Isadora Duncan

— de bare fgdders danserinde

Om visionen og kulturkritikken 1 Isadora Duncans dans

Af Pia Houmark

»The great and only principle on which I feel myself
justified in leaning, is a constant, absolute, and uni-
versal unity which runs through all the manifestations
of Nature. The waters, the winds, the plants, living
creatures, the particles matter itself obey this control-
ling rhythm of which the characteristic line is the
wave. In nothing does Nature suggest jumps and
breaks, there is between all the conditions of life a
continuity or flow which the dancer must respect in
his art, or else become a mannequin — outside Nature
and without true beauty.«!

Ordene er skrevet af Isadora Duncan, som
denne artikel handler om. Jeg har valgt at
bringe citatet her pa dette sted, fordi det
klart viser, hvordan Isadora Duncans syn
pa dans og bevaegelse var knyttet til hendes
ubetinget positive syn pd naturen og det
naturlige.

Sprogligt er »naturen« og »det naturli-
ge« nogle frygteligt betendte begreber, der
udfra den verdiladede dualisme i vores
»vesterlandske tenknings oppositions-
par«* kan bruges til at ophaeve den ene del
af et oppositionspar til hgjeste prioritet. |
en naturromantisk tankegang er naturen og
det naturlige preedikater, der typisk op-
hgjes til absolutte referenter overfor dét,
der indenfor denne verdiladnings rammer,
neds@ttende betegnes som unaturligt, uaeg-
te, pataget, kunstigt og lignende.” Med
ovenstdende syn pa naturen stdr Isadora
Duncan sdledes som en klar eksponent for
den romantiske tankegangs verdiladede
modsatning mellem »det naturlige« og
»det unaturlige« — i citatet erklerer hun

selv, at naturen er hendes absolutte refe-
rent, og at alt andet end at bevage sig i
overensstemmelse med naturens bglgebe-
vaegelser fgrer danseren direkte til en kun-
stig, mannequin-agtig tilstand uden sand
skgnhed.

Hellere end at bruge mine krafter pa at
pavise det kultur- og tidstypiske eller den
historiske relativitet i Duncans romantiske
naturbegreb og syn pa krop og bevaegelse
har jeg dog gnsket at fordybe mig i at for-
std og tolke, hvad hun mente med dét, hun
sagde, om det hun gjorde.

Mit mél har ikke specifikt varet at kriti-
sere dét, hun sagde, mente og gjorde, men
mere at forstd, hvordan hendes naturinspi-
rerede syn pé krop og bevagelse kunne ud-
mgnte sig i en vision om fremtiden og en
kritik af samtiden, der i mine gjne ogsa den
dag idag kan pege pd nogle vasentlige
aspekter af menneskers forhold til naturen
— bade i og udenfor sig selv og bade i og
udenfor dansens verden. Den natur, jeg in-
teresserer mig for, ligger sledes hinsides
begrebsligggrelsen, hinsides italesettelsen
af naturen og hinsides enhver diskussion
om, hvorvidt naturen eksisterer eller ej.
Den natur, jeg refererer til, er den natur,
hvori menneskers kultur udfolder sig —
hvad enten vi taler om tarmfloraens bakte-
riekultur, storbyens subkulturer eller dans
som bevagelseskultur.

Selvom jeg godt nok ser Duncan som
eksponent for en naturromantisk tanke-
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Fig. 1. Isadora Duncan.

gang, var hun selvfglgelig mere end det,
alene i kraft af sin veren som menneske,
individ, person. Jeg har derfor fundet det
vasentligt at tage udgangspunkt i hende
selv, og i nogle af de livserfaringer der
uvergerligt har medvirket i formningen af
hendes livssyn, vision og kritiske holdnin-
ger. Artiklen er sdledes udformet som en
historisk tematiseret biografi,* og jeg har
tilstreebt at lade Duncans egne formulerin-
ger fylde og fere ordet i store del af tek-
sten.

@vrige overvejelser og praesentation af
den vesentligste litteratur dukker op un-
dervejs 1 artiklen, som jeg har gnsket at
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bruge til at belyse udvalgte historiske, filo-
sofiske og sociologiske aspekter af Isadora
Duncans liv og dans, herunder is@r hendes
syn pa krop og bevagelse, med det formal
at indkredse en forstéelse af visionen og
kulturkritikken i hendes dans.

De bare fpdders danserinde

Som danser, revolutionar og glgdende fri-
hedskemper er amerikaneren ISADORA
DUNCAN (1877-1927) blevet udpeget
som een af de mest betydningsfulde per-
sonligheder i arhundredeskiftets bevaegel-
seskulturelle brydning mellem den klassi-
ske ballets tdspidsdans og den gryende nye
dans, der senere fik betegnelsen »moderne
dans«.®

Isadora Duncan var den fgrste af &rhun-
dredeskiftets dansere, der brgd med ballet-
tens kropsdisciplinering og brugte dansen
som et kunstnerisk udtryksmiddel for sine
visioner om et frit liv i harmoni med natu-
rens krefter.® Hun mente, at ballettrenin-
gen kraenkede naturens krafter i danserens
krop og kaldte den anklagende for »an ex-
pression of degeneration, of living death.«’

Duncans anklager begrensede sig dog
ikke til ballettens tr&ening, men greb fjendt-
ligt ud efter samtidens puritanske menne-
skesyn, som hun mente blev kropsliggjort i
tdspidsdansen. Puritanismens forsgg pa at
dyrke sjelelig renhed ved at overvinde og
betvinge den syndsbelastede krops ugude-
lige lyster sd hun symbolsk indkorporeret i
den romantiske ballets forsgg pa at over-
vinde dén tyngdekraft, der binder menne-
sket til jorden og dermed til sin jordiske
kropslighed.

Ballettens illusoriske oph@velse af tyng-
dekraftens magt over danserens krop gen-
nem lette og tilsyneladende vagtlgse be-
vagelser — helt oppe pé spidsen af teerne —
kan for eksempel ses i den kendte romanti-



ske balletfigur »Sylfiden«.® »Sylfiden« er
et fugleagtigt vaesen, gjort af luft og med
smd vinger pd ryggen. I florlette uskylds-
hvide stoffer og med héret dydigt bundet
sammen ovenpd hovedet, er Sylfiden ind-
begrebet af dét kvindeideal, som blev isce-
nesat i balletten pd Duncans tid: en jomfru-
elig ren fuglekvinde, ubesudlet af de mgr-
ke krefter i dybet af kroppen og havet
over sin egen kropslighed.” Det var dette
ideal, Duncan revolterede imod.

Selv var Isadora Duncan absolut ingen
fuglekvinde, og i sine danse sggte hun pé
ingen méde at imitere fuglens evne til at
lette fra jorden. Tvaertimod sggte hun ned
pd jorden i en ubetinget hengivelse til
kroppen, tyngden og tyngdekraftens natur-
givne indflydelse pé kroppen.

I sine danse arbejdede hun heller ikke
med ballettens opsp@ndte torso og fast-
koreograferede positionsbevagelser, men
med blgde bglgebevegelser, inspireret af
rytmiske f@nomener i naturen som tide-
vandets kommen og géen eller livsindens
bevaegelse ind og udad kroppen.'”

Duncans scener var enkle kun udstyret
med sceneteppet, og hun brugte hverken
korsetter eller stramtsiddende tricotter,
som ballettens sylfidekvinder gjorde. I ste-
det dansede hun i store, blgde gevandter,
der flagrede frit om kroppen ligesom hen-
des lange, lgsthengende har. Hun havde
ingen sko pd, men dansede pd jorden med
nggne fgdder. Nogne, flade fgdder, symbo-
liserende det blottede jordiske menneskes
sanselige liv med fodderne pa jorden.!!

Det blev de bare fgdder, der kom til at
leegge navn til Isadora Duncans »barfods-
dans«, der brgd med ballettens kropsbille-
de af fjer- og florlette sylfiders svaevende
tdspidsdans i1 hvide silkesko. Den strakte
taspids, der i balletten Igftede kroppen op
over jorden, blev for Duncan symbolet pé
puritanismens forsagelse af det jordiske
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Fig. 2. Isadora Duncan, watercolor, by
Abraham Walkowitz.

menneskes falelsesliv i dybet af kroppen
og hykleriske helligggrelse af en krops-
fjendsk spiritualitet, som de spandte bal-
letkroppe strakte sig pé ta for at nd i en hin-
sidig, overjordisk himmel.'?

De flade bare fgdder blev kendemarket
for Duncans spiritualitet, der var dennesi-
dig, kropslig og ukristelig i ordets bedste
forstand. Og de blev inspiration for en rak-
ke dansere i bdde Europa og Rusland, der,
ligesom hun, gnskede at friggre individet
fra ballettens og puritanismens livsfornaeg-
tende restriktioner.

137



Den store Isadora

Isadora Duncans indflydelse p& andre dan-
sere i samtiden kan spores hos blandt andet
den banebrydende ekspressionistiske tyske
danser Mary Wigman (1886-1973), der tal-
te om, at hun »ligesom den store Isadora ...
matte vaere sd ubekledt som muligt — ogsé
uden strgmper og sko«.'* Og hos den un-
garske danser, bevegelsespadagog og ko-
reograf Rudolf Laban (1879-1958), der var
overbevist om, at moderne dans modtog
sin fgrste allerfgrste impuls fra Isadora
Duncan, som han omtalte under betegnel-
sen »Mother of dance«.'" Blandt nutidige
dansehistorikere kalder Erik Aschengreen
Duncan for »Yppersteprastinden for den
ny dans«," mens Jack Anderson slet og ret
opfatter andre af d&rhundredeskiftets danse-
re som varende af »sekundar betydning i
sammenligning med Isadora«.'® I introduk-
tionen til bogen »Isadora speaks«, som er
en samling af Duncans artikler, taler, inter-
views, breve m.v. pipeger Franklin Rose-
mont, at hun er »... the only dancer who
can truly be called, in Hegel’s sense, a
world-historical-figure«.!” Og i antologien
»The Vision of Modern Dance« fastslér
Jean Morrison Brown, at Duncan havde
»... a tremendous and long-range impact on
dancers, artists and society as a whole« og
at »... the essence of her vision and her re-
bellion remains with us and continues to
influence dancers today«.'®

At det ikke alene er indenfor scenedan-
sen, at Duncans indflydelse har gjort sig
gaeldende ses i, at hun for eksempel i dan-
seterapeutisk litteratur betegnes som eks-
ponenten for den vestlige kulturs genopda-
gelse af dansens terapeutiske potentialer.'
Og i, at en person som Lenin var dybt in-
teresseret 1 hendes arbejde: »The more at-
tention we pay to what she is doing«, skrev
han, »the better the results will be«.?°
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Duncan var selv meget bevidst om, at hun i
sit opggr med balletten bevegede sig langt
udover scenekanten. Hun s aldrig sig selv
som »merely a dancer« og havde meget
mere end @stetiske og kunstneriske visio-
ner med sin revolutionerende barfodsdans:
»l am not a dancer«, insisterede hun,
»what I am interested in doing is finding
and expressing a new form of life«.”!

Den amerikanske frihedsdans

Med denne vision er det ikke overrasken-
de, at Duncan ikke hentede sin inspiration
fra samtidens fremtreedende scenedansere,
men derimod fra en bred vifte af poeter, fi-
losoffer og forfattere.*

Heriblandt proklamerede hun sig selv
som den spirituelle datter af Walt Whitman
(1819-1892); en populer amerikansk for-
fatter der foragtede alle snarende sociale
konventioner, og som i sit hovedvark
»Leaves of Grass« fra 1855 priste det ame-
rikanske folk, demokratiet, hverdagslivets
veerdi og det fribdrne menneske.” I en poe-
tisk vision om den amerikanske frihedsédnd
havde Whitman engang skrevet: »I hear
America singing«, hvortil Duncan replice-
rede: »I see America dancing«.”* Hendes
vision var at udtrykke dén sang, Whitman
havde hgrt, 1 en dans, der skulle blive »...
the vibration of the American soul striving
upward through labour to Harmonious life
... a new great vision of life that would ex-
press America«.?

»America makes me sick!«

Det blev dog ikke nemt for Isadora Duncan
at realisere sine visioner om et harmonisk
liv med »en fri sjel i en befriet krop«* i
drhundredeskiftets puritanske Amerika.
Hendes barfodsdans var ikke videre velset
i USA, og fra 1899 sggte hun derfor til



Europa, hvor hun opndede sensationel suc-
ces — iser i Rusland.”

