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Til minne om vår venn og medskeptiker Bjørn Rasch Østbye (1925–2007), som i årevis reddet oss fra språklig kollaps og på det groveste lot seg utnytte som fotomodell. Her som psykisk arkeolog på forsiden av Skepsis nr. 5.




Et forord til Dommedag

AV ASBJØRN DYRENDAL OG ARNFINN PETTERSEN

Denne boken er en advarsel. Planlegger du en lang utdanning? Ikke ta deg bryet. Er du usikker på om du skal ta opp et stort lån? Gjør det, og be om avdragsfrihet i noen år. For skal man tro en rekke ulike new age-grupperinger er det helt utvilsomt udiskutabelt soleklart at verden går under i 2012. For det har mayaene spådd.

Eller har de nå egentlig det?

Forestillingen om en snarlig dommedag er en velkjent modell, som man kan trekke veksler på når katastrofer skal varsles eller panikk skapes. Samtidig er det en konkret hendelse. En hendelse som regelmessig ikke finner sted. Verden går til stadighet ikke under. Men den skal ganske sikkert snart gjøre det. Hvorfor den skal gå under derimot, det er en ganske annen sak. Det samme er hva som vil skje etterpå.

Verden gikk for eksempel ikke under i mai 2008. «Den sanne russisk-ortodokse kirke» – en knøttliten russisk sekt som ventet på at den syndige verden skulle gå under den 28. mai i år – tok feil.

Historien om den lille gruppen som tilbrakte et halvt år i huler under jorden mens de ventet på dommedag, inneholder nesten alle stereotype ingredienser på en dommedagssekt. «Profeten» deres, Pyotr Kuznetsov, var sinnslidende og hadde streng kontroll med medlemmenes liv. De truet med å sprenge seg i luften om myndighetene – som ble ansett for djevelens håndlangere – forsøkte å hente dem ut og de skjøt mot politiet da de kom med hjelpesendinger.

Myndighetene gjorde en utmerket jobb med å holde konfliktnivået nede og de siste medlemmene forlot hulen den 16. mai. Da var leveforholdene blitt umulige, ikke minst på grunn av stanken fra levningene til to medlemmer som hadde dødd i løpet av vinteren.

Det er langt fra alltid det ender slik for grupper som nærer sterke dommedagsforventninger. I denne artikkelsamlingen får man presentert en rekke forskjellige utfall og sosiale prosesser. For selv om det er en del fellestrekk som rettferdiggjør at man klumper hendelser og grupper sammen mellom to permer, er de alle historisk unike fenomener.

Et av de fremste fellestrekkene er en historisk nærsynthet og selvopptatthet. Alle som venter at de siste tider er nå, deler en selvoppfatning om at det er akkurat vår generasjon det hele dreier seg om. Og vi er ikke bare viktige fordi vi er den siste generasjonen: Det er våre konflikter og problemer, vår oppførsel, våre synder og gode gjerninger som kan dreie historiens hjul den siste omdreiningen. «Vi» lager kosmiske sammenhenger basert på lokale konvensjoner og setter oss selv i sentrum for historien.

Utover fellestrekkene vil leseren også møte et stort antall forskjellige forestillinger. Det skyldes til dels at boken opererer med et relativt vidt dommedagsbegrep. Temaet er utvidet til å inkludere beslektede forestillinger om det kommende «tusenårsriket» og alle grupper og forestillinger som blir gruppert under paraplyen «millenarisme» av antropologer og religionsforskere.

Mange tenker seg i utgangspunktet at dette er en typisk kristen forestilling, men lignende forestillinger og bevegelser har oppstått i en lang rekke samfunn og mange religioner. Det er kanskje overraskende for mange at man kan finne parallelle ideer innenfor buddhismen, men som Torkel Brekke påpeker i sin artikkel, er det en utbredt forestilling også der.

Vi finner også slike forventninger utenfor religionens rammer. En slik variant var dommedagsforventningene i forbindelse med den kalde krigen og frykten for atomvinteren. Men få kan observere den kraftigste retorikken rundt global oppvarming uten å se paralleller til religiøse dommedagsforestillinger. Som Tarjei Rønnow viser, er det interessante paralleller mellom miljøbevegelsers moralske retorikk og den religiøse retorikken rundt synd og dom.

