åpner for sosial samhandling 

og større intimitet under lystenningen, fremtrer som en viktig gjennomgående forutsetning.   

En annen- tydelig forutsetning er det jeg beskrev som «å ta noe på alvor», i form av en 

«oppriktighets»-kontrakt. Innlevelse og empati  gis ikke  synlig respons.  

Alder, livsstil, erfaring 

Lystenningen åpner for en deltaker som har erfaring av livet, og aldersmessig taler messen til 

en voksen person.  Å foretrekke en kveldsmesse midt i uken er også en livsstilpreferanse: 

kristenhet er ikke knyttet til søndagen. 

Å delta aktivt og tre frem foran en mikrofon fremstår som særlig krevende for visse grupper, 

for eksempel den som lider av psykiske plager, angst og depresjoner.  

Roller i Hverdagsmessen. 

Selv om det legges til rette for bred meningsskaping, skapes rollene innen et «smalt» felt med 

ganske likeartede forutsetninger. Den største bredden finnes i aktivitetspreferanser: Det 

fremstår som enkelt å veksle mellom avstand og nærhet til gudstjenestehandlingene. 

Hvordan kan dette la seg kombinere til mer helstøpte modelldeltakere?  Øierud advarer mot å 

tro at dette lar seg beskrive gjennom en statisk matrise hvor visse forutsetninger kombineres 

med visse meningsskapingsbetoninger.
113

 Det gir bildet mer dybde (og er mer leservennlig)  å 

skissere noen gjennomgående modelldeltakerprofiler basert på adekvate kombinasjoner av 

tilrettelagt meningsskaping og forutsetninger. Målet er her primært å vise bredden i den 

modelldeltakelse det legges til rette for. Samtidig viser de yttergrensene for potensiell 

deltakelse.  
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Den tøyenkristne. 

Denne deltakeren er preget av sin erfaring med kristendommen i barne- og ungdomsårene. 

Vedkommende identifiserer seg tydelig med Hverdagsmessens kontekstuelle teologi,  som en 

tydelig alternativ til barn- og ungdommens kristendomsforståelse. Den tøyenkristne er 

teologisk interessert . Saksinnholdet er viktig: Her finnes en teologi som taler til ham, og 

mulighet til fellesskap og relasjoner med likesinnede. Delte livserfaringer, livssyn og 

teologisk syn smelter sammen i et fellesskap.  En teologisk åpenhet gir mulighet til selv å 

reflektere .  Å synge og spise sammen er meningsfullt. Kjenner tilhørighet til «Vi her i 

Tøyenkirka», er gudstjenestevant og liker å lede an som frivillig.  

Tradisjonalisten. 

Tradisjonalisten er gudstjenestevant, og alle kan vel «La ikke det som er knust» utenat?  Det 

er viktig å øve på nye liturgiske ledd, så alle kan delta, og det er fint at gudstjenesten er 

profesjonelt ledet. Tradisjonalisten kjenner leddene så godt at agende er unødvendig.  Liker at 

andre er synlige, og lytter oppmerksomt og taust til hva som sies under lystenningen. Slik 

bidrar man til å skape felleskap og gode relasjoner med andre. Tradisjonalisten verdsetter 

tradisjonelle salmer og fellesskapsfølelsen under lystenningen, og går like etter postludiet. 

«Hva er vel noen minutters stillhet mot kirkekaffe!»  Samhandling og fellesskap er viktig.  

Den aktive. 

Denne fortrekker en gudstjenesteform som gir mulighet til synlighet, åpenhet og bekreftelse, 

hvor egne og andre livserfaringer tas på alvor og gis stort rom. Møtet er like mye med andre 

mennesker som et gudsmøte. Å søke gjenkjennelse i andre livssituasjon og erfaringer er viktig. 

Felles delte  erfaringer er grunnlag for fellesskapet, ikke teologisk ståsted. Deltar aktivt under 

lystenningen og tar det på stort alvor. Den aktive behersker språk og er flink til å ordlegge seg. 

Handling og relasjoner fremstår som viktigst. Den aktive har stor gudstjenestevane. 

Den søkende. 

