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ETHOS, PSYKE OG NUMEN

Torsten Ingemann Nielsen

Hovedsynspunktet i dette essay sammenfattes i titelen: Vore veerdier
("Ethos”) udvikles alt efter, hvordan vi sjeeleligt ("Psyke”) er dbne
eller lukkede over for madet med den hellige (’Numen’’).

1. Om vor beszttelse af den instrumentelle tenke- og handlemade og
om vor manglende kontakt med vardidimensionen i vor tilvarelse

I produktionslivet, i samfundets organisationer, i undervisningssammenhange,
i fritiden, overalt akcellererer kravet om, at vi skal tilegne os den instrumen-
telle, d.v.s. den middel/mélorienterede tenke- og handlemade, som er en be-
vidsthedsmeessig forudsetning for en effektiv teknologi.

Mere eller mindre ureflekteret er vi vel ogsa rede til at se teknologien som
et fortreffeligt middel til at skabe en materiel betrygget tilveerelse, som samti-
dig kan sikre, at vi kan fa del i andre verdifulde sider af tilvaerelsen som ek-
sempelvis det dbne samvaer mellem mennesker og den enkeltes virkeliggorelse
af sine endnu slumrende muligheder. Men pa samme tid kan det ske, at vi pa
en mere eller mindre uafklaret made foler, at vore forseg pa at klare teknolo-
giens krav tommer os for sjelelige og kropslige ressourcer, hvad der blokerer
for virkeliggorelsen af netop de vaerdier, som teknologien angiveligt skulle ska-
be grobund for.

Den made, hvorpa vi er tilbejelige til at lase denne konflikt i vor nuveren-
de kulturelle situation, viser, at den teknologiske eller instrumentelle taenke-
og handlemade er blevet en sa grundleggende indstilling til hele tilverelsen, at
det nzrmer sig en besettelse. Socialvidenskaberne arbejder med sociologiske
og gruppepsykologiske indgreb og teknikker, som skal styrke samvaret mel-
lem mennesker, mens psykologien forseger at skabe teknikker, som skal frige-
re den enkeltes potentialer. Alle disse tiltag, der skal lgse konflikten, synes
snarere at forsteerke den: Jo mere de objektteknologiske, de socialteknologi-
ske og de psykoteknologiske strategier lykkes for os, jo mere bliver vi holdt
vek fra en umiddelbar forbundethed med de veerdier, der ligger i naturen, i
det mellemmenneskelige samvar og i den enkeltes skabende selvudfoldelse.
Hele tilvaerelsen i den teknologiske kultur bliver mere og mere et beherskelses-
felt, og dette betyder, at den mister dybde og mening.

I dette essay vil jeg diskutere, hvad der er betingelserne for, at vi kan né
frem til en fornyet og forstzerket kontakt med det, som har verdi i vor tilvae-
relse — hvad der er en forudsztning for, at vi kan overvinde teknologien som
en beszttende ideologi og fa relativeret vort forhold til den som samfundsfee-
nomen og som bevidsthedsform. Forst da kan den teknologiske kultur blive
til en kultur med en hejtudviklet teknik.
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2. Dagligsprogets antydninger af en indre sammenhang
mellem det verdifulde og det hellige

Selv om det er de instrumentelle aktiviteter, der si ganske afgjort beslaglaegger
en altovervejende del af vor energi i det bevidste, daglige liv, ma vi sporge, om
vi da slet ikke har en bevidst kontakt med vardidimensionen i vor tilverelse.
Til dette spergsmal ma vi svare bekreftende, for hvis det aldrig var tilfeeldet,
ville ordet vere meningstomt for os, og er det ikke omvendt sidan, at ’veer-
di” er et af de mest meningsmeettede og samtidigt mest mangetydige ord, vi
kender?

Nar vi befinder os i kritiske livssituationer, hvor vi afkraeves skaebnebestem-
mende afgorelser, eller hvor andre er i gang med forehavender, der er skab-
nesvangre og fordrer vor stillingtagen, da feler vi undertiden, at vi kommer i
berering med grundleggende vardier, som vi i det almindelige hverdagsliv el-
lers har et fjernt, ja, maske nasten et ubevidst forhold til.