I 1908 og 1914 tog hun tilbage til sit
hjemland, der modtog hendes optraden
med begrenset begejstring — og helt galt
gik det i 1922, da hun efter et &rs ophold i
Rusland vendte hjem til Amerika, hvor hun
havde planlagt en omfattende turné med
det formédl at skaffe penge til at etablere
bérne-danse-skoler i Moskva.?®

Turnéen blev en total fiasko. Hun blev
mgdt med overvaeldende politisk modstand
og angst for de socialistiske og pro-kom-
munistiske holdninger, hun var begyndt at
udvikle. Uanfegtet af inspirationen fra de
kommunistiske tanker opfattede Duncan
imidlertid hverken sig selv som ideolog el-
ler propagandist for kommunistiske ideer,
men udelukkende som en revolutioner
kunstner, keempende imod enhver form for
undertrykkelse af menneskets frihed til at
udtrykke sig.”

Hun fglte sig derfor dybt misforstiet og
kranket, da hun ved ankomsten til Ameri-
ka blev holdt tilbage pé Ellis Island af im-
migrationspolitiet, der krydsforhgrte hende
som en kriminel om hendes dans, om hvor-
dan hun sd ud, nér hun dansede, og om
hvorvidt hun gennem dansen ville propa-
gandere for en revolution imod det ameri-
kanske samfunds grundverdier.*

Duncans radikale kunstneriske revolu-
tion mod alle livsfornegtende restriktioner
var blevet en politisk trussel i hendes eget
hjemland: hun blev taget for at vere »an
agent of Moscow«,’! og evangelisten Billy
Sunday advarede mod »that Bolchevik
hussy«.*> Flere af hendes forestillinger
blev flyttet til de dérligst teenkelige teatre, i
mange byer blev hendes optreeden direkte
aflyst, og i sladrespalterne blev de stigende
private problemer mellem hende og hendes
russiske partner, poeten Sergei Esenin, en-
devendt og brugt til at latterligggre hende

og deres @gteskab. Som enden pé det hele
blev hun frataget sit amerikanske statsbor-
gerskab.?

I raseri over den uretfaerdighed, hun fgl-
te sig udsat for, opgav Duncan drgmmen
om at danse den amerikanske frihedsdans
og forlod januar 1923 Amerika med ordene
»America makes me sick«, hvilket ogsa er
titlen pd den sidste artikel hun skrev i
USA.** Heri erklerer hun sin afsky for
Amerika, som hun kaldte »the land of the
dollar«, for kapitalismen, puritanismen og
det amerikanske hykleri:

»Bah! I am tired of the American hypocrites who lift
their eyebrows at the barefoot dance; at the exposure
of our bodies which should be the temple of god in
man. Bah! Bah again! I have had about as much of a
chance this winter in America as Christ had before
Pilate. We both were doomed before we even spoke.
When [ think of some of the experiences I have lived
through on my American tour it makes me want to be
a Christian. It makes me feel even that mean.«*

Udstgdningen fra det amerikanske sam-
fund kan ses som kulminationen pé dét op-
ror mod puritanismens kulturelle og politi-
ske manifestationer, som var indeholdt i
Duncans revolutionerende barfodsdans.*®
Personligt har jeg imidlertid vanskeligt
ved at forestille mig, at Duncans kropslig-
gjorte oprgr mod det puritanske menneske-
syn ville have faet en s& betydningsfuld
status i samtiden, hvis hun ikke ogs& havde
ledsaget sin dans med filosofiske overve-
jelser, der involverede en til tider s@rdeles
skarp sprogliggjort kritik af de fremher-
skende normer og vardier, som dansen
non-verbalt opponerede imod. Rosemont
taler direkte om hende som en »social teo-
retiker« og om »Isadoras sociale pro-
gram, der spandte fra modstand mod kor-
setter og vegetarianisme til kamp for fgd-
selskontrol, kvindefriggrelse, modstand
mod organiseret religigsitet, oprettelse af

139



et nyt uddannelsessystem og afskaffelse af
Ignslaveriet.’’

Set fra et kropsligt-bevegelsesmassigt
synspunkt mener jeg ikke, at det er de en-
kelte punkter i Duncans sociale program,
der er mest interessante, men det, at hun sa
sin dans som et middel til social transfor-
mation — og at hun brugte kroppen som sit
medium i en friggrelseskamp under motto-
et: »Sans limites«.*

Fra et kropsperspektiv finder jeg det in-
teressant at se n&rmere pd, hvad det var 1
Duncans barfodsdans, der foranledigede
en social eksklusion fra det amerikanske
samfund, som hun havde haft si store vi-
sioner for, og hvad det var for nogle idéer
og oprgrske visioner, som gav hendes dans
en sddan betydningsfylde, at hun kan hav-
des endnu den dag idag at have aktuel be-
tydning for nutidens dansere.

I det felgende vil jeg derfor fordybe mig
i nogle udvalgte filosofisk-sociologiske
aspekter af Duncans kulturkritiske bar-
fodsdans, der i tekstens lgb fletter sig ind
og ud af temaerne 1) krop-sjal relationen,
2) natur-kultur mods@tningen og 3) forhol-
det mellem individ og samfund. Disse 3 te-
maer udggr dét, sociologen Bryan S. Tur-
ner kalder for »sociologiens filosofiske
fundament«, som han bygger pd i sit forsgg
pé at skabe en »kroppens sociologi«.* Til
forskel fra dét, han kalder de »anti-kropsli-
ge« sociologier bestreber Turner sig pa at
etablere en kropsligt forankret forstaelse af
menneskelig livsudfoldelse. I sin pegen pa
ngdvendigheden af at overveje og omvur-
dere bestemte vedtagne opfattelser inden-
for de 3 ovenn@vnte temaer (herunder is@r
af krop-sjel-relationen) pabegynder Tur-
ner sin kropssociologi akkurat dér, hvor
Henning Eichberg havder, at sociologien
oprindelig hgrte hjemme, nemlig i filoso-
fien.** Og netop filosofien er udgangs-
punktet for Sgren Damkjars kultursociolo-

140

giske tilgang til dans, som han mener
handler om de helt fundamentale filosofi-
ske spgrgsmél om, hvad bevagelse er, og
hvad kropslig veeren er.*! Det var sédanne
spgrgsmadl, der gennemstrgmmede mange
aspekter af Isadora Duncans krops- og be-
vaegelsesfilosofi ...

Den guddommelige krop

»Nudeness is truth, it is beauty, it is art. Therefore it
can never be vulgar, it can never be immoral. I would
not wear my clothes if it were not for their warmth.
My body is the temple of my art. I expose it as a
shrine for the worship of the beauty.«*

Som en rgd trdd gennem Duncans syn pé
krop og bevagelse gir dét, man kunne kal-
de en naturromantisk opfattelse af kroppen
som bearer af en klassisk skgnhed.** Dén
skgnhed, Duncan taler om 1 ovenstiende
citat, er identisk med en form for spirituel
sandhed, som hviler i naturen, og som
kommer til udtryk i sin hgjeste form i den
nggne menneskekrops naturlige bevaegel-
ser — eller med hendes egne ord fra forrige
citat: »...in our bodies, which should be the
temple of god in man«.

Andetsteds taler hun om »den menne-
skelige fods intelligens« og siger direkte,
at hun »...tror pd religionen om den menne-
skelige fods skgnhed« — og at formdlet
med menneskets civilisationsproces er at
nd en bevidst erkendt nggenhed, der s®tter
kroppen fri til at vere »...det harmoniske
udtryk for menneskets sande spirituelle
vesen«.*

Med sin opfattelse af den nggne krop
som Guds tempel og som et muligt udtryk
for menneskets sande spirituelle vasen
overskrider Isadora Duncan her den ellers
impermeable skillelinie mellem krop og
sjel, som pregede kropssynet hos hendes
puritanske kritikere, og som har praget



den vestlige civilisations tenkning, lige si-
den Platons skelnen mellem idéernes fuld-
komne og sanselighedens ufuldkomne ver-
den blev indoptaget i kristendommen og
udmgntet i forestillingen om, at mennesket
dybest set er identisk med en guddomme-
lig ren sjl, der er vesensforskellig fra en
uren og ugudelig krop. Kroppens ugudeli-
ge status som et ufuldkomment og syndigt
jordisk hylster bestyrkedes af den parallel-
le forestilling om, at saligheden kun kunne
opnds gennem forsagelsen af kroppens ly-
ster og sanseglader. I denne kristne dualis-
me er synet pa kroppen ulgseligt knyttet til
den modsatning, at mennesket Ahar en syn-
dig, jordisk krop, men i virkeligheden er
en ikke-materiel sjel, som ved dgden ud-
fries fra »kroppens fengsel«.*

Oprgret mod de kirkelige dogmer til
trods fgrte Descartes pd en made den sam-
me vardiladede dualisme ind pa videnska-
bens gebet i sin kortlegning af menneskets
sjelelige og subjektive egenskaber som en
saerskilt, immateriel »tenkende substans«:
»res cogitans« — skarpt adskilt fra kroppen,
som han mente tilhgrte den materielle »ud-
strakte substans«: »res extensa«. Den ra-
tionalistiske filosofis bortrationalisering af
kroppens subjektive, sjelelige dimensio-
ner har eet af sine klare udtryk i Descartes’
enkle konstatering af, at »kroppen er et
mekanisk system, ligesom dyr, der er ma-
skiner uden sjeel«.*

I forhold til disse idé- og kulturhistori-
ske dualismer star Isadora Duncans hellig-
gorelse af kroppen som et Guds tempel i
skarp kontrast til den kristne fordgmmelse
af kroppen som et syndigt fangsel —og i li-
ge sd skarp kontrast til den naturvidenska-
belige tingsligggrelse af kroppen som en
sjellgs maskine star den kropsligggrelse af
bevidstheden, som er indeholdt 1 hendes
formulering om »den menneskelige fods
intelligens«.

I sin opfattelse af kroppens guddommelige
og bevidsthedsmassige dimensioner dan-
ner Duncans kropsbegreb sdledes kulturelt
modbillede til bdde den religigst funderede
kropsfordgmmelse hos »New England-Pu-
ritanerne«, der var hendes verste kritike-
re’’ og til naturvidenskabens »afsjelede«
begreb om kroppen som et bevidstlgst me-
kanisk urverk.*

Duncans kropssyn bgr dog efter min
mening f@rst og fremmest ses i lyset af dét,
der for hende var aktuelt, nemlig kampen
mod puritanismens begrensning af den
frie livsudfoldelse.

Det puritanske instinkt for
tilslpret lyst

Hos »New England-Puritanerne« mgdte
Duncan et menneskesyn med rgdder i en
kropsfornaegtende religigsitet, der ikke ale-
ne havde udrenset kirkelige ceremonier for
kropslige ritualer, men som ogsa havde in-
stitutionaliseret dogmet om kroppens ugu-
delighed ved at dyrke den sjzlelige renhed
gennem asketisk disciplinering af krop-
pens instinktuelle livsudtryk.*

Det var denne side at de kristne verdier,
som hun mente var hyklerisk. Og det var
denne side at det kristne hykleri, som hun
gav et skud for boven i sin afskedssalut til
de »amerikanske hyklere«, der havde spo-
leret det, som endte med at blive hendes
sidste Amerika-turné og kritiseret hendes
dans i Igse gevandter og nggne fedder for
at veere vulgeer og amoralsk.>

I setningen fra det tidligere bragte citat:
»... it makes me want to be a Christian. It
makes me feel even that mean«, ser vi,
hvordan hun sggte at sende en sarkastisk
pil direkte ind i kernen af den kristne selv-
forstdelse hos sine kritikere. Med denne pil
spgte hun at gennembore dén tilsyneladen-
de beskyttelse af kristen moral og renhed,
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som visse evangelister og dameklubber
haevdede at representere i deres energiske
bek@mpelse af hendes dans. Og hun sggte
at afslgre bekempelsen som et tilslgret ud-
tryk for de selvsamme instinkter, purita-
nerne bekempede.

Med direkte henvisning til ballettens
dansepiger, som hun mente forte sig for-
fgrende frem pa scenen i halvpékledte tri-
cotter med bevagelser, der til overflod in-
deholdt seksuelle antydninger, skrev hun:

»] would rather dance completely nude than strut in
half-clothed suggestiveness, as many women do
today ... Many dancers on the stage today are vulgar
because they conceal and do not reveal. They would
be much less suggestive if they were nude. Yet they
are allowed to perform, because they satisfy the Puri-
tan instinct for concealed lust.

That is the disease that infects Boston Puritans.
They want to satisfy their baseness without admitting
it. They are afraid of truth. A nude body repels them.
A suggestively clothed body delights them. They are
afraid to call their moral infirmity by its right name. I
don’t know why this Puritan vulgarity should be con-
fined to Boston, but it seems to be.«!

Med begreber sdsom »det puritanske in-
stinkt for tilslgret lyst« og »den puritanske
vulgaritet« bruger Duncan her spydigt si-
ne puritanske kritikeres giftpile som en
boomerang, der vender direkte tilbage til
udgangspunktet — og hun gor det med en
ironisk elegance, der ikke lader hendes sto-
re filosofiske forbillede, Nietzsche, meget
efter.