Ikke alle som venter på at Jorden skal gjennomgå en snarlig og total forvandling, venter at den skal gå under. Noen ser også for seg at vi vil få et åndelig gjennombrudd. De utenomjordiske lander, «vibrasjonsnivået» øker og vi blir alle bedre mennesker. Slike får også litt plass på disse sidene, som seg hør og bør.

Først og fremst er det likevel de tradisjonelle dommedagsforestillingene og -forventningene som står i fokus. Vi følger ideene om dommedag fra kristendommens spede begynnelse og frem til vår tid. Bidragsyterne forteller hva folk har trodd på og hvordan de har handlet på bakgrunn av disse forestillingene, og de forsøker å forklare hvordan det hele henger sammen. Hvorfor tror folk på slike ideer? Hva medfører de? Og hvilke sammenhenger står ideene i? Og hva skjer egentlig når verden, slik den har gjort så mange ganger, allikevel ikke går under?

Boken som helhet svarer først og fremst på slike spørsmål ved hjelp av historiske eksempler. De ulike bidragsyterne viser med sine til dels forskjellige svar hvor sammensatt bildet er, og hvilke posisjoner vi finner i forskningen.

Dommedag spås igjen og igjen. Men det har sjelden vært spådd så mye og friskt som i årene rundt siste årtusenskifte. I den sammenheng laget Human-Etisk Forbunds tidsskrift Humanist et dobbeltnummer (nr 2/3-99) om dommedagsforestillinger. Syv av artiklene i boken er hentet derfra. Av disse er daværende Humanist-redaktør Terje Emberlands to artikler og Geir Lies artikkel bearbeidet og oppdatert, mens Arne Bugge Amundsen, Gunnar Danbolt, Jan Ingar Thon og Torkel Brekkes artikler er trykket som de var. Fem av artiklene i boken er nyskrevet: Asbjørn Dyrendals to bidrag, samt artiklene til Tarjei Rønnow, Jan Haugland og Egil Asprem.


Drømmen om tusenårsriket

AV TERJE EMBERLAND

Begrepet millenarisme (av lat. «mille», tusen) henspeiler på forestillingen om det messianske tusenårsrike Jesus ifølge Johannes Åpenbaring (20:1ff) skal opprette sammen med de troende i endetiden. I streng forstand betegner begrepet et element i den kristne eskatologi.

Millenarismen er imidlertid kirkehistorisk sett ikke den mest utbredte fortolkning av endetidsdramaet. Etter å ha vært den dominerende forestilling i kristendommens første tid og forfektet av blant annet kirkefedre som Ireneus og Tertullian, blir den erklært som kjettersk på kirkemøtet i Efesos i 431. Etter dette lever forhåpningen om tusenårsriket videre i folkereligiøsiteten og blant kjetterbevegelser opp gjennom middelalderen, for igjen å få utbredelse etter reformasjonen.

Denne snevert teologiske definisjon er imidlertid blitt utvidet som følge av begrepsbehov innen antropologien til mer allment å benevne forestillinger om en kollektiv, jordisk frelse ved gjennombruddet av en ny tidsalder. Dermed dekker ordet i dag for eksempel også såkalte cargo-culturer, religiøse bevegelser i Melanesia, hvor man forventer en ny tidsalder der forfedrene vender tilbake, jager de hvite koloniherrer og bringer med seg overflod av vestlige forbruksvarer, og ghost dance-bevegelsen blant de nordamerikanske indianere på 1870-tallet, som forventer en katastrofe etterfulgt av forfedres oppstandelse og en lykkelig fremtid for stammen – altså bevegelser med et svært begrenset innslag av jødiskkristent forestillingsmateriale.

Selv om det råder uenighet om millenarismens sosiale årsaker, hersker det relativt utbredt enighet om de definitoriske rammer rundt fenomenet. En klassisk definisjon lanseres av Norman Cohn i boken Pursuit of the Millenium:

Millenarismen oppfatter frelsen som:

Kollektiv, i den forstand at den skal vederfares de troende som gruppe.

Jordisk, i den forstand at den skal skje i denne verden, ikke i den neste.

Snarlig, i den forstand at den skal inntreffe snart og skje hurtig.

Total, i den forstand at den innebærer en total transformasjon av tilværelsen, og ikke bare en reformering av de rådende forhold.