Uvilkarligt har vi i sddanne situationer en tilbejelighed til at udtrykke vore
vaerdier i et sprog, som har en religios toneart. Nar vi vil meddele andre — eller
maske bare os selv — at vi er stedt pa en ubestridelig, en grundleggende veer-
di, kan bemarkninger som disse falde os i munden: ”Dette er helligt og ukran-
keligt”, det er hellighrede at gore det og det”, ”himlen forbyde, at dette
sker” o0.s.v., 0.s.v.. Man kan h&vde, at sddanne talemader er klichéagtige re-
minicenser fra en fortid, hvor det hellige var helt anderledes n@rverende end i
vor tid, men man kan ogsa sperge (og det er det jeg gor i dette essay) om sa-
danne udtryk viser hen til, at meodet med det hellige og afklaringen af vore
veerdier nedvendigvis mé veere to sider af samme udviklingsproces? Eller for-
muleret lidt anderledes: Er en genopdagelse og en fornyelse af vort forhold til
det hellige en forudseetning for, at vi kan fa et levende forhold til det, som har
veerdi i vor tilverelse?

Eder og forbandelser star i et ejendommeligt modsaetningsforhold til det helli-
ges ophojethed. Men er vor sproglige forvorpenhed over for det sakrale ikke
endnu et fingerpeg om, at vi understreger vor vasentlige veerdier ved at for-
binde dem med det helliges dimension, idet vi samtidig pd en underfundig
made bade udtrykker og skjuler vor blufeerdighed over for denne side af tilvee-
relsen? (Fanden tage mig, om det ikke er rigtigt, hvad jeg siger.”)

3. Alment om det helliges og det vaerdifuldes f2nomenologi

For at gore det forstaeligt, ar modet med det hellige er en forudsztning for,
at vi kan komme i umiddelbar kontakt med verdidimensionen i vor tilvarel-
se, vil det vare hensigtsmeessigt at tage udgangspunkt i det helliges fzenome
nologi i almindelighed og i Rudolf Ottos banebrydende arbejde i serdeleshed’.
At mode det hellige — siger Rudolf Otto — indebaerer, at vi stir over for en
virkelighedskvalitet, som er “’helt anderledes” end den vi kender til, ndr vi le-
ver i hverdagsvirkeligheden med dens profane bekymringer og formal. (Nar jeg
her og i det folgende bruger udtrykket ”at mode det hellige”, tager ]eg ud-
ganspunkt i Martin Bubers beskrivelser af Modet mellem et Jeg og et Du 3.
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At mode det hellige (det, som er et numen, det numinese) betyder — siger
Rudolf Otto videre — at vi stir over for et under, et mysterium; vi stir over
for noget, som ikke kan bestemmes entydigt med de begreber, hvormed vi
tidsligt og rumsligt ellers forseger at ordne vor virkelighedsforstaelse. Rudolf
Otto siger, at det numingse har en irrationel karakter.

Sagt med en sprogbrug, som jeg tidligere har anvendt?, kan vi udtrykke det
samme forhold siledes: Det hellige kommer os i mede p& en meningsmattet
og folelses- og sansefortettet made, hvor det kendte og det ukendte er givet i
og med hinanden; vi meder det hellige i og med nogle numingse symboler,
der, som C. G. Jung4 treeffende har formuleret det, slir en bro mellem det
kendte og det ukendte. Gennem vores musiske aktiviteter, d.v.s. ved at vi la-
der den symboliserende Eros virke, kan denne bro blive forsterket. En ord-
nende og meningsskabende, d.v.s. en kategoriserende Logos er ogsid uomgan-
gelig nodvendig for broslagningen mellem det kendte og det ukendte, men
den kategoriserende Logos kan blive til en gold intellektualisme, der afbryder
broforbindelsen i det ojeblik de numingse symboler gores til genstand for re-
ducerende fortolkninger, hvilket vil sige, at symbolernes form og indhold
fuldsteendigt forseges fort tilbage til velkendte tankemenstre og iagttagelser.
(Med denne formulering bliver det klart, at intellektualiserende og reduceren-
de fortolkninger bade kan finde sted i et okkult, i et teologisk, i et filosofisk
og i et fagvidenskabeligt regi.)