«Er jeg kristen nok? Liker det utradisjonelle ved liturgien, men også hva som sies, som virker 

mer åpent enn i «vanlige» gudstjenester. At de tente et lys for meg første gangen, fant jeg 

rørende. Samt at man kan relatere og lytte til andre ved lystenningen. Her tas livet på alvor. At 

mange deltar er fint og gir fellesskapsfølelse. Profesjonell musikk uten barnekor, dåp eller 

flau stemning. Mørket gir mulighet til å holde avstand». 

Den søkende liker å stemme i salmene for å prøve seg frem – her er jeg en del av et fellesskap! 

Tror jeg på dette? Steinstedet er stemningsfullt og den søkende tenner gjerne lys. Her finnes et 
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flyktig fellesskap i øyeblikket og noe jeg kan prøve ut.  Musikken og stillheten peker mot 

«noe større», og den søkende liker å kjenne samhørighet i at flere sitter tilbake i stillheten 

etterpå.  Den søkende liker stemning og følelser, men også saksinnholdsdimensjonen er viktig. 

Her kan kristen tro utforskes og utvikles uten å bli assosiert med «vanlig» gudstjeneste på 

søndag kl. 11. 

Esteten. 

Esteten vektlegger messens stemning og følelsesorienterte dimensjon. Det er greit at «Gud» 

forekommer, men esteten velger å distansere seg, selv om esteten synger med. Esteten 

verdsetter kontrasten til «vanlig» gudstjenesters uttrykksformer, alt her bidrar til 

«annerledeshet».  Profesjonell musikk er å foretrekke fremfor kirkekor. Instrumentalmusikken 

er viktigere enn salmene.  Er følelsesorientert og opplever lystenning, postludiet og stillheten 

som emosjonelle høydepunkter, og verdsetter muligheten til å holde seg for seg selv.  

Lystenningen gir mulighet til å reflektere over egen livssituasjon, uten å delta aktivt, men å 

leve seg inn i andres liv. Esteten mumler frem «La din vilje skje», men stemmer helhjertet i 

den sungne takkebønnen. Andre trenger støtten mer enn jeg. 

Den autonome solitære. 

Den solitære foretrekker å sitte på bakerste benk. Solitæren deltar ikke i suppemåltidet før 

messen og heller ikke aktivt i lystenningen,  men tenner kanskje et lys i stillhet på veien ut. 

Den solitære verdsetter muligheten til ikke å delta aktivt. Messen byr på muligheter til å 

nærme seg eksistensielle spørsmål uten å tvinges til å være kristen på en bestemt måte, eller å 

definere seg som et tydelig «vi». Den solitære stemmer i salmene for fellesskapets skyld, men 

distanserer seg fra saksinnholdet. Den solitære distanserer seg også fra messens kontekstuell-

teologiske kontekst.  Å møte Gud er noe personlig og uutsigelig uansett, noe postludiet og 

stillheten minner om. Gud taler også gjennom musikk og stillhet.  

Dette reflekterer også tydelig hvem som ikke finner en rolle å tre inn i: Den bedehuskristne, 

den karismatiske, og den høykirkelige som verdsetter tradisjonell liturgi.  
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Teologi nedenfra og modelldeltakelse.  

På bakgrunn av analysen vil jeg nå nærme meg modelldeltakerroller knyttet til et teologi 

nedenfra- perspektiv.  

Gjenkjennelse og erfaring. 

I kontekstuell teologi er menneskets erfaringer en essensiell del av den liturgi som skaper og 

former deltakerrollene. I Hverdagsmessen skjer dette hovedsakelig åpent ved lystenningen. 

Den kontekstuelle teologiens hjørnestein er å løfte erfaringer som kan beskrives som 

marginaliserte, inn i liturgien. 

I en artikkel fra 2008 drøfter Thomassen hvordan gudstjenestelivet påvirkes gjennom et 

reformarbeid som vektlegger å utvikle liturgier som i stadig høyere grad «kan speile livet, 

verden og Gud på en relevant måte». Å kjenne seg igjen fremstår som et viktig kriterium, og  

«erfaringsnærhet fremtrer som en forutsetning for gjenkjennelse. Målet for 

reformarbeidet er at mennesker kan gjenkjenne seg selv i det liturgiske uttrykket, slik 

at gudstjenesten kan virke som det skapende, frigjørende og livgivende møtepunktet 

mellom Gud og mennesker som det er ment å være … Men jeg registrerer et 

problematisk element i dette gjenkjennelseskriteriet. Hvem skal gjenkjenne seg? Er det 

enkeltindividet? Eller er det fellesskapet? Er det grupper av mennesker som har visse 

erfaringer til felles?».
114

 