Mirakuløs, i den forstand at den er forårsaket, eller i det minste assistert av, overnaturlige krefter.1

Som vi ser av denne definisjonen, forutsetter millenarismen en rekke bestemte oppfatninger av mennesket, verden og det guddommelige. Forestillingen kan for eksempel vanskelig opptre uten en lineær tids- og historieoppfatning, hvor verden har en begynnelse og en ende, en dennesidighetsorientering, hvor det guddommelige griper inn i den materielle verden og i historien og en sterk eller svak predeterminisme, hvor historieforløpet er guddommelig forutbestemt. Dermed synes det som millenarismen blir en religiøs mulighet bare innenfor kulturer som innehar disse basale oppfatningene. Det er for eksempel påfallende at for eksempel hverken antikk gresk religion eller hinduismen oppviser millenaristiske forestillinger. Det er også et hovedtrekk at millenaristiske bevegelser i primitive samfunn opptrer etter et direkte eller indirekte møte med jødisk-kristne oppfatninger.

En viktig side ved Cohns definisjon er at millenarismen inkluderer troen på overnaturlige makter. Dette avgrenser den fra rent sekulære politiske ideologier som kan oppvise strukturelle og funksjonelle likhetstrekk med den, som for eksempel marxismen og nazismen. Vi vil også her avgrense fenomenet til en religiøs tro på overnaturlig forårsaket frelse og heller ikke spekulere omkring slike moderne politiske ideologiers mulige idéhistoriske forbindelser til eldre religiøse forestillinger om tusenårsriket eller deres antatte religiøse karakter.

Vi skal i det følgende se nærmere på noen tilnærminger til fenomenet som med varierende forklaringsomfang forsøker å belyse de sosiale, politiske og økonomiske mekanismer som utløser og forsterker millenaristiske bevegelser. Hovedvekten vil bli lagt på to sentrale teoretikere, historikeren Norman Cohn og sosiologen Peter Worsley, som på mange måter representerer to alternative tilnærminger til fenomenet.

Karisma

Profetskikkelser har ofte en sentral rolle i millenaristiske bevegelser: Anabaptistene i Münster blir ledet av en messias-pretendent ved navn Johannes Bockelson, de kjetterske fransiskanere i Nord-Italia, de såkalte «spirituelle fransiskanere», blir anført av Fra Dolcino, en legpredikant som blir ansett som endetidskonge, de folkelige korstog for å befri Jerusalem og opprette tusenårsriket blir initiert av omreisende profeter o.l. Det er derfor naturlig å tillegge lederen og vedkommendes personlige egenskaper en sentral rolle når slike bevegelser skal forklares. Mange har i denne sammenheng grepet til sosiologen Max Webers karisma-begrep. Weber definerer karisma som en «særlig kvalitet ved en person som skiller ham ut fra andre og gjør at han blir behandlet som værende i besittelse av overnaturlige, overmenneskelige eller i hvert fall ekstraordinære krefter eller kvaliteter.»2 Han knytter denne egenskap til en bestemt herredømmetype, som – i motsetning til det tradisjonelle, basert på hevd og sedvane og det legalt-rasjonelle, bygget på lover og regler – kjennetegnes ved personlig lojalitet til lederen og hans visjoner.

Selv om både politisk og militært lederskap også kan ha denne karakter, er profeten den eksemplariske karismatiske leder. Han opptrer gjerne i perioder preget av meningskrise, hvor den tradisjonelle religion ikke makter å gi en tilfredsstillende og fortrøstningsfull forklaring på lidelse og død (teodicé-kriser). Med støtte i guddommelig inspirasjon, bryter profeten med den religiøse orden og leder an i overgangen til et mer rasjonalisert meningsunivers. (Som Jesus uttrykker det (Matt. 5:21ff): «Dere har hørt det er sagt til fedrene: […] Men jeg sier dere: […]»)

Man kan lett misforstå Weber dit hen at han anser karisma som en slags iboende egenskap hos enkelte individer. Ut fra denne oppfatning blir karisma noe gitt, som tjener som forklaring på for eksempel millenaristiske bevegelser. Flere forskere har imidlertid påpekt at karisma – altså at en gruppe tillegger en person guddommelige eller overnaturlige egenskaper – må ansees som et datum, altså noe som selv må forklares. Sosiologen Peter Worsley understreker at karisma er sosialt konstruert:

For sosiologer kan karisma – med mindre vi selv tror på dens autentisitet – bare være det som blir oppfattet av troende tilhengere som ’karismatisk’ hos den de behandler som karismatisk. Karisma er dermed en funksjon av gjenkjennelse: En profet uten ære kan ikke være en karismatisk profet. Sosiologisk betraktet er karisma derfor en sosial relasjon, ikke en egenskap hos en individuell personlighet eller en mystisk kvalitet.3

William H. Friedland understreker at det til enhver tid er tilgjengelig et antall «potensielt» karismatiske personer, men for å adopteres som ledere for en gruppe, må deres budskap oppfattes som sosialt relevant.4 Yonna Talomon går så langt som å hevde at karisma ikke så mye er en kilde til autoritet, som en gruppes «symbolske identifikasjonsfokus»:

I noen områder er millenarismen en epidemisk kraft, og når den kulminerer, vil den kunne gripe til enhver tilgjengelig skikkelse. I slike tilfeller kommer først og fremst initiativet fra fellesskapet, som noen ganger nærmest pådytter lederen førerrollen. Noen av dets ledere er i realiteten ubetydelige og deres opphøyelse til en slik posisjon synes å være tilfeldig – de er tilfeldigvis der og fyller et påtrengende behov for en formidler.5

At karisma-begrepet ikke kan tjene som hovedforklaring på millenaristiske bevegelser, understrekes også av det faktum at flere har et kollektivt lederskap eller et lederskap delt mellom en karismatisk profet og en fortolker/organisator. Dette første finner vi eksempel på i Den katolske apostoliske Kirke, det andre i den jødiske Sabbatistbevegelse på 1600-tallet, hvor Sabbatai Sevi utgjør den profetiske messias-skikkelse, mens Nathan av Gaza er bevegelsens organisator og teolog (se Terje Emberland: «Hva skjer når dommedag uteblir?» s. 140). Selv om Webers begrep kan være anvendelig som beskrivelse av en type herredømme og belyse bestemte hersketeknikker innen mange millenaristiske bevegelser, griper det bare et aspekt ved disse som sosialt fenomen. Når oppmerksomheten i hovedsak rettes mot lederskikkelsen, innebærer det også en fare for at fenomenets kollektive aspekter tapes av syne. Som Worsley konkluderer:

Jeg vil hevde at vektlegging av lederpersonlighetens betydning avleder vår oppmerksomhet fra å fokusere på lederens sosiale betydning som symbol, katalysator og bærer av et budskap. Analytisk betraktet må den karismatiske leder alltid være en symboliserer, og alle bevegelser må dermed dypest sett være fokusert på og organisert rundt symboler, hva enten de er personifiserte eller ikke.6

Deprivasjon

En annen tilnærming til millenarismen ser den som et resultat av deprivasjon: En reaksjon på forverrede leveforhold som følge av naturkatastrofer, epidemier og krig. Middelalderforskningen synes å styrke antagelsen at slike bevegelser er utopisk religiøse reaksjoner og løsningsforsøk på nød: Bevegelsen av selvpiskende flagellanter, som oppstår i Italia i 1259 og raskt sprer seg over Alpene, opptrer i en tid hvor epidemier og hungersnød herjer. De apokalyptiske folkekorstog, utløst av pave Urban IIs proklamasjon av korstog i 1095, opptrer i perioder med overbefolkning, hungersnød og knapphet på jord. Reformasjonstidens endetidsprofet, Thomas Müntzer, driver sin forkynnelse innenfor rammene av de tyske bondekriger på begynnelsen av 1500-tallet som er foranlediget av hungersnød.

Men selv om man ofte kan finne slike korrelasjoner, er deprivasjonsteorien for allmenn og vag til å kunne peke på bestemte og nødvendige forbindelser med millenarismen. Katastrofer og påfølgende sosial nød er et tilnærmet universelt forekommende fenomen, men får bare unntaksvis slike religiøse konsekvenser. Historieforskningen kan også vise flere eksempler på at det ikke er de mest depriverte grupper som griper til millenarismen som ideologisk løsning. Det er for eksempel de relativt velstående og stabile jødiske samfunn i Vest-Europa som i størst grad slutter opp om Sabbatai Sevi og ikke de fattige og forfulgte samfunn i øst.