Nir digteren Thorkild Bjemvig® i sine eksemplifikationer af menneskers mo-
de med det hellige, koncentrerer sig om litterere beskrivelser, er dette forstae-
ligt ud fra hans eget sprogligt poetiske forhold til det sakrale. Mere overras-
kende forekommer det for en udenforstiende, at teologen Johannes Slok® i
si udpreeget grad holder sig til ordene, nar han behandler det religiose sprog.
Nok har den kristne religion en serlig steerk tradition for, at Ordet er det
sted, hvor Medet foregir, men er den kirkelige sang, musik og billedkunst —
for ikke at tale om sakramenterne — da ikke et vidnesbyrd om, at mennesker
ogsd ma forbinde sig med det hellige i symboler, der overskrider ordenes rek-
kevidde?

At mennesker pa en intens og gte mide kan blive forbundet med det hel-
lige gennem en sanselighed, der er noget andet og mere end det indhold, som
ord kan formidle, viser Walter Schubart’ overbevisende i sin kulturhistoriske
gennemgang af forholdet mellem Eros og Religion.

Tilbage til Rudolf Ottos fenomenologiske beskrivelse af det hellige, som kun
kan blive en papegning af nogle momenter ved en erfaring, som i sin essens er
ubeskrivelig. I lighed med en hvilken som helst anden fanomenologisk beskri-
velse ma det forudsttes, at “det hellige” som et feenomen allerede i en vis
udstrekning er kendt af leeserne; ved at fanomenets momenter bliver navngi-
vet i den feenomenologiske beskrivelse er det hensigten, at leeserne skal blive
opmearksomme pa det, som de nok kender, men som de maske ikke ved, at de
kender.

Det numingse mysterium, siger Rudolf Otto, er sa energiladet og si maje-
steetisk storladent, at vi stir over for det med en folelse af at vaere ydmyge
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skabninger. Han taler i denne sammenhang om menneskets Kreaturgefihl”
over for det hellige. Samtidigt — siger Rudolf Otto — foler vi os pa én gang
draget mod mysteriets fortryllelse (mysterium fascinans) og stedt tilbage i gy-
sende @refrygt over dets ufattelighed og urerlighed (mysterium tremendum).

Lad os gi lidt nermere ind pa disse religionsfenomenologiske grundfor-
hold.

P4 den ene side moder mennesker det hellige som noget, der ligger uden for
den almindelige naturbarne og historieskabte livsverden, idet det hellige altid,
i alle epoker, fremstir som noget transcendent, som noget der er "helt ander-
ledes”; det hellige er et mysterium. P4 den anden side — ma vi tilfeje — viser
det, som er "helt anderledes”™, sig i livsverdenen, og da denne andrer sig i og
med forskellige naturvilkdr, i og med forskellige, historisk skabte samfunds-
forhold og i og med forskellige sjeelelige/kropslige indstillinger, md det hellige
have forskellige manifestationsformer. Eller udtrykt pa en anden méde: Det
hellige er i sit vasen transhistorisk og i sine konkrete fremtreedelsesformer er
det historisk. (Vi stir her ved en betragtningsmade over for det hellige, som
serlig markant kommer til udtryk hos Mircea Eliade®.)

Det som er ’helt anderledes” vil vise sig pa vidt forskellige mader i menne-
skers livsverden, alt efter om de eksempelvis lever i en arkaisk kultur (i den
vide betydning Eliade bruger ordet ”arkaisk™), eller om de lever i en kristen
kultur. Mennesker i en arkaisk kultur vil som regel mode en mangfoldighed af
transcendente krafter og vasener, som griber ind i naturens og i menneskenes
indbyrdes og individuelle tilvaerelse. For mennesker i en kristen kultur er der
derimod — i hvert fald i folge den kristne lzere — ét guddommeligt vaesen, som
har suveranitet i deres liv. Fra en religionshistorisk betragtning synes der dog
i begge kulturformer at veere tendenser mod bade enhed og mangfoldighed i
medet med den hellige, hvad der religionsfenomenologisk siger noget af stor
vigtighed for vor forstielse af menneskers almene forhold til det hellige.