Thomassen tar utgangspunkt i den liturgisk-teologiske forståelsen av gudstjenesten som et 

møte mellom Gud og menighet, to kollektive men uensartede subjekter, det ene treenig, det 

andre et «vi» som ideelt sett representerer «Guds menighet i himmelen og på jorden».
115

  

Tendensen er, hevder hun,  at liturgien utvikler seg i retning av å speile individets fremfor 

kollektivets erfaringer: Subjektforståelsen tar sitt utgangspunkt i individet og dets 

erfaringsverden. Dette er utgangspunktet for min videre drøftelse. 
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Å dele erfaringer som en reseptiv rolle. 

Denne vendingen mot individet omfatter også de kontekstuelle teologienes liturgier, som vil 

favne en bestemt gruppes erfaringer. Thomassens hovedkonklusjon er at 

gjenkjennelseskriteriet, slik det fremstår som et liturgisk ideal, fremfor alt peker mot «at det er 

det individuelle subjektet som skal speiles». Dette gjelder også for teologi nedenfra, hvor 

subjektforståelsen dessuten beskrives som «lukket»: 

«Gjenkjennelse er en god ting i den forstand at den tegner et troverdig bilde av livet, 

menneskene og Gud, slik at det er mulig å inkludere det man selv bærer med seg i et 

åpent, kollektivt liturgisk subjekt. Men problemet med gjenkjennelseskriteriet er at det 

er uklart om det er det individuelle eller det kollektive subjekt som skal speiles. … 

[s]elv om de [blant annet kontekstuell-teologiske liturgier] har som intensjon å samle 

opp erfaringer som antas å være felles for en gruppe, går de allikevel inn i en 

subjektforståelse som tar utgangspunkt i individet … Til syvende og sist blir det noen 

individers erfaringer som får definere hva som er felles for gruppen … [s]elv om det i 

mange av de liturgiske reformforsøkene er ment å konstituere et kollektivt liturgisk 

subjekt, ligger det altså en fare for at det konstitueres som et lukket vi. Det liturgiske 

vi’et konstitueres som et fellesskap en viss gruppe kan identifisere seg med på 

grunnlag av felles bosted, felles erfaringer eller meninger. Subjektet blir definert for 

konkret, slik at det bare blir en speiling av de individene som kan kjenne seg igjen i alt 

som blir sagt».
116

 

Jeg vil nærme meg dette fra et resepsjonsteoretisk perspektiv, gjennom å spørre: Hvilke 

forutsetninger stilles for å tre inn i rollen som den som deltar aktivt og deler erfaringer – og 

dermed blir messens medskaper?  

Den krevende åpenheten. 

Jeg har understreket at tekstene gjennomgående er åpne og mangetydige; de styrer ikke mot et 

bestemt, spesifikt gudsbilde og språklig er de åpne fremfor definerende og styrende. Gud får 

være «Gud» og en bønn rettes ikke til noen, men er for noen.  

Det er lett å tenke seg at fraværet av tydelige rammer kan føre til at mange presumptivt kan 

nærme seg de roller som tilbys. Det er lett å tenke at jo mer åpent, jo flere kan kjenne seg 
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velkomne.  Men fra et resepsjonsteoretisk perspektiv er ikke dette nødvendigvis åpenbart: 

Åpenheten fremstår som krevende. Den krever nemlig en tolkende, reflektert deltakelse. 

Deltakelse forutsetter at deltakeren selv tolker, reflekterer og fyller disse tekstene, og skape 

seg en mer konkret forståelse av den Gud og den kontekst lystenningen inngår i. I forbindelse 

med analyse av Jakobsmessen, konkluderer Øierud med at «verken stor evne og vilje til å 

forstå eller det å si seg tilfreds med ikke å forstå, framstår som fullt ut allmenne 

forutsetninger». «Åpenheten og mangetydigheten» legger dermed ikke til rette for «en 

modelldeltaker som er enklere å nærme seg for hvermansen».
117

  

Mange av tekstene i lystenningsleddet overlater mye  til deltakerne selv. Som nevnt viker 

også tekstene tilbake for å be konkret om noe. Forutsettes Gud å handle med verden? 