Inspirationen fra Nietzsche

Isadora Duncan ansd den tyske filosof og
digter Friedrich Wilhelm Nietzsche (1844-
1900) for at vaere i besiddelse af en genial
skarpsindighed.”> Og netop ironien er et
karaktertrek, der kan siges at kendetegne
Nietzsches skarpsindighed — for eksempel
i hans udlegning af de traditionelle kristne
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vaerdier som nastekaerlighed, venlighed,
barmhjertighed o.s.v.>

I varket »The Anti-Christ« fremfgrer
han, at den kristne neestekerlighed dels er
et historisk produkt af den undertrykte sla-
vebefolknings [lwngsel efter keerlighed™,
dels af en fplelse af nag mod herskerne>.
For slaverne, der var ude af stand til at
kempe for den manglende kerlighed og
frihed mener Nietzsche, at nestekarlighe-
den blev en indirekte made at tilfredstille
behovet for karlighed fra nasten gennem
en tilsyneladende kerlighed #i/ n®sten:

»Eders nastek@rlighed er eders slette karlighed til
jer selv. I flygter fra jer selv til nesten og vil gerne
ggre en dyd deraf! Men jeg gennemskuer eders »usel-
viskhed« ...I kan ikke udholde eder selv og elsker ik-
ke eder selv tilstreekkeligt.«™

I Nietzsches pointe, at den kristne naste-
keerlighed 1 virkeligheden er skalkeskjul
for den utilstrekkelige kerlighed til sig
selv, er samtidig indeholdt hans teori om,
at hemningen af menneskets frihed vender
instinkterne »tilbage mod sig selv!«®’

Den utilstrekkelige kerlighed til sig
selv — selvhadet, der kommer til udtryk i
den tilsyneladende »uselviske« naste-
keerlighed — bliver derfor hos Nietzsche
udtryk for et had, der er vendt tilbage mod
mennesket selv.’® Han ser kort og godt den
kristne nestekarlighed som udsprunget af
slavebefolkningens undertrykte had mod
undertrykkerne. De kristne vardier kan
ganske enkelt ses som udtryk for under-
trykt brutalitet i Nietzsches filosofi.*

At tilslgre eller at afslpre

Duncans inspiration fra Nietzsche kan
blandt andet bruges til at kaste lys over,
hvordan hun i sin vrede mod amerikanerne
kunne gnske at blive »endog ligesd ond
som en kristen«.



Nietzsches syn pa de kristne moralbegre-
ber som udtryk for undertrykt brutalitet har
direkte genklang i hendes syn pa den mo-
raliserende bekempelse af barfodsdansen
som udtryk for undertrykt kropslig lyst hos
Boston-publikummet, som hun mente var
»... shackled with a thousand links of
custom and environment ... chained by Pu-
ritanism, bound by their Boston Brah-
mism, enslaved and hide-bound in mind
and body.«®

I sddanne formuleringer tegner Duncan
et billede af puritanernes lyst som vaerende
ligesd deformeret som slavebefolkningens
brutalitet. »De tilslgrer i stedet for at af-
slgre« havde hun skrevet om dem (se tidli-
gere citat) med direkte adresse til dén vul-
gare hemmeligholdelse af kroppens natur-
lige skgnhed og instinktliv bag korsetter,
tricotter, tights o.s.v., som hun mente ken-
detegnede det »puritanske instinkt for til-
slgret lyst«.

Indbygget i Duncans formuleringer er
ogsé et andet Nietzsche-synspunkt, nemlig
at det er tilslgringen og hemmeligholdel-
sen af instinkterne, der fastholder dén
hemning af friheden, som »vender instink-
terne tilbage mod sig selv«. Set i Duncans
Nietzsche-inspirerede perspektiv har puri-
tanernes asketiske renhed i sjelen haft li-
gesd lidt at ggre med renhed, som slavebe-
folkningens kerlighed til nesten havde at
ggre med kerlighed: nedenunder den tilsy-
neladende renhed var puritanerne ogsé sla-
ver; leenket til puritanismen og slavebundet
pa krop og sjel af omgivelsernes snaever-
synede skik og moral.

»At afslgre 1 stedet for at tilslgre« kunne
maske have veret Duncans eget motto i
kampen mod puritanismens sn@rende lan-
ker. Hvor Nietzsche i »Moralens Genealo-
gi« havde talt om den ngdvendige evne til
at »...haevde sig selv med berettiget selvig-
lelse og samtidig sige »Ja!« til sig selv«,®!

synes Duncan i forlengelse heraf at have
haft en vision om at danse et »Ja!« til sig
selv — om at friggre sig fra puritanernes
»ekstremt kedelige vaner, som de selv kal-
der for dyder«® — og om samtidig at heevde
sig selv i en dans, der udtrykker i stedet for
at undertrykke kroppens indre skpnhed:

»Why should I care what part of my body I reveal?
Why is one part more evil than another? Is not all bo-
dy and soul an instrument through which the artist ex-
presses his inner message of beauty? The body is
beautiful; it is real, true, untrammeled. It should not
arouse horror but reverence.«*

Apollon og Dionysos
—vin og limonade

»Greece. Two thousand years ago a people lived here
who had perfect sympathy and comprehension of the
beautiful in Nature, and this knowledge and sympathy
were perfectly expressed in their own forms of move-
ment. Of all the thousands of figures of Greek sculp-
ture, basreliefs and vases, there is not one but is in
exquisite bodily proportion and harmony of move-
ment ... I came to Greece to study these forms of
ancient art...«*

I sin spgen efter kroppens oprindelige har-
moniske skgnhed og naturlige udtryksbe-
vaegelser vendte Duncan sig mod den gree-
ske antik. Hun studerede antikke graske
skulpturer pd museer i Europa, skrev artik-
ler i form af greeske dialoger og boede en
overgang selv i Grakenland for at fordybe
sig 1 grekernes klassiske kunst. I grel kon-
trast til puritanerne i Duncans eget hjem-
land tillod de gamle greekere nemlig kunst-
arterne, herunder ogsé dansen, at have en
fremtreedende rolle i deres religigse ritualer.

Grekerne mente, at dansen var guddom-
meligt overviget af Terpsichore, een af de
ni muser, sammen med to andre guder,
Apollon og Dionysos. Apollon var orde-
nens, formens og filosofiens gud og blev
metaforisk associeret med lyset — bevidst-
hedens lys, der fordriver barbarisme. Dio-
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nysos, der er det greeske navn for vinguden
Bacchus, var derimod gud for beruselse,
frugtbarhed, vildskab, og ekstase. Diony-
sos er forbundet med ekstasens forvand-
lende krefter.

Oprindeligt var det graeske ideal en har-
monisk forening af de to, men i tidens Igb
er Apollon og Dionysos kommet til at sym-
bolisere o forskellige typer kunstarter;®
indenfor dansen er den dyrkelse af renhed,
orden og form, der findes som idealtype i
den klassiske ballet for eksempel blevet
kaldt for »apollinsk dans«.

Heroverfor star den frie og felelseslade-
de, ekstatiske dans, der blev dyrket i den
graeske antiks dionysiske kulte, og som
Isadora Duncan selv var inspireret af. Den-
ne type dans er blevet kaldt »dionysisk
dans«, bade af hende selv og af de ameri-
kanere, der gnskede hendes barfodsdans
ud af Amerika: »...they said that it stood
for the wine and Dionysos. Dionysos is
Life — is earth. And America is the land
where they drink Lemonade.«®’

Ogsé 1 forstdelsen af det apollinske og
dionysiske var Nietzsche del af Duncans
filosofiske bagland — og her med hans
maske mest betydningsmettede bidrag til
visionen og kulturkritikken indeholdt i
hendes dans og kropssyn. Det er nemlig ty-
deligt, at Duncans kritik af, at puritanis-
men tilslgrede i stedet for at afslgre og un-
dertrykte i stedet for at udtrykke, har direk-
te relation til hendes inspiration fra Niez-
sches begrebsmassige sondring mellem
det apollinske og det dionysiske princip.

Det apollinske og det
dionysiske princip hos
Nietzsche

I »Tragediens fgdsel« prasenterer Nietz-
sche sin skelnen mellem det apollinske og
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det dionysiske princip. I denne skelnen ta-
ger Nietzsche direkte afsat i den kropslige
erfaring, idet han skelner mellem faenome-
nernes fremtreeden for henholdsvis det
abne og det lukkede gje.*®

Det apollinske princip er i Nietzsches
version knyttet til det &bne gje, som ser det
ydre rum. Det ydre rum er kendetegnet af
de linier, former og farver, der adskiller og
afgrenser de konkrete sanselige, materiel-
le fanomener fra hinanden. Det apollinske
bliver sdledes kendetegnende for den ren-
hed og orden, der opstér i sindet, nr en
mangfoldighed af sanseinput sorteres og
organiseres til individuelle enheder i me-
ningsfulde sammenh&nge.

De individuelle, synlige, apollinske fz-
nomener eksisterer imidlertid ikke kun i
det ydre rum — de eksisterer ogsé i tiden og
forandrer sig og forgér med tiden; de apol-
linske fenomener er forgengelighedens
feenomener.”

Det dionysiske princip er i Nietzsches
version knyttet til det indre rum, der befin-
der sig bag det lukkede g@je, altsd usynligt i
det ydre rum. For vores indre blik kan vi
vere hvorsomhelst narsomhelst, hvorfor
det indre rum baerer en oplevelsesfylde, der
overskrider de ydre tidslige og rumlige be-
grensninger i den apollinske dimension. I
det indre rum kan vi bevage os ud over det
individuelles grenser og ind i berusende
tilstande af selvforglemmelse, sammen-
flydning og enhed, der ophaver tidens og
rummets forgengelighed. Hvor det apol-
linske er kendetegnet ved at bringe orden i
de sanselige imput til bevidstheden er det
dionysiske kendetegnet af en ukontrolleret
hengivelse til de indre sanseimpulser — en
hengivelse, der tillader den indre verden at
vokse pd bekostning af bevidstheden, om
den ydre. I sin yderste instans bliver den
dionysiske rus til selvudslettelse og total
bevidstlgshed.”



Kroppen i den apollinske dans

Inspireret af Nietzsche opfattede Duncan
den klassiske ballet som en apollinsk
kunst, udelukkende dyrkende »den skgn-
hed der kommer til mennesket udefra.«”!

Set i lyset af Nietzsches apollinske prin-
cip kan den klassiske ballets bevaegelses-
sprog, med dets focus pé perfektioneringen
af bevaegelsernes ydre form, tolkes som en
dans for det dbne gje, der ser pa kroppens
bevagelser i det ydre rum. Med Nietzsche
bliver det apollinske princip kendetegnen-
de for bevagelsernes ydre synlige form,
for kroppen set udefra. Det er med andre
ord den udefra oplevede krop, som kan si-
ges at vere knyttet til formdyrkelsen i bal-
lettens bevegelsessprog.

Ballettens apollinske formdyrkelse fjer-
ner sdledes danseres opmerksomhedsfo-
cus fra sin indre, sanselige dionysiske
kropsoplevelse under udfgrelsen af be-
vaegelsen til oplevelsen af kroppen, som
den ser ud udefra — for et ydre betragtende
@je — for andenkroppen — eller for en anden
betragtende del af danseren.

Med denne adskillelse af danseren i et
betragtende subjekt og et betragtet objekt
bliver kroppen genstandsgjort som et red-
skab for danseren — et instrument, som
danseren kan spille p i sin dans. Via gen-
standsggrelsen oplever danseren at have en
krop — ligesom 1 den kristne dualisme — en
forgengelig apollinsk krop, der kan be-
tragtes udefra — ligesom Descartes udstrak-
te substans.

Den apollinske krop er altsd en krop, der
fremtreeder for danserens subjekt som et
objekt — som en »den«.”” Eller med Hen-
ning Eichberg’s ord: som en »det-krop«.”

Fra et kulturkritisk synspunkt kan »det-
kroppen« ses som knyttet til den vestlige
civilisations havende livsform, hvor Erich
Fromm udfra sin syntese af psykoanalyse

og marxisme mener, at den kapitalistiske
samfundskarakter er kendetegnet ved en
infantil trang til at have og besidde privat
ejendom, og at denne trang strekker sig
helt ind i enkeltindividets forhold til sig
selv. Kroppen bliver simpelthen gjort til
genstand for et privat ejendomsforhold.
Det er ikke selve ejendomsforholdet, han
ser som negativt, men derimod fremmed-
gorelsen knyttet til genstandsggrelsen af
kroppen. I fremmedggrelsen bliver krop-
pen en genstand, der kan udnyttes og for-
bruges som enhver anden vare pa det fri
marked. I denne fremmedggrelse af krop-
pen som en salgsvare bliver mennesket
fremmed for sin egen levende sanselighed,
hevder Fromm.’™

Duncan talte ikke selv om fremmed-
gorelse, men det er alligevel tydeligt, at
hun i sit negative syn pa ballettens ydre
apollinske formkrav kritiserede balletten
for at ggre danseren fremmed for sin egen
krop og sanselighed. Blot med nogle andre
ord.