Hverken i en arkaisk kultur eller i en kristen kultur er der noget i livsverde-
nen, som er helligt i kraft af sig selv. I begge kulturformer er det hellige i livs-
verdenen en manifestation af noget transcendent og i begge kulturformer blev
det hellige i og omkring nogle sider af livsverdenen forst en realitet, da det
transcendente ved en bestemt lejlighed viste sig der. I en religion i et arkaisk
samfund er eksempelvis skoven forst blevet helligt omrade, da transcendente
krefter og vaesener manifesterede sig dér i mystisk tid — in illo tempore®,
mens hvert enkelt menneske i den kristne religion forst blev delagtig i det hel-
lige, da Jesus-skikkelsen i historisk tid abenbarede sig mellem mennesker som
bade et almindeligt menneske og som en guddommelig frelser for hver enkelt.

I de to eksempler ser vi to former for hierofani — to méder for det hellige
at vise sig pd — som nok i flere henseender er vidt forskellige, men som ogsa
har et vigtigt feellestreek, der ma fremhaves, nar vi diskuterer den indre sam-
menhang mellem det hellige og det vardifulde: Bade skoven og det enkelte
menneske stemmer sindet til @refrygt, nir de befinder sig i det hellliges sfere.
Dette gor det umuligt for et ellers beherskelsesorienteret “’jeg” blot at se sko-
ven resp. mennesket som et middel til virkeliggorelse af bestemte mal. Og ud-
trykt mere alment: I det ojeblik bide naturen og det menneskelige ’selv’’ gen-
nem en hierofani (eventuelt gennem en og samme hierofani) kommer til at be-
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finde sig i det helliges sfeere, fir de begge en ganske serlig veerdikvalitet. Dette
tvinger det menneskelige ’jeg”, som lever i den almindelige profane livsverden
til at narme sig bade naturen, andre mennesker og sig selv med respekt og
hensyntagen!®.

Det, at vi i vor teknologiske kultur har en tilbejelighed til at opfatte hele
tilverelsen som et beherskelsesfelt med vort ’jeg” som det beherskende cen-
trum, har en rzkke miljomaessige og politiske konsekvenser, der truer bade
naturen og mennesket som art (forureningen og atomoprustningen!). Vi ma
sporge om nogen okologisk eller politisk indsigt kan fa os til at bryde med vor
fascinerede fiksering til denne instrumentelle og beherskelsesorienterede ind-
stilling, for vi direkte kan mede det hellige i og omkring naturen og i og om-
kring mennesket? Er dette mode ikke en afgerende betingelse for, at vi direk-
te kan erfare, at bide naturen og mennesket har en irreducibel verdikvalitet,
en ukrenkelig veerdi-i-sig-selv, hvorved vi fvinges til at sette den etiske re-
fleksion og etiske stillingtagen over den instrumentelle erkendelse?

Med sidanne spergsmal fremgar det, at mit @rinde i dette essay er inspireret
af det engagement som K. E. Logstrup!! og Ole Jensen'? leegger for dagen i
deres behandling af menneskets forhold til naturen og til sig selv i den tekno-
logisk videnskabelige kultur. Samtidigt fremgar det, at jeg ikke deltager i de to
forfatteres bestraebelser pa at na frem til en etik, som kan begrundes metafy-
sisk/ontologisk. Af min made at sporge pa kan man se, at jeg prover at be-
greense mig til at spge efter sammenhange inden for en fanomenologisk for-
staelsesmade. Dog kan jeg ikke undgi at tage stilling til ontologiske spergsmal.
Saledes gar jeg ud fra, at det transcendente er der”’, men jeg prover at holde
mig inden for granserne af en “minimumsmetafysik’ ved ikke at ville gore
forholdet mellem det transcendente og verden til et hovedspoergsmal. Jeg no-
jes med at interessere mig for, hvordan det transcendente viser sig for os (eller
ikke viser sig for os), og hvad dette indebzrer for vor goren og laden.