Det er en krevende og spesifikk forutsetning å inneha en betydelig tolkningsevne som kan 

mobiliseres i dette møtet. Det peker hen mot en gudstjenesteform (og modelldeltakerroller)  

for viderekomne. 

Personlige forutsetninger og preferanser. 

Flere andre forutsetninger for å tre inn i rollen er likeledes krevende: 

Generelt kreves det å være norsktalende og inneha god språkbeherskelse, en 

aktivitetspreferanse knyttet til egenaktivitet og meget høy grad av synlighet, og personlig 

egenskaper som selvtillit: «… det krever noe mot å gå frem og tenne lys», som daglig leder 

uttrykker det.
118

  Å være gudstjenestevant innebærer at deltakeren kan sosialiseres inn i rollen. 

Men også vane er i så fall en forutsetning. 

Hva kan ytres? 

Med tanke på saksinnholdet, hva som ytres, har jeg av personvernhensyn valgt ikke å 

analysere hva som sies under lystenningen. Men den meningsskaping som intenderes, legger 

vekt på et saksinnhold i linje med Tøyenkirkens teologiske kontekst, noe prestens egen 

lystenning den 20 juni er et eksempel på: Her viser en autoritet tydelig hva som forventes å si. 

Trekk som peker mot en bredere rolle. 

Noe som derimot trekker i retning av lave forutsetninger for å tre inn i rollen, er at grensen 

ikke trekkes  mellom troende og ikke-troende, men snarere er basert på verdiorienterte  
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teologiske holdninger og felles erfaringer knyttet til et verdensbilde.  Her kan også språkets 

tilbakeholdenhet med å peke ut adressat eller «diktere» innholdet fremtre som å innby til bred 

deltakelse. Rollen åpnes noe.   

En «lukket» rolle. 

.Hvem får tre inn i rollen og være med på å forme teologien som medskaper gjennom egne 

erfaringer?  

Samlet sett vever messen  sammen en rekke forutsetninger som er krevende å nærme seg. Slik 

skapes en rolle som bestemmer hvilke erfaringer som synliggjøres. Dette peker i samme 

retnings som Thomassens konklusjon om et lukket «vi»: Når forutsetningene er snevre, 

innebærer det at både livssyn og verdensbilde deles og bekreftes.  Mye tyder på at en rekke 

forutsetninger er gjennomgående: Den som trer frem, tilhører fellesskapet. Rollen formes i en 

større kontekst. Derfor var det også viktig å besvare dette spørsmålet etter å ha kartlagt 

modelldeltakelse generelt.  

Gjennom å analysere forutsetningene for å tre inn i rollen, bidrar et resepsjonsteoretisk 

perspektiv til å klargjøre noen av mekanismene bak hvordan et «lukket ‘vi’»  skapes innen 

kontekstuell-teologisk liturgi.  

På et generelt grunnlag er det grunn til å spørre om virkelig marginaliserte mennesker kan 

nærme seg slike roller i liturgien. Som gateprest Carl Petter Opsahl minnet om, er språk i dag 

en tydelig utfordring.
119

 Min analyse tyder på at terskelen for å tre inn i en slik rolle er høy.  

Fra «Gud og vi» til «du og jeg»? 

At subjektforståelsen tar sitt utgangspunkt i individet og dets erfaringsverden, som 

Thomassen fremhever, er også et utgangspunkt for å nærme seg tendens som er iakttakbar i 

analysen av lystenningen.  

Messen åpner opp for et betydelig følelsesmessig meningspotensiale i møtet med andres 

erfaringer. De relasjoner som oppstår, kan beskrives som «horisontelle», mellom deltakerne.   

Men faren er at liturgien ikke lenger fører til det gudsmøte som er liturgiens mål.  Istedenfor 

Gud møter man mennesket, hvis erfaringer er i blikkpunktet. Blikket vendes bare mot 

mennesket. Rollen som «den aktive», som jeg beskrev ovenfor, bærer trekk av dette.  
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Slik legger en individorientert subjektforståelse til rette for potensielt å undergrave liturgien 

som gudsmøte. Istedenfor «Gud og vi» blir det til «du og jeg». De konkrete erfaringene bidrar 

til et lukket subjekt, som vender seg mot seg selv.  