I sin anklage mod balletten for at dyrke
et apollinsk skgnhedsideal, der kunne til-
fredsstille »puritanernes instinkt for tilslg-
ret lyst«, pegede Duncans kritik indirekte
pa den form for fremmedggrelse fra krop-
pen, der kan ses som implicit i det puritan-
ske krav om forsagelse og fornegtelse af
sanseligheden. Hendes ord for fremmed-
gorelse var »deformation« — en deforma-
tion, som hun sé knyttet til ballettens for-
dring om, at danseren i sine bevegelser ik-
ke métte afslgre eller udtrykke sine indre
lystimpulser, men derimod pé puritansk vis
skulle kunne tilslgre og undertrykke sin
egen sanselighed.

Via sin opfattelse af ballettens apollin-
ske formkrav som identiske med puritanis-
mens krav om at undertrykke og forsage
lysten i kroppen blev det muligt for hende
at se balletten som udtryk for dgdhed, de-
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formation og degeneration. For Duncan
blev balletten simpelthen udtryk for en be-
nagtelse af livet.

Kroppen i den dionysiske dans

Duncan ville bekrefte og ikke benzgte li-
vet 1 kroppen. Og for hende var dansen en
madde at realisere Nietzsches filosofi om at
sige »Ja« til livet: »... and when I say »to
live« I mean to dance«, preciserede hun.”

I mods®tning til ballettens livsfornaeg-
tende apollinske skgnhedsideal var Dun-
cans ideal, at dansen skulle udtrykke skgn-
heden i det indre liv — en dionysisk skgn-
hed, som hun mente var langt mere sand-
ferdig og kraftfuld end den apollinske — en
dionysisk skgnhed, som strilede med en
indre glgd, der kom indefra kunstneren
selv.”®

Med sit focus pd danserens indre liv
vaegter Duncan her det aspekt af det diony-
siske princip, der hos Nietzsche var knyttet
til oplevelsesfylden i det indre rum. Den

§

Fig. 3. Isadora Duncan dancing in the
Theater og Dionysus, Greece, 1907.
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dionysiske dans bliver siledes med Nietz-
sche en dans for det indre @je, en dans for
oplevelsens skyld — vel at marke for den,
der selv danser og oplever dansen pa egen
krop.

I den dionysiske sammensmeltning af
danseren og dennes kropslige oplevelse
under dansen bliver danseren eet med sin
dans, som den opleves indefra — i egen-
kroppen. I den dionysiske dans bliver dan-
seren, dansen og dét at danse eet i en eksta-
tisk tilstand, der overskrider den apollinske
skelnen mellem subjekt, objekt og hand-
ling.

Sat overfor ballettens apollinske gen-
standsggrelse af kroppen kan den dionysi-
ske dans sdledes siges at involvere en in-
derligggrelse af kroppen, idet den sansen-
de, oplevende krop her bliver indoptaget i
det dansende subjekt. I inderligggrelsen af
sanseligheden bliver menneskets kropslige
identitet bekraftet, i og med at den diony-
siske danser siger »Ja« til at identificere
sig med sin kropsoplevelse og derved ved-
kender sig at veere krop.

Den dionysiske krop er altsa den indefra
oplevede krop: en subjektivt sansende
krop, der fremtreder for danseren som
identisk med dennes subjekt. I kontrast til
den apollinske oplevelse af kroppen som
en ydre genstand for subjektet — som en
fremmed »den« — kan den dionysiske ople-
velse af kroppen narmere beskrives som
en oplevelse af kroppen som varende
»mig«. Eller (i nogen udstrekning) med
Eichbergs ord, som en »jeg-krop«.”’

Udfra Fromms begreber kan den diony-
siske krop ses som knyttet til dét, han kal-
der den »varende livsform«: en moden
samfundskarakter, der er kendetegnet ved
»ikke-fremmedgjort aktivitet«.”® T den vee-
rende livsform er menneskets focus ikke pa
objektet for dets aktivitet sddan som i den
havende livsform, hvor mennesket er



»knyttet til produktet af sit arbejde som til
et fremmed objekt«” — eller som i ballet-
ten, hvor man parallelt hermed om ballet-
danseren kunne sige, at denne er »knyttet
til dansen som til et fremmed objekt«.

I den vaerende livsform er aktiviteten ik-
ke et middel til at producere et objekt, men
derimod »et livsudtryk ... et udtryk for
menneskets faktiske individuelle liv«.®
Hvor mennesket sdledes i den vearende
livsform oplever sin »ikke-fremmedgjor-
te« livsaktivitet som udtryk for sin indivi-
duelle, menneskelige veren, kunne man
parallelt hermed sige, at danseren i den
»ikke-fremmedgjorte« dionysiske dans ik-
ke oplever kroppen som et middel til at
producere en dans, men derimod sig selv
som et aktivt, levende kropsligt veesen og
dansen som et faktisk udtryk for sin men-
neskelige varen. Udfra Fromms menne-
skesyn er dét, der fgrst og fremmest karak-
teriserer den virkelige menneskelige vaeren
simpelthen nogle primare positive menne-
skelige egenskaber, som kommer til udtryk
i: »lykken i at elske, dele og give«.?!

Fromms hidb om at mennesket gennem
ikke-fremmedgjort aktivitet kan komme til
udtryk i sin sande kearlige og sociale form,
den verende livsform, rummer visse lighe-
der med Duncans vision om gennem den
dionysiske dans »at finde og udtrykke en
ny livsform«(se tidligere citat) — en vision,
som 1 allerhgjeste grad var baseret pa hen-
des tiltro til skgnheden i menneskets indre
krefter.

For Duncan var den dionysiske dans et
virkeligt livsudtryk og en forvandlende
livsproces, der bade kunne give liv til og
udtrykke skgnheden i de fglelser, lidenska-
ber og livgivende instinkter, som hun sé
tilslgret og undertrykt i balletdanserens
krop. Den dionysiske dans var for Duncan
en oplevelse af at leve — af at veere i live i
dansen. Hun mente simpelthen, at danse-

ren burde udleve skgnheden i sit indre liv
gennem kroppen: »...she must use this
beauty and her own body must become the
living exponent of it — not by the thought
or contemplation of beauty only, but by the
living of it«.%

Hendes dans kan derfor ses som en glg-
dende hengivelse til en indre flamme — en
hengivelse til en indre dionysisk livsild,
som kan sammenfattes pd nogle ganske fa
linier, hun selv skrev i et digt:

A POEM

Nietzsche signed his

last telegram

»Dionysos crucified!«
Perhaps am I La Madonne
qui monte le Calvaire

en dansant.

O Dionysos, Porte-Flambeau,
Light me the way in flames —
ISADORA¥®

Civilisationens falske
restriktioner

Forskellen pa kropsoplevelsen i den apol-
linske og den dionysiske dans rummer be-
tydninger, der raekker langt ud over dansen
som specifik kunstart og ind i det histori-
ske spandingsfelt i den vestlige verden
mellem de klassiske mods@tninger fornuft
og folelser, tenkning og lidenskab, disci-
plin og lyst m.v., der ofte er blevet sam-
menfattet i mods@tningen kultur versus
natur.

Indenfor filosofien beskrev Nietzsche
historien som den stadige kamp mellem ci-
vilisationens apollinske formkrav og de
livgivende dionysiske driftskrav® og blev
herved inspirationskilde for en rekke be-
tydningsfulde tankere. For eksempel ar-
bejdede Max Weber indenfor sociologien
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med en sondring mellem sékaldt social
»rationel handlen« versus ikke-social »af-
fektiv handlen«.®® Og indenfor psykoana-
lysen beskrev Freud denne mods&tnings
manifestation i individet som modsetnin-
gen mellem det etiske princip knyttet til
overjeg’et og lystprincippet knyttet til
det’ets driftskrav.®

Udfra denne modstilling er det blevet
fremhavet, at civilisation pr. definition er
undertrykkende, og at den samfundsmes-
sige stabilitet beror pd fornuftens under-
trykkelse af fglelserne og kulturens under-
trykkelse af naturen gennem havdelsen af
de regler, normer og vardier, der konsti-
tuerer en given samfundsorden. I »Kultu-
rens Byrde«®” fremfgrte Freud séledes di-
rekte, at kulturmennesket til gengeld for
sin samfundsmessige stabilitet og orden
har byttet sin lykkemulighed bort: mulig-
heden for at leve lykkeligt i en vedvarende
tilfredsstillelse af sine driftskrav, sddan
som han mente, at urmennesket gjorde.®

I sin videreudvikling af de historiske
aspekter af den freudianske psykoanalyse
tager Norbert Elias udgangspunkt i den
holdning, at barnet i Igbet af sin korte op-
vaekst ma passere gennem nogle af de sam-
me civilisationsprocesser, som samfundet
som helhed har tilbagelagt gennem adskil-
lige &rhundreder.® Elias mener, at det ny-
fodte barns affektstruktur er fuldstendig
uciviliseret ved ankomsten til denne ver-
den og derfor kan siges at minde meget om
strukturen hos »uciviliserede« folkeslag.”
I lighed med Freuds beskrivelse af drifts-
undertrykkelsen som del af barnets sociali-
seringsproces, beskriver Elias simpelthen
civilisationen som en historisk fremadskri-
dende proces, der involverer stadigt sti-
gende impulsstyring og undertrykkelse af
menneskets seksuelle og aggressive drifter.
Civiliseringen af mennesket udmgnter sig
hos Elias i udviklingen af skam- og pinlig-
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hed knyttet til den kropslige sanselighed
samt i en gget instinkt- og affektmodule-
ring.”!

I forleengelse af ovenstdende kunne man
g4 sd vidt som til at sige, at Elias’ opfattel-
se af civilisationsprocessen er ensbetyden-
de med en stadigt stigende undertrykkelse
af den ekstatiske hengivelse til driftsnatu-
ren, som Dionysos inspirerer til. Ihvertfald
synes dette ved fgrste indskydelse af ud-
ggre Duncans syn pd civilisationen.

Ligesom Elias mente hun ogs, at det
nyfedte barn ved ankomsten til livet endnu
ikke var preget af civilisationens module-
ring af instinkterne:

»The child is the harmonious instinct, the total fresh-
ness, it is the virgin clay, wherein can be imprinted
joy, life, nature...«*

Duncans opfattelse af barnets uspolerede
naturlighed som »jomfruleret, hvori kan
indprintes glede, liv og natur« kan ses som
svarende til Nietzsches syn pd mennesket
som det »endnu ikke ferdigudviklede
dyr«: »das noch nicht festgestelltes Tier«.”
Nietzsche beskriver menneskene som
uferdige dyr, fordi de ikke — ligesom dyr —
er bundet til et specifikt levested; menne-
skets instinkter er ikke ligesa fastlagte og
miljgspecifikke som dyrenes, men udvik-
les gennem kulturel oplering.

Med sin dans som kulturel oplaering, el-
ler med hendes eget ord: indprintning, var
det Duncans vision at udvikle barnets
uspolerede instinkter i harmoni med natu-
ren og at give bgrnene pé sine danseskoler
mulighed for at vokse og bevaege sig lige
sd frit som planterne i naturen udfolder sig:

»I don’t »teach« children. I have no special systems
and methods. I don’t say to the child, »Hold your
hand like this or put your foot like this«. You have
seen for yourself, that every child dances naturally.
You saw that their movements are not taught — they
grow like plants, they unfold like flowers.«**



I modsatning til denne vision om at lade
dansen udfolde sig i organisk overensstem-
melse med barnets natur, mente hun, at
balletten via sin systematiserede trening
begik den brgde direkte at ggre vold pé
barnets natur:

»...we must not force it to make movements which are
not natural to it but which belong to a school. An in-
telligent child must be astonished to find that in the
ballet school, it is taught movement contrary to all
those movements which it would make of its own ac-
cord.«”

Udfra sit ubetinget positive syn pa naturen
mente hun, at alle uciviliserede, hvilket for
hende betgd dyr, bgrn og »vilde«, i ud-
gangspunktet havde naturlige harmoniske
bevegelser. Og i trdd med Elias — der dog
med langtfra s& romantisk et syn pa natu-
ren havde analyseret civilisationsprocessen
som en vej vek fra menneskets ubevidste
naturbundethed — mente Duncan, at men-
neskets oprindelige evne til at bevage sig
naturligt og harmonisk blev deformeret i
mgdet med civilisationens »falske restrik-
tioner«:

»The movements of the savage were unrestricted, na-
tural and beautiful ... It is only when you put free ani-
mals under false restrictions that they loose the power
of moving in harmony with nature and adopt a move-
ment expressive of the restrictions placed about them.
So it is with civilized man.«*®

Kroppen i naturen og kroppen
[ korsettet

Dén tankegang, at bevaegelserne enten er
det sande udtryk for naturkrafternes frie
udtryk i kroppen eller civilisationens fal-
ske restriktion af dem, var et brendpunkt i
kulturkritikken i Duncans dans.