Nar noget traeder frem for os som helligt, er dette absolut ikke ensbetydende
med, at det besidder en entydig “godhed”. Det numinese ved skoven kan bd-
de give os en katedralsk betagelse og en panisk gysen. Det numinese ved men-
nesket kan fa os til at fole, at vi star over for noget, som er bdde ubegribeligt
godt og ufatteligt ondt. Nar det tidligere er blevet beskrevet, hvordan det hel-
lige fremtraeder med en ganske serlig veerdikvalitet, ma det mangetydige ved
denne kvalitet derfor understreges, jvf. i ovrigt Rudolf Otto’s beskrivelse af
den fundamentale ambivalens, vi foler over for det helliges bdde fascinerende
og utilnermeligt skremmende mysterium.

Vort mede med det hellige i og omkring naturen og i og omkring menne-
skenes indbyrdes og individuelle liv kan derfor ikke direkte forteelle os, hvad
der er godt og ondt, hvad vi ber lade ske, og hvad vi ikke ber lade ske, fordi
det helliges verdikvaliteter for os er mangetydige. Vi mi reflektere over, hvad
der er godt og ondt i vore konkrete livssituationer. Det helliges mangetydig-
hed kommer os i mede med et praeg af, at vi her star over for noget absolut,
som ubetinget kreever vort etiske engagement. Samtidigt ma vi betragte vore
domme om, hvad der er godt og ondt som relative, nar vi med selvkritik hu-
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sker p& vore menneskelige begreensninger.

En ting er at veere lydher over for de etiske krav, der udspringer fra medet
med det hellige, en anden ting er at undgi, at vi selvhejtideligt identificerer
vore egne verdier — vor menneskelige ethos — med det helliges irreducible
vaerdikvalitet. Hvis vi foretager en sidan identifikation er vi pa vej ind i en
religips- moralistisk beszttelse, som bestemt ikke er et humaniserende frem-
skridt i forhold til den teknologiske beszttelse, jvf. de nutidige fundamenta-
listiske bevaegelser i bade den kristne og den islamiske kultursfere.

Kravet om selvkritik gor det nedvendigt, at vi er opmeerksomme pé de psy-
kologiske forhold ved vort mede med det hellige. Her er C. G. Jungs teori om
arketyperne af serlig interesse. Med udgangspunkt i Selvets arketype'® set pa
baggrund af hele den Jung'ske teori i ovrigt'® kan vi begynde at reflektere
over, hvordan den menneskelige psyke alment er parat til at megde det hellige i
livsverdenen. Med samme udgangspunkt kan vi videre beskrive, hvordan den
enkeltes psyke med dens kulturhistoriske og individhistoriske baggrund er
konkret parat — eller ikke parat — til at me@de det som er "helt anderledes”.

Ved at formulere den psykologiske refleksion som en undersegelse af for-
holdet mellem psyken og det hellige, som det viser sig i verden, undgar vi, at
det hellige reduceres til psykologiske forhold; vi undgar at det hellige kun ses
som psykens projektioner. Samtidigt skerpes opmarksomheden omkring sel-
vets rolle pa en sidan méde, at det formindsker risikoen for, at en serlig erfa-
ringsmade eller en serlig etisk stillingtagen pa en besettende made bliver an-
skuet som identisk med det transcendente.

Den her skitserede psykologiske refleksionsméde gor det muligt at forsta,
hvordan det hellige, som kommer os i mede i vor livsverden, bdde viser hen til
vor psykiske situation og til det i vor virkelighed som er "’helt anderledes”, til
det transcendente.

Jungs arbejdsmetode har empirisk fanomenologiske traeek, og hans beskri-
velser af det kollektivt ubevidstes spontaneitet, af muligheden for at en arke-
type kan oversvemme jeg'et, af extraversionens ensidighed i vor kultur m.m.,
er serdeles vigtige for forstdelsen af de religions- og vardipsykologiske sporgs-
maél, der omtales i dette essay.

Nér jeg har valgt at bevaege mig inden for en feenomenologisk forstdelses-
mdde, som iszr er inspireret af Otto, Eliade og Buber, er det for at modvirke
den — utilsigtede — tendens til psykologisk reduktionisme, som kan leses ind
i flere af dybdepsykologiens formuleringer’®.