Pre-politiske bevegelser

Nært forbundet med deprivasjonsteorien er oppfatningen av millenaristiske bevegelser som uttrykk for pre-politisk, sosial protest. Peter Worsley konkluderer sine undersøkelser av cargo-kulturer i Melanesia med å hevde at millenarisme særlig forekommer i statsløse, institusjonelt udifferensierte samfunn uten formelle kanaler for sosial protest eller blant befolkningsgrupper som står utenfor det politiske system eller ikke har erfaring med politisk organisering. For disse fungerer forestillingen om et lykksalig tusenårsrike som mytologisk formulering av gruppeinteresser og springbrett inn i politisk-sosial organisering, hevder han. Millenarismen er i så måte en direkte forløper for revolusjonære politiske bevegelser i nyere tid, et poeng som historikeren Eric Hobsbawn understreker i sin behandling av tidlige politiske opprørsbevegelser.7 Materiale fra europeisk middelalder og reformasjonstid later til å understøtte denne konklusjon: Endetidsagitasjon opptrer både under bondeopprørene i England på 1300-tallet, i de tyske bondekriger på tidlig 1500-tall og under den engelske revolusjon på 1600-tallet.

Som innvending mot denne forståelse blir det pekt på at mange millenaristiske bevegelser har en ikke-revolusjonær og qvietistisk karakter – i påvente av guddommelig inngripen trekker man seg bort fra samfunnet istedenfor å forsøke aktivt å forandre det. Påstanden om at de skulle være lett forkledde uttrykk for underklassens politiske interesser, synes å svekkes av det faktum at lederskapet i slike bevegelser ofte er rekruttert fra høyere samfunnslag, som tidligere prester, lavadel o.l. Et påfallende trekk ved 1800-tallets dommedagssekter som Den katolsk-apostoliske kirke og Adventistene, er deres middelklassepreg.

Som svar på disse innvendinger hevder Worsley at drømmen om et jordisk tusenårsrike riktignok kan opprettholdes innenfor sekter med denne klassekarakter, men at den først blir en sosialt omdannende kraft når forestillingen adopteres som religiøst-sosialt program av en større bevegelse. Det er først da dens revolusjonære potensiale blir aktualisert. I denne forbindelse lanserer han en slags tre-fase-teori: 1) Små, lukkede og tilbaketrukne sekter viderefører de millenaristiske forestillinger. 2) Forestillingene blir adoptert og tolket politisk-revolusjonært av ’pre-politiske’, folkelige opprørsbevegelser. 3) Millenarismen vender tilbake til en embryotisk sekt-tilværelse når opprøret enten er knust eller har modnet og antatt sekulær politisk form. Som eksempler på dette utviklingsforløp kan man nevne taborittene, «venstrefløyen» innen det tsjekkiske Husitteropprør. Gruppen driver i 1420-årene regelrett dommedagskrig mot presteskap og adel og oppretter et egalitært endetidsrike i byen Tabor, men etter at den lider militært nederlag og knuses, danner den utgangspunkt for den pasifistiske og tilbaketrukne sekten «De bøhmiske brødre».

Relativ deprivasjon

Som en modifisering av deprivasjonsteorien har man lansert begrepet «relativ deprivasjon»: Den frustrasjon som opptrer når «legitime» forventninger til levestandard ikke blir oppfylt. Man er altså ikke «objektivt» deprivert ved å leve under eksistensminimum, men opplever frustrasjon som følge av en ubalanse mellom forventninger og reell livssituasjon.

Denne tilnærmingen har i stor grad støtte i historisk materiale som indikerer at millenaristiske bevegelser gjerne opptrer i perioder med rask sosial endring eller i samfunn som preges av møter med andre, mer utviklede kulturer: Ny rikdom hos enkelte privilegerte samfunnsgrupper eller primitive samfunns konfrontasjon med vestlig velstand skaper nye aspirasjoner blant de mindre velstående, noe som i sin tur fremkaller frustrasjon når de ikke kan realiseres i den virkelige verden. Dermed overføres de til forventningen om en ny lykksalig, messiansk tidsalder. Denne mekanismen er også observert for middelalderens del av Norman Cohn, som påpeker at millenaristiske bevegelser oppstår når bondebefolkningen urbaniseres og dermed utvider sin forventningshorisont som følge av møtet med det rike handelsborgerskapet i byene.