I »The Dance and Its Inspiration«, som
er en artikel Duncan skrev i form af en
klassisk grask dialog, skelner hun mellem

den »sande« og den »falske« dans. Spgrge-
ren i dialogen vil gerne vide, om der virke-
lig findes noget sddant som en »falsk«
dans, og hvordan Duncan i sé fald vil defi-
nere den falske dans:

»... how do you explain this? If the true dance is ap-
propriate to the most beautiful human form, then the
false dance is the opposite of this definition: that is, a
movement which conforms to a deformed human
body. How can this be possible?«”’

For at skerpe sporgerens forstielse beder
Duncan denne om at tegne to kvindefigu-
rer — den fgrste, som kvindekroppen ser ud
i naturen og den anden, som kvindekrop-
pen ser ud i »de moderne korsetter og sa-
tinsko, som vore dages dansere bruger«.”®
Fgrste figur er den »skgnneste menneskeli-
ge form«, mens anden figur er den »de-
formerede menneskekrop«. Hun definerer
herefter endegyldigt bglgebevaegelsen som
kendetegnende for den sande dans:

Fig. 4. »Kroppen i korsettet.« Tegningen
fra 1845 forestiller datidens bergmte bal-
letdanserinder Carlotta Grisi, Marie Tag-
lioni, Fanny Cerrito og Lucile Grahn.
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»... all energy expresses itself through this wave
momevement, for does not sound travel in waves, and
light also, and when we come to the movements of or-
ganic nature it would seem that all free natural move-
ments conform to the law of wave movement. The
flight of birds, for instance, or the bounding of ani-
mals. It is the alternate attraction and resistance of
gravity that creates this wave movement.«”’

Som konkret eksempel fremfgrer Duncan,
atalle de bglgende rytmiske bevagelser, der
findes i det fritflydende vand er kendeteg-
nende for kroppen i naturen, hvorimod van-
dets naturlige bglgebevagelser ville vere
umuligt at udfgre for kroppen i korsettet:

»... these movements would be impossible on account
of the rhythm being broken and stopped at the extre-
mities. We cannot for the second figure take move-
ments from nature, but must, on the contrary, go ac-
cording to set geometric figures based on straight
lines, and that is exactly what the school of dance of
our day has done. They have invented a movement
which conforms admirably to the human figure of the
second illustration, but which would be impossible to
the figure as drawn in our first sketch. Therefore, it is
only those movements which would be natural to the
first figure that I would call the true dance.«'®

Den »sande« dans tilpasser sig altsd natur-
krefternes frie bglgebevagelser igennem
kroppen, mens den »falske« dans bryder
bglgerne op i geometriske linier og tilpas-
ser naturkrefterne til den deformerede
krop i korsettet.!%!

Duncans pointe er her, at den sande dans
tilpasser sig naturkrefternes bevaegelser i
modsa&tning til den falske dans, der tilpas-
ser naturkraefterne til sig selv — til de ydre
apollinske formkrav, som balletten selv har
opfundet. Kvindekroppen i naturen, den
dionysiske krop, bliver pd denne méade et
medium for naturkrefternes frie bevagelse
igennem kroppen, mens kvindekroppen i
korsettet, den apollinske krop, deformerer
naturkrefternes bevaegelse igennem krop-
pen.
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Spgrgeren prasenterer herefter Duncan
for den problemstilling, at dét, som hun
kalder den naturlige krop af de fleste men-
nesker nedladende bliver opfattet som en
primitiv og ukultiveret krop, og at den
kropsform, som hun kalder for den defor-
merede krop, af de samme bliver set som
en hgjtudviklet og kultiveret krop:

»... what you call »deformed« is by many people held
to be an evolution in form ... the dance which is ap-
propriate to the form much improved by corsets and
shoes they would name as the dance appropriate to
the culture of the present day...«'*

Duncan tegner her et billede af kulturens
kropssyn som forvrenget i en sddan ud-
strekning, at dét, hun ser som det naturli-
ge, bliver genstand for afsky, mens dét, der
er deformeret, bliver genstand for beun-
dring.

Denne argumentationsfigur minder i no-
gen grad om dét aspekt af Elias’ civilisa-
tionsteori, der beskriver, hvordan men-
nesket i civilisationsprocessen udvikler
skam- og pinlighed overfor sin egen drifts-
natur og i stedet idealiserer bestemte for-
mer for selvbeherskelse og selvkontrol.!® I
en eller anden udstrekning ser Elias ogsé
beherskelsen af driftsnaturen som en de-
formation af mennesket — ihvertfald be-
skriver han behovet for selvkontrol som
det moderne menneskes stgrste traume.'%*
Angsten for at miste selvkontrol er forbun-
det med angsten for at miste den status, der
i vores kulturhistorie er blevet knyttet til
idealet om at ha&vde den menneskelige su-
verenitet gennem beherskelsen af naturen.
Tabet af selvkontrollen bliver et statustab
derved, at kontroltabet afslgrer naturkref-
ternes magt over mennesket. I kontroltabet
bliver det civiliserede menneske afslgret
som naturvasen.

Udfra Duncans gnske om at afslgre i ste-
det for at tilslgre og udfra hendes kritiske



syn pd puritanernes tilslgrede lyst kunne
man nu forledes til at tro, at hun helt unu-
anceret opfattede civilisation som identisk
med deformation, og at den ih@rdige sand-
hedsggen i hendes dionysiske dans bestod i
en naiv tilbagevenden til naturen. Hendes
anklager mod ballettens apollinske form-
krav og identifikation af disse som udtryk
for »civilisationens falske restriktioner«
kunne pege péd en ensidig anti-civilisato-
risk tankegang og en ubetinget afvisning af
form, kultur og civilisering som sédan.

Dette ville imidlertid vere en bade uri-
melig og forkert udlegning af Duncans
syn pa kulturens og civilisationens relation
til krop og bevaegelse.

Fra dyr til menneske

Duncan si ikke menneskets civilisations-
proces som en ultimativ endimensionel vej
vaek fra naturen, og hendes sggen mod det
naturlige var ikke en vej baglens ad en li-
near tidsline. Snarere var hendes vision at
integrere dén kontakt med naturen, som
hun mente kom til udtryk i den ucivilisere-
de vildes naturlige og skgnne bevagelser:

»The movements of the savage, who lived in freedom
in constant touch with Nature, were unrestricted, na-
tural and beautiful. Only the movements of the naked
body can be perfectly natural. Man, arrived at the end
of civilization, will have to return to nakedness, not to
the unconscious nakedness of the savage, but to the
conscious and acknowledged nakedness of the mature
Man, whose body will be the harmonious expression
of his spiritual being.«'®

Af citatet ser vi, at Duncans opfattelse af
civilisationens mél er defineret udfra et be-
vidsthedskriterie: ved at sgge tilbage i kon-
takt med den ubevidste naturlighed i den
frie nggne krop, og ved herfra at blive be-
vidst om naturligheden i den nggne krop
kan mennesket, udfra Duncans tankegang,

nd et sublimt, endegyldigt civilisationstrin,
hvor kroppen virkeligggr menneskets ube-
vidste guddommelige natur og bliver sje-
lens fuldbyrdede udtryk, eller — med hen-
des egne ord fra ovenstdende citat — »det
harmoniske udtryk for menneskets spiritu-
elle vesen.

Duncan ser altsd den ideelle civilisa-
tionsproces som en erkendelses- og mod-
ningsproces, der ikke ngjes med at fgre
mennesket tilbage til sin oprindelige natur
i en cyklisk kredsgang. Hendes vision var
ikke en sggen mod en f@rbevidst oprinde-
lig naturlighed i naturens moderskgd, men
snarere en spiralistisk realisering af poten-
tialerne 1 den fortreengte naturlighed, som
er en proces, der involverer mere end en
spgen tilbage til udgangspunktet for at hu-
ske det glemte og hente det gemte.

Jeg forstir Duncans vision som et hib
om, at menneskeheden 1 sin civilisations-
proces kan nd udover det »falske« stadie
og derved have sin naturlighed til et hgjere
bevidsthedsplan, hvor den fgrbevidste na-
turlighed, der er géet tabt p.g.a. civilisatio-
nens »falske restriktioner«, kan genvindes.
Ikke 1 sin tabte urform, men i en modnet
bevidstgjort form, der kendetegner det
»modne menneske« som er bevidst om sin
egen spirituelle natur.

Denne udlegning af Duncans syn pé
menneskets modningsmuligheder ligger
tet opad Fromms visioner for mennesket
om at na til den modne varende livsform,
hvor den enkelte gennem sin livsaktivitet
udtrykker sin sande menneskelige veaeren.

Fromm ser den verende livsform som et
udtryk for et hgjere bevidsthedsplan hos
mennesket, end det »falske« fremmedgjor-
te bevidsthedsplan der kommer til udtryk
hos mennesket i den havende livsform.
Dette plan svarer nogenlunde til dét plan,
hvor Duncan mente, at samtidens civilisa-
tion var ndet til: det »falske« stadie, hvor
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civilisation er ensbetydende med deforma-
tion.

Den havende livsforms bevidsthedsplan
ser Fromm imidlertid som hgjere udviklet
end det fuldsteendig udifferentierede forbe-
vidste plan, hvor den menneskelige be-
vidsthed endnu slumrer i en oceanisk liv-
modertilstands-lignende enhed med natu-
ren, som dyrenes bevidsthed til tider hev-
des at ggre. Og som Duncan mente, at de
vildes naturlige, men ubevidste nggenhed
gjorde. Man kunne méske kalde dette be-
vidsthedsplan for »den slumrende livs-
forme.

Hendes vision om civilisationsprocessen
som en modning af menneskets guddom-
melige natur indebar simpelthen en be-
vagelse fra en slumrende ubevidst livs-
form, som hun udviklingsmassigt sidestil-
lede med bgrns og dyrs uerkendte nggen-
hed og frem imod udviklingen af evnen til
at vere bevidst om det guddommelige i
nggenheden, til som mennesker at blive
bevidste om deres plads i naturen og uni-
verset:

»... I teach the children to look up above them, to look
around, to be conscious of the whole universe...I say
to the child: »Look at the world — the whole universe
dances with you, the human being. Man, different
from all the other animals holds up his head, while his
feet remain on the Earth.«'%

Menneskets livskunst

At vere bevidst om sig selv i forhold til
universet pd den méde, som Duncan her ta-
ler om, er en evne, der kan siges at vare
menneskets serlige kendetegn — men ogsé
dets serlige problem.

For eksempel mener Fromm, at dét, der
grundleggende adskiller mennesket fra
dyret, er en eksistentiel iboende spaltning,
som bestdr i at mennesket 1) ligesom dyre-
ne er del af naturen, men 2) til forskel fra
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dyrene overskrider naturens granser gen-
nem sin mulighed for at vaere/blive sig selv
bevidst.'”

Disse to aspekter af mennesket er i
Nietzsches filosofi reprasenteret ved det
dionysiske princip, der betegner menne-
sket som naturvasen, og det apollinske
princip, der betegner mennesket som kul-
turvasen. '

Nietzsche havde det standpunkt, at men-
neskets neuroser udsprang af en ubalance
mellem kultiveringens eller civiliseringens
apollinske formkrav og naturens dionysi-
ske driftskrav. Han sggte en forening af de
to principper, fordi han mente, at det kun
derigennem ville vere muligt at udvikle et
sundt samfund: et samfund, hvor menne-
skets naturlige drivkrefter kunne forsones
med et liv i rationel virksomhed. Det dio-
nysiske skulle sta til rddighed for det apol-
linske, men ikke underordnes det apollin-
ske. Inspireret af de gamle grekere spgte
Nietzsche is@r en sddan forening indenfor
kunstens omrade, og mente i forlengelse
heraf at livet selv skulle leves som et
kunstverk.