4. Det hellige og det vaerdifulde inden for kultens og mytens greenser

Pa den ene side kan det uforberedte mode med det helliges mysterium vaere af
en si overvaldende voldsomhed, at det kan veere psykisk, ja endog fysisk ede-
leggende, pa den anden side kan fravaret af det hellige i livsverdenen betyde
et skebnesvangert verdi- og energitab. I denne sammenheng skal vi forsta
kulten som en bestraebelse pé i et menneskeligt feellesskab at né frem til en ri-
tualiseret, d.v.s. en reguleret og struktureret forbundethed med det helliges
veerdi- og energiladede virkelighedskzerne.
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Ved regelmeessigt at deltage i den felles kult bliver mennesker som oftest
skermet mod den uafgrensede overveldelse af den ri og eruptive numingsi-
tet, og samtidig er risikoen mindsket for, at det hellige visner veek i deres til-
veerelse. Kultens musisk sanselige og samtidigt rituelt strukturerede erfarings-
verden bliver s& at sige taget "med over” i den almindelige, fellesmenneskeli-
ge hverdagstilvaerelse, si menneskene ogsi dér kan fi del i den musisk ordnede
vardi- og meningsfylde ved det hellige, som formidles i kulten.

Menneskers autentiske mpde med det hellige er aldrig helt identisk med de
ritualiserede erfaringsmuligheder som formidles og struktureres i kulten. Der
er altid et moment af spontaneitet og nyskabelse i en dybtgiende kontakt
med det som er "’helt anderledes”, men som regel betyder det ikke, at kultens
”normerede” erfaringsgreenser bliver overskredet pd en tydelig made. Dog
hander det, at nogle mennesker moder det hellige p4 en sidan méde, at det
indebaerer et umiskendeligt brud med de i kulten givne erfarings- og vaerdi-
rammer — og dette sker som oftest, nir den traditionelle kult er blevet ud-
tomt for autentiske religiose erfaringsmuligheder, d.v.s. nar de levende sym-
boler er blevet til intetsigende feticher.

Den nye hierofani kan blive afvist som farlig og keattersk af deltagerne i
den havdvundne kult, men det kan ogsa ske, at den nye hierofani griber om
sig og enten bliver indarbejdet i den eksisterende kult eller danner udgangs-
punkt for en kult, som er helt ny og revolutionerende.

I det ovenstiende har vi pa en n@sten paradigmatisk mide beskrevet, hvor-
dan menneskers mede med det hellige og udformningen af deres vardier ma
ses i sammenhang med kulten (og med den kulturelle og samfundsmaessige si-
tuation i det hele taget), men samtidigt har vi beskrevet, hvordan det hellige
med dets uafviselige veerdikvaliteter ikke kan reduceres til sociologiske og hi-
storiske feenomener. Det hellige mé hele tiden beskrives som noget helt an-
derledes”, der ligger uden for menneskers livsverden, og som pa ustandseligt
nye og uforudsigelige mader bryder ind i livsverdenen og giver den ny veerdi
og ny virkelighedskarakter. Dermed er det hellige forstiet som et dynamisk
moment i den enkeltes og i samfundets udvikling — en synsméde som ligger til
grund for Eliade’s religionshistorie®.

Myten er pi mange forskellige mader til stede i kulten — dér bliver den recite-
ret, dramatiseret m.m.'7. S4 leenge kulten spiller en afgorende rolle som den
socialt samlende faktor (hvad der iszr er tilfeeldet i jeeger- og samlerkulturer,
i de tidligere agerbrugskulturer og i de tidlige statsdannelser af teokratisk til-
snit) har vi derfor gode grunde til at betragte myten som en vigtig kilde til vor
forstielse af, hvordan mennesker i disse kulturer har opfattet sig selv i forhold
til det hellige'®.

Nér vi i myten treeffer et menneske, er det et subjekt i dette ords bogstave-
lige betydning. Mennesket er nemlig et vaesen, som er undergivet (subjectum)
de “helt anderledes” magter, som viser sig i dets tilvarelse, hvad Julian Jaynes
giver mange velvalgte eksempler pa'®. Dette betyder ikke, at menneskene i
den kultisk/mystiske livsverden har et helt igennem passivt forhold til det hel-
lige. Menneskene kan eksempelvis forholde sig lydigt eller ulydigt til de for-
bud og pibud, som udgir fra det hellige, med de ikke altid forudsigelige kon-
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sekvenser, som dette indebzrer. Nar mennesker som subjekter anraber det
hellige, benfalder det, tilbeder det etc. etc., er dette bestemt heller ikke ud-
tryk for passivitet.