Selv om relativ deprivasjon altså nok er en viktig og ofte forekommende faktor, er problemet det samme her som med deprivasjonsteorien: Man kan ikke vise at millenarismen er en nødvendig konsekvens av relativ deprivasjon. Mennesker er nærmest til alle tider «relativt» depriverte, men dette resulterer bare unntagelsesvis i forventninger om et kommende tusenårsrike.

Dermed er det åpenbart at millenarismen ikke kan forklares monokausalt med noen form for sosial nød eller frustrasjon, men at den er et resultat av en kombinasjon av en rekke forhold, både av ideologisk-religiøs og sosial-økonomisk art. Som Yonna Talomon konkluderer sin gjennomgang av deprivasjonsteoriene:

Det er en lav korrelasjon mellom hver enkelt av dem og fremveksten av millenarisme. Det er bare når vi undersøker deres intrikate samspill og samlede effekt at vi når frem til et mer tilfredsstillende resultat. Dessuten, å hevde at de fleste millenaristiske bevegelser oppstår i situasjoner som har visse identifiserbare fellestrekk, betyr ikke at millenaristiske bevegelser med nødvendighet oppstår hver gang de er til stede.8

Anomi og desorientering

Norman Cohn har i Pursuit of the Millenium antydet en mer psyko-sosial forklaring, som kombinerer deprivasjon og relativ deprivasjon med sammenbrudd i sosiale trygghetsstrukturer og det man med Weber vil kunne kalle omfattende teodicékrise. Cohn lanserer her uttrykket anomi, hentet fra sosiologen Durkheim, som kjernebegrep i sin analyse: Millenarismen er først og fremst et resultat av desorientering:

Det er […] visse kulturelle og sosiale betingelser som bidrar til å øke den apokalyptiske følsomhet, nemlig det jeg kaller sosial desorientering. Årsaken til denne kan være materiell nød, men oftere dreier det seg om den rotløshet som følger når tradisjonelle livsmønstre bryter sammen og tiltroen til samfunnsinstitusjonene – det hellige kongedømme, den katolske kirke eller den moderne velferdsstat – blir borte […]9

Han viser at endetidsbevegelser først opptrer i noe omfang i Europa på 1100-tallet, da samfunnet var tilstrekkelig stabilt til å produsere et befolkningsoverskudd. Parallelt, og som følge av dette, utvikles den første industrielle vareproduksjon – særlig ullproduksjon – først i Frankrike, siden i Flandern og Nederlandene. Denne industrien trekker til seg befolkningsoverskuddet på landsbygden, med en tiltagende urbanisering som konsekvens. Det er blant dette nye urbaniserte proletariat at endetidsprofetene får størst oppslutning. Årsaken til dette, hevder Cohn, er at denne befolkningsgruppen har forlatt den føydale ordens trygghet, som bondebefolkningen lever i, hvor godsherren gir militær beskyttelse og ættetilhørigheten stabile og forutsigelige rammer rundt tilværelsen. Som sosialt «frakoblet» gruppe er dette proletariatet særlig utsatt for økonomiske nedgangstider, sykdom, kriger og naturkatastrofer. Slike katastrofer resulterer hos disse dermed i en særlig akutt følelse av desorientering og angst. I perioder når samfunnets overordnede meningsstrukturer også er under press – når for eksempel kirkens lære og praksis ikke inngir den fornødne tillit og fortrøstning og kongedømmets autoritet vakler – er det nærliggende å søke tilflukt i millenaristiske kollektivfantasier, som hele tiden eksisterer som en idémessig understrøm i middelalderens Europa:

Veifarende og ufaglærte arbeidere, bønder uten jord eller for lite jord til å overleve av, tiggere og vagabonder, arbeidsløse og de som av ulike årsaker ikke kunne finne en trygg og anerkjent plass i samfunnet – slike mennesker som levde i en tilstand av kronisk frustrasjon og engstelse, utgjorde det mest impulsive og ustabile element i middelaldersamfunnet.