Nietzsches Igsning pa menneskets indre
spaltning mellem det apollinske og diony-
siske var ikke Dionysos’ sejr over Apollon
— ikke en sggen tilbage til dét jeg ovenfor
kaldte »den slumrende livsform«, hvor
mennesket sgger at udfri sig selv fra spalt-
ningen ved at genfinde en oprindelig ur-
harmoni i naturen. Med Fromms ord ville
dette vere en sggen tilbage til en fgrmen-
neskelig bevidsthedsform hinsides den
sum af krav, problemer og eksistentiel livs-
smerte, der er forbundet med bevidstheden
om at fgle sig adskilt fra naturen og andre
mennesker. At velge denne vej, mener
Fromm, er det samme som at velge dgdens
vej — bevidsthedens dgd, der i sidste ende
fgrer mennesket tilbage til en ufri tilstand,
hvor det atter som et dyr er fanget i sine



drifters vold og i en bevidstlgs frihed for
ansvar, krav, disciplin og medmenneskeli-
ge respekt. En tilstand, der svarer direkte
til dén selvudslettelse, destruktion og be-
vidstlgshed, som Nietzsche forbandt med
den dionysiske rus i sin yderste konse-
kvens.

P4 individplan si Nietzsche enkeltmen-
neskets opgave som bestdende i at forene
de dionysiske sanseimpulser med den
apollinske organisering af impulserne til
menneskelig bevidsthed. Foreningen kun-
ne ske via et samarbejde mellem evnen til
pa den ene side viljeslgst at overgive sig til
et indre hav af ubevidste, udefinérlige san-
seimpulser og gnsker, og pd den anden side
med viljen at tage kontrol og definere ¢n-
skernes og impulsernes udtryk i fysisk
handling. Han beskriver dette som en pro-
ces, der bestar af:

»... retranslation of indefinite wanting into definite
activity ... The body teaches us that our life is possible
because of the cooperation of many unequal intelli-
gences and ...because of a constant infinitely diverse
process of obeying and commanding.«'%”

Af dette citat ser vi, at menneskets livs-
kunst, ifglge Nietzsche, indebarer, at men-
nesket bade er ngdt til at kunne subjektive-
re sin sanselighed ved at overgive sig
til/adlyde sine indre impulser og til at kun-
ne objektivere sanseligheden ved at tage
kommandoen over impulsernes udtryk i si-
ne aktiviteter. Man kunne ogséd sige, at
Nietzsches synspunkt indbefatter, at men-
neskets egenart er betinget af evnen til ba-
de at vere en jeg-krop og at have en det-
krop.

I denne sammenh@ng ser jeg det, at
gore sig selv til subjekt for sine sanseim-
pulser pd baggrund af ordets dobbeltbetyd-
ning af at veere underkastet og bevidst.'?
P4 denne baggrund bliver subjektiveringen
af sanseligheden ensbetydende med at

identificere sig med impulserne, at vere
krop, at lade de indre sanseimpulser fylde
forgrunden i bevidstheden. 1 den dionysi-
ske yderpol kan mennesket vare sd under-
kastet sine indre impulser, at de oversvgm-
mer og udsletter bevidstheden. Her adlyder
mennesket blindt sine indre impulser,
hvorved det menneskelige sarkende: at
vare bevidst om sig selv, ophgrer med at
eksistere.

Derfor mé det dionysiske altid balance-
res af det apollinske, hvilket i denne sam-
menheng vil sige af evnen til at ggre im-
pulserne til objekt for sig selv. Dette inde-
berer, i ordets bogstavelige betydning af at
vere kastet ud,!!! at mennesket ene af alle
dyr kan opnd bevidst kontrol over sin ad-
feerd ved igennem perceptionen at stte
sanseimpulserne udenfor sig selv og be-
tragte dem refleksivt som objekt for be-
vidstheden. Men objektiveringen inde-
baerer ogsd, at mennesket kan lade sine in-
dre sanseimpulser treede helt i baggrunden
for bevidstheden, der séledes bliver fri til at
beskaeftige sig med andre ting imens. Gen-
nem det apollinske kan mennesket pa den-
ne méde rekke ud over sig selv og gennem
kunsten skabe hinsides sig selv.

Dansen som livskunst

Duncans inspiration fra Nietzsche til at le-
ve livet som et kunstverk er klar i »The Art
of Dance«, hvor hun skriver:

»For me the dance is not only the art that gives ex-
pression to the human soul through movement, but
also the foundation of a complete conception of life,
more free, more harmonious, more natural ... To dan-
ce is to live. What I want is a school of life«.'"?

Dansen selv var dén nye livsform, som
Duncan sg@gte — en fri, harmonisk og natur-
lig livsform.

Selvom jeg adskillige steder i det fore-
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gdende har beskrevet Duncans syn pa den
frie, harmoniske og naturlige dans som for-
bundet med det dionysiske princip — og
selvom Duncan pd mange mader er gdet
over i den moderne dans’ historie som eks-
ponent for en dionysisk sggen fri fra puri-
tanismens apollinske restriktioner, ville det
vare at ggre hende uret kun at fremhave
det dionysiske aspekt af hendes vision om
dansen som en méade at udtrykke og udleve
menneskelig harmoni.

Det dionysiske aspekt af mennesket som
instinktivt naturvaesen og frihedskampen
mod ballettens apollinske formsprog var
forrest i front i de fleste af Duncans egne
skriverier 1 USA, hvor hun konstant var 1
oprgr mod puritanismens undertrykkelse
og tilslgring af menneskets instinkter. Men
Duncans syn pa krop og bevagelse var
mere nuanceret end til blot og bart at kun-
ne reduceres til det oprgr, som det ogsd
var.

Dette fremgér af nogle af de breve, ar-
tikler og taler, som hun skrev efter sit ende-
lige brud med USA 1 1923. Eksempelvis
navner hun ikke puritanismen med eet ord
i sin tale til de kommunistiske padagoger
pé Kamerny-teatret i Moskva, hvor hun i
1924 presenterede sine egne visioner om
dansens magtige potentialer i relation til
berns udvikling. Hvor hun i USA havde fo-
cuseret pa det »gode« i den dionysiske frie
hengivelse til naturens krafter i kroppen,
peger hun i denne tale pd, at frihed ogsd
kan vaere for meget af det gode. Dette men-
te hun var tilfeeldet i den, 1 hendes gjne, alt-
for fritflydende padagogik, der blot over-
lod bgrnene til sig selv i et grenselgst fri-
rum:

»I say to the children, »When you run out into the
woods or into the garden, try to keep yourselves free,
in harmony with Nature. Go and enjoy yourselves —
jump, play, laugh and be boisterois«. But I am not of
the opinion of some of your pedagogues, that children
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ought to be left entirely to themselves, screaming and
fighting against each other.. No, the child must learn
selfcontrol — to express its feelings harmoniously.
That will make it grow stronger than those children,
who are left to grow up wildly without learning to
control themselves.«'

Dén opfattelse af menneskelig harmoni,
som Duncan her fremfgrer, involverer pa
den ene side barnets evne til at vere fri og
til at lade sin naturlige leg og latter komme
frit til udtryk i dansen — svarende til Nietz-
sches beskrivelse af den viljeslgse overgi-
velse til det dionysiske, der frisetter de in-
dre impulser. P4 den anden side udggres
harmonien ogsé af, at barnet lerer at kon-
trollere sine fglelsers udtryk — svarende til
den viljesstyrede formning af de indre im-
pulsers adferdsudtryk, der er implicit i
Nietzsches apollinske princip. Og i hans
opfattelse af det sunde menneske.

Kunsten at skabe kultur

Selvom Duncan sandt nok var og nok i
endnu hgjere grad af eftertiden er blevet
gjort til een af den moderne dans’ mest
iherdige frontfigurer i frihedskampen mod
samtidens indre sdvel som ydre undertryk-
kende kontrolforanstaltninger, si& mente
hun altsé ikke — som for eksempel Freud
gjorde — at den bevidste kontrol over
driftsimpulsernes udtryk i handling ngd-
vendigvis métte vere ensbetydende med
frustration, indre spanding og utilfredshed
hos det civiliserede menneske.

Alene udfra ovenstdende citat stir det
klart, at Duncans tankegang ikke var sarlig
stringent 1 forhold til den »Freud-lignen-
de« idealisering af de uciviliseredes natur-
lige harmoniske liv og bevagelser, som vi
andre steder i det foregdende har set hende
praestere. I ovenstdende citat ser vi tvert-
imod, at hun s selvkontrollen som béade
del af og forudsetning for menneskelig



harmoni. Og som en mulighed for at reali-
sere menneskets natur i kulturen.

Freud antog det for umuligt at skabe
kultur eller civilisation i harmoni med
menneskets naturgivne driftskrav uden
ngdvendigheden af at fortrenge eller subli-
mere driftsenergien. Dét, der syntes umu-
ligt for Freud, var imidlertid det muliges
kunst for Duncan. Og netop som kunst be-
tinget af et balanceret samarbejde mellem
Dionysos og Apollon — mellem livskraften
1 den dionysiske driftsenergi og livsformen
i den apollinske ordning og organisering af
energien.

Nietzsche havde her talt om, at det dio-
nysiske skullle st til rddighed for, men ik-
ke underordnes det apollinske, og han hav-
de brugt den graske antik som eksempel
pa en kultur, der havde formdet at udvikle
en sédan balance."*

Den Nietzsche-inspirerede sociolog Mi-
chel Foucault (1927-1984) har i »Brugen
af sanseglaederne« beskrevet, hvordan Pla-
ton og Aristoteles sggte at finde »den rette
brug af sanseglederne« -brugen af dét i li-
vet, der giver umiddelbar lystfglelse — gen-
nem en etisk wstetik, der kunne forene livs-
forelse med livsnydelse. 1 livsfgrelsen er
inkluderet den apollinske selvbeherskelse,
der hos Foucalt udleegges som en positiv
struktur i dén etik, hvormed individet ggr
brug af de dionysiske sansegleder. I for-
leengelse af Duncans Nietzsche-inspirerede
syn pa den apollinske selvkontrol som en
ngdvendig del af menneskelig harmoni ser
Foucault netop selvbeherskelsen som en
ngdvendig del af livskunsten — den kunst,
der ggr humanitet og menneskelig kreativi-
tet mulig.'

Foucaults overvejelser kan bruges til at
indkredse noget af dét, jeg mener er cen-
tralt i Duncans vision og kulturkritik, nem-
lig at det for mennesket handler om at ska-
be en kultur, der mestrer den kunst at aktu-

alisere menneskets slumrende spirituelle
natur igennem kulturen. — Hverken ved en-
sidigt at undertrykke eller overgive sig til
den umiddelbare nydelse i1 det dionysiske
princip, men derimod ved at forene livs-
forelsen med livsnydelsen — ved, pa apol-
linsk vis, bevidst at fgre livskraften i den
dionysiske driftsenergi ud i livet og ind i
kulturen.

Menneskets kultur er séledes for Dun-
can rodfestet i naturen og vokser ved at
mennesket som kulturvasen bevidst kan
gore brug af naturens krefter:

»Man’s culture is making use of nature’s forces in
channels harmonious to those forces and never going
directly against nature. And all art must be intimately
connected with nature at its roots — the painter, the
poet, the sculptor, and dramatist, but holding it for us
through their work according to their ability to obser-
ve in Nature. Nature always has been and must be the
great source of all art.«'

Sammenfatning og afsluttende
refleksioner: Visionen og
kulturkritikken i Duncans
dans

At bruge naturens krafter pd en harmonisk
made — uden at ggre vold pé disse kreafter,
synes for Duncan at have varet kendeteg-
net pd menneskets kultur.

Sammenholdt med hendes forestilling
om det modne, civiliserede menneskes er-
kendte bevidsthed om sin egen naturfor-
bundne spiritualitet og om sin (rette) plads
i naturen forekommer det mig, at Duncans
vision forudsatter, at menneskelig bevidst-
hed grundlaggende er »af det gode«, og at
det bevidste eller bevidstgjorte menneske
ogsa vil vaere et etisk set godt menneske. —
Et menneske, der i kraft af sin erkendte
forbundethed med krefterne i naturen vil
vaelge at ggre brug af naturens krefter pé
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en etisk, i.e. harmonisk, méde, der er i
overensstemmelse med naturen bade i og
udenfor kroppen. Og at dette menneske vil
gnske og evne at skabe en hgjt civiliseret
livsform igennem en kultur, der har den
fuldt bevidste menneskelige udfoldelse af
naturens kraefter som sit endelige mél. Det
var Duncans mal selv at finde og udtrykke
en sddan livsform gennem sin dans. I det
foregdende har vi set, at denne del af hen-
des vision er ulgseligt knyttet til hendes
ubetinget positive menneskesyn, der fra et
kritiserende synspunkt kan kaldes naiv og
naturromantisk. Jeg finder det dog mere ri-
meligt at tage det alvorligt som slet og ret
et positivt menneskesyn, hvilende pa den
antagelse, at det enkelte menneske i bund
og grund er et @gte, sandt, socialt, kaerligt
og dybest set guddommeligt vaesen. Et
vasen hvis problemer bestdr i ikke at kun-
ne komme til bunds i sig selv og som der-
for sekundert bliver asocialt, ukerligt og
deformeret, nar det mister kontakten til sin
indre grund af primere, positive menne-
skelige egenskaber.