I liturgens takkebønn under lystenningen korrigeres dette. Blikket vendes tydelig mot en Gud 

utenfor det forestilte rommet. Men det i seg skaper ikke en tydelig rolle hvor det er selvsagt at 

Gud handler med mennesket, ettersom messen for øvrig ikke rommer disse forutsetningene, 

til tross for gode intensjoner om det motsatte. Modelldeltakelsen det legges til rette for, har 

ikke liturgiens karakter av gudsmøte som et viktig premiss. Samtidig skapes et potensiale for 

å nærme seg en gudstro på individets premisser, som «den søkende» kan gjøre. Det er udelt 

positivt.  

Samlet viser også en modelldeltakeranalyse  på tydelige spenninger i utformingen av 

kontekstuell-teologisk liturgi, som Thomassen beskriver.  Med tanke på hvor begrenset mitt 

materiale er, må disse konklusjonene selvsagt ses som tentative.   
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VEDLEGG 1: FOTODOKUMENTASJON 

Alle fotografier av forfatteren, bortsett fra figur 1. Fotografert 25. juli 2018. 

 

Figur 1: Tøienkirken. 1920-tallet? Fotograf ukjent.  (Tilgjengelig via Nasjonalbiblioteket. Frigitt for 

kommersiell og ikke-kommersiell bruk). 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



   
 

 

 

Figur 2: 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



   
 

Figur 3: 
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Figur 6:  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



   
 

 

 

Figur 7:  

 

 

 

 



   
 

VEDLEGG 2: Prosjektvurdering fra 
Personvernombudet for forskning, 
Norsk senter for forskningsdata (3 s.) 

 

 

 

 

 



   
 

 

 



   
 

 

 

 



   
 

 

 

 



   
 

VEDLEGG 3: Informasjon om 
observasjon av gudstjeneste 

Magnus Halle 

Postdamveien 5 C 

1164 Oslo 

 

        Oslo,  … 2018 

[Navn] 

Bymisjonssenteret Tøyenkirken 

Herslebsgate 43 

0578 Oslo 

 

Angående observasjon av gudstjeneste i Tøyenkirken i forbindelse med min fordypningsoppgave 
ved Det teologiske fakultet, Universitetet i Oslo. 

Jeg viser til tidligere kontakt med Tøyenkirken angående observasjon av gudstjeneste 

(«hverdagsmessen»).  

I forbindelse med oppgaven ønsker jeg å observere gudstjenesten onsdag den 20. juni  2018, fra kl 

18 og utover.  

Jeg vedlegger en revidert prosjektbeskrivelse hvor oppgavens formål, materiale, metodevalg m m 

er beskrevet.  

Jeg ber deg som forrettende prest ved denne messen bekrefte ved din signatur at Tøyenkirken er 

innforstått med formålet med mitt nærvær onsdag den 20. juni og har gjort seg kjent med 

innholdet i min prosjektbeskrivelse. 

 

Vennlig hilsen 

Magnus Halle 

 

1 vedlegg: «Prosjektbeskrivelse for fordypningsoppgave ved profesjonsstudiet i teologi (30 

poeng).» 

 



   
 

VEDLEGG 4: Forespørsel om samtykke 
til deltakelse 

 

Forespørsel om samtykke til om deltakelse i forskningsprosjektet Modelldeltakelse i 
Tøyenkirkens liturgi. 

Bakgrunn og formål 

En gudstjeneste kan betraktes som en kompleks kommunikasjonsform som involverer en rekke 
modaliteter eller meningsskapende ressurser, fra musikk til talt og sunget språk, fra kroppsspråk til 
kirkerom og symbolbruk. Men hvem er dette symboluniverset tilgjengelig for, og hvilken kompetanse 
og kunnskap forutsettes av gudstjenestedeltakerne for at de skal oppfatte den som meningsbærende? 

Min interesse er rettet mot hvem gudstjenesten ønsker å kommunisere med. 