Enhver opprivende og skremmende hendelse – enhver revolt og revolusjon, kall til korstog, et interregnum, en pest eller epidemi, hva som helst som brøt opp samfunnslivets normale rutiner – virket med særlig styrke på disse menneskene og fremkalte spesielt voldsomme reaksjoner. Og en måte de forsøkte å hanskes med sin misère på var å danne frelsesorienterte grupper under messianske ledere.10

Mot oppfatningen av millenarismen som pre-politisk og revolusjonær, innvender Cohn at bondebefolkningen riktignok deltar i sosialt opprør for å forsvare sine rettigheter, men at disse i stor grad var av «realistisk» og sekulær art. I motsetning til Worsley og Hobsbawn hevder Cohn at millenarismen opptrer parasittisk på slike opprørsbevegelser blant bøndene, men ikke har sin klassemessige forankring her:

Det er av og til blitt hevdet at revolusjonære millenaristiske grupper tjener til å bane veien for mer realistiske sosiale bevegelser. Dette er ikke tilfelle med de bevegelser jeg nettopp har beskrevet, for hver av dem dukker først opp når et organisert opprør av realistisk karakter allerede er igang. Bildet som fremtrer er snarere av en gjeng med noen få hundre trofaste entusiaster som, motivert av sin egen apokalyptiske fantasi, kjemper for å få kontrollen over en bred folkelig bevegelse med ti eller hundretusen tilhengere.11

Et godt eksempel på dette er 1500-tallets Thomas Müntzer, som leder en endetidsbevegelse i byen Mülhausen, hovedsakelig rekruttert blant byens vevere. Bevegelsen slutter seg imidlertid til opprøret blant de tyske bønder, som blir betraktet som oppfyllelsen av de bibelske profetier om Den store strid før Kristi gjenkomst.

Normativ vurdering

Gjennomgangen av sosiologiske tilnærminger til millenarismen må konkludere med at det ikke eksisterer noen enkel, heldekkende forklaring på fenomenet. At slike bevegelser oppstår, sprer seg og dør ut, kan bare forklares gjennom kombinasjon av en rekke faktorer, hvorav vi her har berørt noen: deprivasjon, teodicékrise, sosial hjemløshet. En nødvendig bestanddel er selvfølgelig også eksistensen av en apokalyptisk religiøs tradisjon, av det Cohn kaller kollektive angst- og hevnfantasier, som under gitte samfunnsmessige betingelser antar en eksplosiv og samfunnsomveltende form. Selv om vektleggingen av disse enkeltfaktorene er ulike fra forsker til forsker, slår det en at de ikke er uforenlige og gjensidig ekskluderende. Både Worsley og Cohn viser for eksempel til ulike former for deprivasjon som betydningsfulle. Begge knytter også millenarismen til sosiale overgangsperioder – til rask sosial endring – og til sammenbrudd i den tradisjonelle normative orden. Cohn har imidlertid et skarpere blikk for de psyko-sosiale mekanismene bak fenomenet og for samspillet mellom individets meningskonstruksjon og kulturelle kollektivfantasier.

Det vesentlige punkt hvor Worsley og Cohn skilles ad er snarere i den normative vurderingen av millenarismen. Worsley skriver på 70-tallet med et marxistisk utgangspunkt og betrakter millenarismen som et overveiende positivt og progressivt fenomen. Han vektlegger slike bevegelsers evne til å rive ned foreldede og urettferdige sosiale strukturer, til å etablere ny identitet, til å målbære fremtidshåp, til å skape nye sosiale fellesskap og en mer rettferdig samfunnsorden. Og han underbygger dette bildet med materiale hentet fra den tredje verden, hvor endetidsbevegelser åpenbart kan ha spilt en slik frigjørende rolle. Cohn skriver på 50-tallet, med både Det tredje rike og stalinismen friskt i minnet og har kritikk av totalitære ideologier som underliggende motiv. Han ser i middelalderen og reformasjonstidens endetidsbevegelser kimen til vår tids ideologiske barbarier – nazismen og kommunismen og deres drøm om en apokalyptisk utryddelseskrig mot Antikrists allierte – det være seg jødene eller ‘borgerskapet’.

Mye er skjedd på det ideologiske og politiske plan siden det utopisk-progressive 70-tall da Worsley gjorde sine studier. I dag, med økende aggressiv, delvis religiøst begrunnet nasjonalisme, etnisk rensing og en voksende underskog av voldelige politiske og religiøse dommedagssekter, synes Cohns 50-tallsperspektiv å være det mest aktuelle.
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