Det er dette menneskesyn, der giver me-
ning og retning til Duncans dionysiske
sggen under den klassiske ballets overfla-
diske apollinske perfektionering af be-
vagelsernes ydre form og indad, til bunds i
menneskets indre dyb. I denne dionysiske
sggen mener jeg at finde essensen af hen-
des vision med sin dans: nemlig, at menne-
sket ved at danse og bevege sig i overens-
stemmelse med tyngdekraftens, vindens og
vandets frie rytmiske bglgebevagelser i
naturen udenfor sig selv kan komme i kon-
takt med naturkrefternes bevagelser in-
deni sig selv og derigennem blive kropsligt
medium for naturen som sédan.

Jeg tolker, at den dionysiske dans for
Duncan blev en mulighed for, at den enkel-
te, gennem sin kropsoplevelse under dan-
sen, kunne opleve en forbundethed med
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naturen her pd Jorden: den ultimative gro-
bund for al menneskelig livsudfoldelse,
der ifplge Duncan ligesom al kunstnerisk
udfoldelse burde vere »intimt forbundet
med naturen ved sine rgdder«(jvf. tidligere
citat).

Med rgdderne — eller rettere fgdderne —
solidt plantet pa jorden brugte Duncan sin
dionysiske dans som en bevidsthedsmaes-
sig vakst- og modningsproces, der pa or-
ganisk made kunne udvikle og udfolde den
ubevidst, slumrende guddommelige natur
gemt i dét, hun opfattede som barnets jom-
fruelige, uspolerede instinkter.

Duncans vision peger sdledes pa dansen
som en kropsligt forankret erkendelsesvej,
der handler om som menneske virkelig at
vedkende sig sine rgdder i naturen i en be-
kreeftelse af de instinkter, drifter og sanse-
lige impulser, der kan ses som varende en
iboende del af menneskets natur. Duncan
havde visionen om at danse denne bekraef-
telse, om at danse et »Ja« til sig selv som
verende et guddommeligt kropsligt natur-
vaesen og et »Ja« til at veere krop igennem
en dans, der bade kunne udtrykke og inder-
ligggre naturens krefter som verende del
af danserens kropsliggjorte guddommelige
sjel.

Med denne vision bragte hun sig direkte
pa kollisionskurs med en bred vifte af de
fremherskende normer og verdier i Aar-
hundredeskiftets puritanske Amerika, der
byggede pa den dualistiske forestilling om
en ren og kropslgs, immateriel sjel, som
var ufrit spaerret inde i kroppens jordiske
feengsel og evigt fristet af kgdets ugudelige
lyster og laster. Hvor puritanerne gennem
asketiske praktikker sggte at befri den gud-
dommelige sjel for kroppens ugudelige
lyster, sggte Duncan at befri den guddom-
melige krop for puritanismens snarende
moralske lenker under sit motto: »En fri
sjel i en befriet krop«.



I sin frasigelse af den kristne dualisme
ser jeg nermest Duncans dans og kropssyn
som antitesen til det puritanske livssyn og
til puritanernes ideelt set asketiske livs-
fgrelse. Stik imod selvforstielsen hos sine
puritanske kritikere s& Duncan deres mora-
liserende beke&mpelse af hendes dionysi-
ske dans pa nggne fodder som et hyklerisk
udtryk for undertrykt lyst. Spydigt sggte
hun at afslgre lggnen i dette puritanske
hykleri ved at kritisere puritanerne for
hemmeligt at tilfredsstille netop de lyster,
hvis udtryk de bekempede i hendes dans,
gennem dyrkelsen af den klassiske ballets
halvpékledte sylfidepiger i forfgrende kor-
setter og kropsnzre tricotter.

Duncans kritik samlede sig pd dette
punkt om den ikke-vedkendte, undertrykte,
skjulte og hemmeligholdte, men alligevel
aktivt virkende lyst, som hun mente var
vulgar og deformeret.

Hun kritiserede puritanernes lyst for at
vare deform i en sddan udstrekning, at de
var bange for den nggne krop og den ngg-
ne sandhed om menneskets instinktuelle
natur. Og hun mente, at puritanerne pa
grund af angsten for sandheden feterede
Iggnen i dét, hun selv opfattede som ballet-
tens »falske« skgnhedsideal: et ydre apol-
linsk formideal, baseret pa tilslgringen af
danserens indre impulser og restriktionen
af naturkrefternes udtryk i kroppen.
Utretteligt anklagede hun ballettens ind-
sngring af danseren i sp@ndte korsetter,
stramtsiddende tricotter, tights og tispids-
sko for at deformere naturkrefternes frie
bglgebevagelser igennem kroppen og for i
stedet at tilpasse dem til de rette linier og
geometriske figurer i ballettens formsprog.

»Den falske dans« blev Duncans gge-
navn til balletten. og via hendes opfattelse
af balletten som eksponent for det puritan-
ske menneskesyn kom kritikken af ballet-
systemets falske ideal ogsé til at rumme en

mere bredtfavnende kulturkritik, rettet
imod alt hvad hun opfattede som falske
idealer, systemer og institutioner i det pu-
ritanske amerikanske samfund ved &rhun-
dredeskiftet — herunder fgrst og fremmest
den institutionaliserede puritanske reli-
gigsitet, men ogsd @gteskabsinstitutionen,
uddannelsessystemet og ikke mindst kapi-
talismen (hvoraf jeg indenfor denne frem-
stillings rammer ikke har gnsket at beskaef-
tige mig med de sidste tre).

Nogle aspekter af hendes kritik synes
endda at have vearet endnu bredere, mere
af universel end kulturel art — isaer dér,
hvor hun kritiserer »civilisationens falske
restriktioner« for at hindre mennesket i at
vokse, udfolde og udtrykke sig i harmoni
med naturen.

Som det fremgar i teksten har jeg imid-
lertid pa dette punkt fundet det vasentligt
at papege, at Duncans kritik ikke udeluk-
kende bestod i en universel anti-civilisato-
risk afvisning af den positive verdi i civili-
sering, kultur eller form som sddan. Jeg ser
mere hendes kritik som en afvisning af en
specifik tidstypisk form for »falsk« civili-
sering i dét, hun dengang kaldte »vore da-
ges kultur« — en kultur, der i hendes gjne
skabte en livsfjendsk livsform, som hun
mente ikke var »forbundet med naturen
ved sine rgdder«.

Heri mener jeg, at man kan finde noget
af det essentielle i Duncans kulturkritik,
som vitterlig var en kulturkritik, blot ikke
indsnavret til den amerikanske kultur, men
til hele livsformen i den vestlige kultur,
som jeg med Fromm har karakteriseret
som en havende livsform.

Jeg tolker, at Duncans kritik af den fal-
ske civilisation og den falske dans grund-
leggende er en kritik af en forkert gpren
brug af naturens kreefter. En kritik af »det
falsk civiliserede menneskes« kultur, der
ikke formar at kanalisere naturens krafter
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pa en méde, som er i harmoni med naturen
selv — som ikke har den fuldt bevidste men-
neskelige udfoldelse af naturens krafter
som sit mél, men som snarere har den fuldt
uindskrenkede menneskelige beherskelse
af naturens krafter som sit mal.

Med disse perspektiver bliver Duncans
kritik p4 en mide til en kritik af et ubalan-
ceret beherskelsesideal, som udtrykker sig
i en menneskelig uforméen i forhold til dén
kunst at skabe en kultur, hvor den enkelte,
som et kropsligt medium for naturen, kan
kanalisere sine dionysiske kreefter ind i
samfundslivet uden i kanaliseringen at un-
derordne krafterne sine selvskabte apollin-
ske systemer og institutioner.

Duncans vision om kanalisering af de
dionysiske krefter stir sdledes som mod-
billede pa Freuds forestilling om den ngd-
vendige sublimering af driftsenergien — og
hendes billede af kulturen som en potentiel
harmonisk kanal for naturen ser jeg som en
reguler overskridelse af den freudianske
modsatning, hvor naturen altid star over-
for kulturen.

Med Nietzsche og Fromm kan det »falsk
civiliserede menneske« i Duncans filosofi
ses som et menneske, der ikke har formdet
at udholde den eksistentielle indre sp@n-
ding mellem det apollinske og det dionysi-
ske i sig selv — mellem kulturen og naturen
i sig selv — mellem livsfgrelsen og livsny-
delsen — mellem sin tveeggede mulighed
for som menneske pa den ene side bevidst
med viljen at forme og pa den anden side
uden bevidsthedens og viljens indgriben at
lade sig forme af naturens kraefter sdvel i
som udenfor sig selv.

Det »falsk civiliserede menneske« i
Duncans filosofi leder tankerne hen pa et
menneske, som i sin bestrebelse pa at udfri
sig selv fra tvedelingen har opgivet at f
mods&tningerne til at gd op i en hgjere en-
hed og i stedet ensidigt har valgt at forme
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sig selv. Med sit ubalancerede beherskel-
sesideal og angsten for naturen som orien-
teringsmidler er dette menneske i sin ensi-
dige vilje til at forme naturen i sig selv ble-
vet deform.

Sagt pd en anden méde leder Duncans
snart 100 ar gamle filosofi mine tanker hen
pd mennesket i dét, jeg selv kender som
»vore dages kultur« -min egen kulturtid.

Den evne til at beherske naturen, der i
bevidsthedens morgengry satte mennesket
i stand til at haeve sig udover den fuldsten-
digt ufrit driftsstyrede dionysiske natur-
bundethed synes at have medfgrt en lgsri-
velse fra naturen, der mere ligner frem-
medggrelse end friggrelse. En fremmed-
ggrelse, hvis kulturelle bevidsthedsplan
kan ses udtrykt i Fromms havende livs-
form, hvor mennesket i en halvvigen til-
stand har fortrengt sin oprindelige slum-
rende forbundethed med naturen og derfor
nu star fremmed overfor naturen bade i og
udenfor sig selv. I denne livsform dyrkes
beherskelsen af naturen som en afgud: vi
kan skabe gen- og bioteknologi, vében,
maskiner og informationssystemer, der
haver os langt udover naturbundetheden —
lengere udover naturens granser end no-
gen vel idag tgr hevde at kunne overskue.
Men er vi ved at have os sd langt udover
naturbundetheden, at vi ogsé er ved at mi-
ste naturforbundetheden’?!

Meget tyder pé, at vi i Igsrivelsen fra na-
turen er blevet sd rodlgse — og 1 magtfuld-
heden sd afmagtige, at dén bevidsthed om
naturen, der indledningsvis hevede men-
nesket udover naturen nu synes at vare
den stgrste trussel mod vores fortsatte eksi-
stens pd denne planet. Med atombomber
kan vi udslette millioner af menneskeliv pé
een time. Vi udrydder allerede en art hvert
eneste minut. I kontrast til vores udslettelse
af de andre arter har vi udviklet medicinsk
teknologi, der forlenger menneskets eget



liv — i U-lande sgger familierne at fa sé
mange bgrn som muligt for at klare fattig-
dommen og sikre overlevelsen — péd Jorden
foregar derfor en eksponentiel tilvekst af
mennesker, som truer med at udslette vores
livsgrundlag pd samme made som ekspo-
nentielt voksende bakteriekulturer slar de-
res egen vert ihjel. Jorden er menneskets
vert — er vi ved at sld den ihjel? Er det be-
vidste menneske i »vore dages kultur« fan-
get i1 sin egen bevidstheds grandiose vilje
til at forme og beherske naturen? Er vi s
magteslgst bundet af viljen til magt, at vi er
i feerd med at kreere vores egen vanvittige
selvudslettelse?

Bevidsthed er magt — og hverken magt
eller bevidsthed er ngdvendigvis af det on-
de eller det gode, men fgrst og fremmest
kendetegnet ved at skabe objekter for sig
selv. Pa det individuelle plan giver bevidst-
heden om naturens krafter 1 kroppen men-
nesket en bevidsthedsmassig magt over
kroppen, der skaber kropsobjekter og apol-
linske det-kroppe. Men hvis denne be-
vidsthed om naturen i kroppen kommer til
at std alene i en ubalanceret rendyrkelse af
det apollinske — uden dén forbundethed
med naturen, som Duncan talte om — kan
menneskets ensidige vilje til at forme natu-
ren ogsa pé det individuelle plan udarte til
en magtfuld, men vanvittig grandiositet
overfor naturen i kroppen, hvilende pé for-
treengningen af vores fundamentale athen-
gighed af naturen. En fortrengning, der
som sin yderste paradoksale konsekvens
har individets potentielle gdeleggelse af
sin egen krop.