Hvilke roller som skapes er bestemmende for hvem gudstjenesten kan tenkes å inkludere. Inklusjon 
er et ideal og et honnørord i gudstjenesteutvikling. Å analysere hvem som kan oppfatte 
gudstjenestehandlingene som enten inkluderende eller ekskluderende er et viktig steg for å forstå 
gudstjenesten som kommunikasjonsform. 

I norsk sammenheng representerer Bymisjonens omfattende gudstjenesteaktiviteter et tydelig 
uttrykk for det nære samspillet mellom et slik teologi nedenfra-perspektiv og utviklingen av 
alternative messeformer. I denne oppgaven velger jeg å konsentrere meg om de hverdagsmesser 
som feires ukentlig i Bymisjonssenteret Tøyenkirken. Bak messen ligger et betydelig og langsiktig 
liturgisk-teologisk utviklingsarbeid. Det kan med rette tales om en spesifikk liturgisk messetradisjon, 
med et komplekst uttrykk hvor mange modaliteter samvirker; kirkerom, særpregede musikalske og 
språklige uttrykk, utstrakt bruk av symbolhandlinger. Mangfoldet av tegn og samspillet mellom disse 
øker kompleksiteten.  

Mitt anliggende er å studere nærmere hvem den flerstemmighet det her er tale om, taler til.  

Fordypningsoppgaven inngår i profesjonsstudiet i teologi, Det teologiske fakultet, Universitet i Oslo. 

 

Hva innebærer deltakelse i studien? 

Datainnsamlingen vil bestå av intervjuer med de personer som planlegger og deltar i spesifikke 
gudstjenestehandlinger. Utover dette vil jeg selv observere et mindre antall gudstjenestehandlinger 
ved Tøyenkirken. Intervjuene vil registreres ved opptak (diktafon), mens observasjonene vil 
registreres gjennom egne notater og baseres på mine egne observasjoner ved gudstjenestene.  

Hva skjer med informasjonen om deg?  



   
 

Alle personopplysninger vil bli behandlet konfidensielt. Utover min egen tilgang til intervjumaterialet 
og observasjon vil veileder for prosjektet, Merete Thomassen, og sensor for oppgaven ha tilgang til 
materialet. 

Prosjektet skal etter planen avsluttes i august 2018. Materialet vil etter sensuren destrueres. Intet vil 
bli lagret i etterkant. 

Frivillig deltakelse 

Jeg ber deg om å delta, ettersom du er eller har vært aktiv i forbindelse med gudstjenestearbeidet 
ved Tøyenkirken. 

Som deltaker ved en navngitt institusjon (Bymisjonssenteret Tøyenkirken)  vil du kunne identifiseres i 
oppgaven, som publiseres. Jeg ber deg derfor om samtykke til å fremtre med egent navn og tittel, 
tilknytning til gudstjenesten (f eks kirkemusiker, prest).  

Det er frivillig å delta i studien, og du kan når som helst trekke ditt samtykke uten å oppgi noen grunn. 
Dersom du trekker deg, vil alle opplysninger om deg bli anonymisert.  

Dersom du har ytterligere spørsmål til studien, ta kontakt med: 

Magnus Halle, student og prosjektansvarlig. Tlf: 93020340. Epost: magnushalle@gmail.com 

Veileder, Merete Thomassen, Det teologiske fakultet, kan også kontaktes. Tlf. 22850316. Epost: 
Merete.Thomassen@teologi.uio.no 

Studien er meldt til Personvernombudet for forskning, NSD - Norsk senter for forskningsdata. 

Samtykke til deltakelse i studien 

 

 

 

Jeg har mottatt informasjon om studien, og er villig til å delta  

 

 

---------------------------------------------------------------------------------------------------------------- 

(Signert av prosjektdeltaker, dato) 
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VEDLEGG 5: Salme 520 Ga  gjennom 
byens lange gater. 

 

 

 

 

 

 

 



   
 

 

Vedlegg 6: Agende for treenighetstiden 
2018



   
 

Figur 1: Agendens forside (f. 1, recto). 

 

 

 

 

 

 

 



   
 

Figur 2: Lystenning (f. 1, verso). 

 

 



   
 

Figur 3: Lystenning: Sunget takkebønn («La ikke det som er knust») (f. 2, recto). 

 

 

 



   
 

 

Figur 4: Sending (f. 4, recto). 

 

 

 