Ved &rhundredets begyndelse kritiserede
Duncan sin samtids kultur for ikke at bruge
naturens krafter pd en harmonisk mide —og
hun pegede anklagende pd dén menneske-
skabte gdeleggelse af naturen i kroppen,
som hun sé idealiseret og iscenesat gennem
ballettens korsetklaedte sylfidepiger.

Her ved &rhundredets sidste &rti synes
Duncans oprgr mod korsetternes deforma-
tion af kroppen at vaere meget mere end et
overstdet historisk oprgr mod et fortidigt
skgnhedsideal: hgjaktuelt i den hotteste
avantgardistiske parisermode for 1995 er
akkurat den korsetoplgftede barm, der
promoveres som idealprofilen for den
»moderne, bevidste, feminine kvinde«.'"”

Denne avantgarde-tendens i retning af at
genindfgre korsettets apollinske formtvang
er endnu ikke ndet til nutidens klassiske
kvindelige balletdansere, som jeg vil pastéa
konstituerer skgnhedsidealet for kropsdyr-
kelsen i en stor del af de danseinspirerede
gymnastiksystemer, herunder is@r de, der
tilhgrer aerobic-genren: body-toning, bo-
dy-conditioning, fat-burner, killer, high/
low-impact m.v. Rundt omkring i landets
aerobicstudier ses korsettet ikke med det
blotte @je — men betyder det, at de dansen-
de kroppe her er mere frie — mere i harmo-
ni med naturen, for at tale med Duncans
sprog? Det modsatte kunne vise sig at veere
tilfeeldet.

I den klassiske ballets udvikling siden
Duncan er sylfidefiguren ihvertfald ikke
blevet mere dionysisk, men tvaertimod ud-
praget tyndere og mere ®terisk — og dét til
trods, at balletballerinaerne ikke mere bru-
ger korsetter til at indsngre kroppen. De
behgver ikke tgjkorsetter, for at ligne sylfi-
der. Ved narmere eftersyn kunne det vise
sig, at balletballerinaerne godt nok er slup-
pet ud af tgjkorsetternes ydre formtvang,
som Duncan opponerede imod — men ikke
ud af sylfideidealets indre tvang. Der kun-
ne méske vise sig en tendens blandt ballet-
ballerinaer idag til at beere korsettet usyn-
ligt fastspendt i kroppen — til at indsngre
sig selv 1 et kronisk opsp@&ndt muskelkor-
set, og til at binde sig selv til dietkure og
treeningsprogrammer der langt mere effek-
tivt og sublimt end det synlige t@jkorset
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Fig. 5. Sylfide anno 1979.

deformerer og undertvinger livsprocesser-
nes udfoldelse i kroppen. Som klassisk
symptom pé en sddan kropsligt indkorpo-
reret deformation af naturen kan blot nev-
nes een af de mest fremtreedende lidelser
blandt nutidens kvindelige balletdansere:
nervgs spisevagring/anoreksia nervosa.

Anoreksien blandt balletdansere kan
havdes pa det individuelle plan at reprodu-
cere det selvsamme paradoks, som vores
kulturhistoriske  grandiositets —modsat-
ningsfyldte magt over naturen ggr: gennem
anoreksiens selvvalgte viljesstyrede askese
og gennem den ngje planlagte kaloriefor-
brending og kropsformning i den fysiske
trening kan ballet-anorektikeren opnd op-
levelsen af fuldsteendig uindskraenket magt
til at forme naturen i sin krop — pa den ene
side. For anorektikerens paradoks er jo pa
den anden side, at vaegttabet, deformiteter i
knoglestrukturen, udebleven menstruation,
hyperaktivitet, fejlernering og anemi er
folger af anoreksien, som ligger hinsides
viljens kontrol. Disse kropslige deforma-
tioner kan ses som naturens modtrak over-
for en naturstridig kultur.'®

Udfra sddanne betragtninger forekom-

160

mer Duncans tidsbundne kritik af den
asketiske puritanske livsforms udtryk i bal-
lettens iscenesattelse af kroppen i hendes
samtid helt nerverende — ikke i den for-
stand, at jeg forestiller mig nutidens kvin-
delige balletdansere som religigse purita-
nere — men i den forstand, at jeg forestiller
mig balletten som eksponent for en slags
»sekular asketisk puritanisme« i vore da-
ge.

Udfra den hypotese at ballettens kvinde-
kroppe pé een gang konstituerer og ekspo-
nerer et aktuelt skgnhedsideal blandt kvin-
der i »vore dages kultur« kunne det vere
en helt ny opgave verd at bruge Duncans
kritik af ballettens livsfornegtende og de-
formerende elementer som inspiration for
en nermere analyse af forskellige dansein-
spirerede gymnastiksystemers kropsdyr-
kelse som en form for sekulere asketiske
praktikker — en slags kropsfornegtende
kropsdyrkelse. Med en sddan hypotese vil-
le analysen imidlertid ikke kunne indfange
oplevelsesdimensionen i disse bevagelses-
systemer. Og da slet ikke de positive
aspekter af denne.

Det kunne derfor vaere spendende sam-
tidig at bruge Duncans vision som inspira-
tion for en undersggelse af de selvsamme
bevagelsessystemers potentiale for at styr-
ke individets falelse af forbundethed med
naturen i og udenfor sig selv. Af, hvorvidt
bevagelsesoplevelserne i den meget popu-
leere danseinspirerede gymnastik i aerobic-
studierne, til trods for dyrkelsen af et
kropsfornegtende apollinsk sylfideideal,
maske alligevel henter sin popularitet i en
livsbekreftende bevagelsesglede knyttet
til den apollinske del af oplevelsesdimen-
sionen. Knyttet til det dbne gjes rum, der i
ballet- og aerobicsalene er fyldt med spej-
le, (hvis negative betydninger uddybende
er blevet diskuteret i narcissismedebatten
og) hvis positive betydning kunne vere, at



spejlets refleksion af den dansende krop pa
een gang formar at forsyne deltageren med
oplevelsen af at veere den krop, der danser
pa gulvet og at have den krop, der danser
inde i spejlet.

En anden apollinsk oplevelsesdimen-
sion, som jeg synes, det kunne vare
spendende at undersgge n®rmere, er ud-
gvernes oplevelse af at bevage sig i de ret-
te linier og geometriske formfigurer, der
preger organiseringen af de bevaegende
kroppe 1 ballet- og aerobicsalene. P4 dette
punkt er min personlige holdning, at Dun-
can var altfor engjet i sin helligggrelse af
bolgebevagelser som det eneste naturlige
for mennesker. Nir nu mennesker har
skabt bevagelser i linier og vinkler er der
ihvertfald en sandsynlighed for, at der ogsé
er noget akkurat ligesd eksistentielt ngd-
vendigt og tilfredsstillende ved at bevage
sig geometrisk som i bglger. Naturen be-
vager sig sandt nok i bglger, men naturen
organiserer ogsa sine bevagelser i linier og
vinkler — tenk blot pa de sindige aksesy-
stemer og spendingsvinkler, som atomer-
ne vibrerer omkring i et krystalgitter.

Min personlige forestilling er, at ballet-
ten og aerobicgymnastikken sikkert ogsé
rummer potentialer for, pd deres méade —
gennem den apollinske oplevelsesdimen-
sion — at realisere elementer af Duncans vi-
sion om, at dans og bevaegelse kan vare en
vej til noget, der ligner en slags gkologisk
kropsbevidsthed ... En vej, der starter med
den enkeltes erkendelse af at veere en krop,
der har en krop — ikke med et mal om at
ophgre med at have en krop, ikke med et
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. Taspidsdansen tager sin begyndelse fra omkring

1820, hvor ballerinaer for forste gang begynder at
balancere i enkeltstdende gjeblikke pa taspidser-
ne, og i midten af det nittende drhundrede var bal-
lerinaer pa ta stadig en sensation. Med téspidsdan-
sen udvikledes den lethed, luftighed og ynde, der
muliggjorde, at balletten tradte ind blandt reekken
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Duncan, I see America Dancing i: Copeland &
Cohen: What is Dance?, 1983, pp. 264-265.
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for et forsgg pa at f& Duncan til at synes mere re-
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danserens indre.

Duncan: The Dance of the Future, 1902/03 i:
Copeland & Cohen, 1983, pp. 262-263.

Loland: Kroppen: Fengsel eller Frigjgring, Synet
pd mennesket, Kroppen og Idretten i idéhistorisk
perspektiv, 1989, p. 111-114.
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Duncan: New Dance, New Woman, New Educa-
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illusionens lenker, 1983.

Duncan: My Idea of Dancing, 1903 i: Duncan
(ed.), 1981, p. 36.

Duncan: Notes on Scriabin, 1924 i: Duncan (ed.),
1981, p. 79.
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»jeg-krop« med Plesners »Leib«, den levede krop
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det-kroppens instrumentalitet. Eichberg: Krop, le-
geme —og hvad ellers?, 1990, pp. 25-28 og 36-38.
Fromm, 1982, p. 144.

Marx-citat fra @konomi og filosofi, brugt af
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Fromm, 1983, pp. 39-40.

Fromm, 1982, p. 144 samt 1983, pp. 58-59.

. Fromm, 1982, p. 79.
82.

Duncan: The Dance and Its Inspiration: Written
in the Form of an Old Greek Dialogue, 1917 i:
Duncan (ed.), 1981, p. 42.

Duncan, uden dato i: Duncan (ed.), 1981, p. 111.
Turner, 1992, pp. 18 og 100.

Den rationelle handling udggres ifglge Weber af
bevidst meningsfuld adferd i modsatning til af-
fektiv handling, der er resultatet af aktuelle fglel-
sesmassige impulser. Groft forenklet mente We-
ber simpelthen, at sociologien kun skulle beskaf-
tige sig med de rationelle handlinger, fordi de af-
fektive handlinger ikke har nogen meningsfuld
social beskaffenhed.

I sin sondring mellem rationel og affektiv hand-
ling reproducerer Weber her nogle velkendte for-
domme om, at bevidst adfard er rationel, at folel-
ser ikke er rationelle, at fglelsesmessige impulser
ikke kan vare drivkraft for rationel adfeerd, og at
affektive handlinger derfor ikke er sociale. Alt i
alt indicerer dette en vardiladet dualisme hos We-
ber mellem tenkningens rationelle fornuft og fg-
lelsernes irrationelle ufornuft, hvis veerdigrundlag
er direkte genkendeligt i Descartes’ opfattelse af
den rationelle t@nkning som det menneskelige
serkende. Turner, 1992, pp. 48-49.

Turner, 1992, p. 100.

Freud: Kulturens Byrde, Hans Reitzel 1970.

For Freud kunne derfor kun »det primitive men-
neske« kaldes sundt. Denne psykoanalysens »nai-
ve antropologi« kritiseres blandt andet af Fromm,
der skriver: »At Freuds billede af det primitive
menneske som en skabning med et uindskrenket
liv, et menneske, som hele sit liv kan give sine in-
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stinktive drifter fuld tilfredsstillelse, er en roman-
tisk fiktion, har moderne antropologer tydelig-
gjort for os.«. Fromm, 1983, p. 54.

Elias: The Civilizing Process, 1978 (1939), p. xiii.
Elias skriver: »What must be pointed out here is
the simple fact that even in civilized society no
human being comes into the world civilized, and
that the individual civilizing process that he com-
pulsorily undergoes is a function of the social ci-
vilizing process. Therefore, the structure of the
child’s affects and consciousness no doubt hears a
certain resemblance to that of »uncivilized«
peoples, and the same applies to the psychological
stratum in grown-ups which, with the advance of
civilization, is subjected to more or less heavy
censorship and consequently finds an outlet ind
dreams, for example. But since in our society each
human being is exposed from the first moment of
life to the influence and the molding intervention
of civilized grown-ups, he must indeed pass
through a civilizing process in order to reach the
standard attained by his society in the course of
its history...«, Elias, 1978, pp. xiii-xiv, mine un-
derstregninger.

Med denne udlagning af Elias l&gger jeg mig op-
ad Sgren Damkjers kortfattede beskrivelse af
Elias’ civilisationsteori i Damkjer: Kroppens On-
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klassificeringsmgnster. Og faktisk har Noerbert
Elias selv igen og igen brugt modsatningen mel-
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Duncan: New Dance, New Education, New Wo-
man, 1920-1927 i: Duncan (ed.), 1981, p. 55.
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pé denne tese fra Nietzsche i Man — his Nature
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Duncan: Come Children, Let’s Dance: Speech at
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(ed.), 1981, p. 81.

Duncan: The Dance of the Future, 1902/03 i:
Copeland & Cohen, 1983, p. 264.
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103. Elias, Sportens oprindelse som et sociologisk
problem, p. 69.

104. Elias: State Formation and Civilization, p. 329,
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