Sadanne menneskelige subjekt-aktiviteter over for det hellige er et udtryk
for det, Martin Buber?® kalder er Jeg-Du forhold, og i kulten er dette Jeg-Du
forhold i udpreeget grad af en symboliserende karakter. Det enkelte menneske
reflekterer i ringe udstreekning over sit personlige forhold til det hellige i eti-
ske begreber om godt og ondt. Forst og fremmest lever den enkelte i feelles-
skab med andre sit forhold til det som er "helt anderledes” inden for de i kul-
ten og myten afstukne rammer.

Israels profeter og det antikke Greekenlands tragediedigtere og filosoffer er i
arhundrederne for vor tidsregnings begyndelse praegnante eksponenter for en
udvikling veek fra en kollektiv binding til mytens og kultens vaerdiunivers, no-
get som kan ses i sammenhang med, at de sociale relationer i de traditionelle
samfund gar sterkt i oplesning pa dette tidspunkt®!. Dermed sker der en be-
gyndende akcentuering af et personligt reflekteret og et personligt ansvarligt
forhold til det hellige. Udviklingen veek fra den mystisk kultiske livsform og
livsforstaelse, som vi iser ser i den graesk-jodisk-kristne kulturkreds, har taget
sin begyndelse. Mennesket er ikke leengere et umiddelbart subjekt; det er et
middelbart reflekterende subjekt, som har en — ganske vist begrenset — auto-
nomi i forhold til det hellige. Men dermed begynder det ogsa for menneskene
i denne kultur at blive et problem at fi et umiddelbart forhold til det hellige
og til den veerdikilde, der udspringer derfra.

Selv om mennesket i kultens og mytens univers primart er et subjekt med
et Jeg-Du forhold til det hellige, finder vi ogsd momenter af det, Buber kalder
et jeg-det forhold 2 1 kulten ser vi en mere eller mindre eksplicit bestrzbelse
pa at pdvirke de transcendente magter gennem besvaergelser og ofringer. Gen-
nem magien kommer menneskers beherskelsesorientering siledes konkret
symbolsk til udtryk, men forst med den videnskabelige teknologi har denne
beherskelsesorientering udviklet sig til et bevidst forsog pa en kritisk erkendel-
se af arsager og virkninger med de muligheder for situationskontrol som dette
indebarer.

Forudsztningeme for, at en sidan udvikling af beherskelsesorienteringen
har kunnet finde sted, ser vi allerede kimen til i den joniske naturfilosofi.
Denne udvikling tager dog forst fart under og efter renassancen. Herved sker
der et afgorende brud med den tidligere si alt dominerende kultisk mytiske
tilverelsesforstielse, og i og med at den videnskabelige teknologi kommer til
at preege tilverelsen for stadigt sterre befolkningsgrupper, kommer flere og
flere pé afstand af det hellige, som en dimension ved tilvarelsen, og som en
kilde til, at den far veerdi.

5. Det hellige og det vaerdifulde uden for kultens og mytens rammer
— risici og udviklingsmuligheder

Inden for kultens rammer kan mennesker under serlige bevidsthedstilstande
af ekstatisk art opleve sig som forenet med det transcendentes kraft, men det
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forleder dem ikke til det selvbedrag, at de uden for det kultiske regi er suve-
reene som guder og andre transcendente vasener. De véd udmarket, at de er
menneskelige subjekter, og at deres egne kreefter er spinkle, og at alt i deres
tilveerelse méa fa veerdi og livskraft fra det helliges sfeere. Det er netop derfor,
at det er vigtigt for dem, at de i kulten far del i disse kreefter — uden at de to-
talidentificerer sig med dem og dermed lever i en permanent tilstand af beset-
telse.

Men hvad kan der ske med menneskers forhold til det hellige, nar deres
steerke binding til kultens og mytens regulerende og strukturerende univers
begynder at lpsnes, i og med at de mere og mere drages ind i andre former for
sociale aktiviteter (komplicerede arbejdsprocesser, handel, krig og politik)? Af
angst for at miste kontakten med det hellige, hvad der er det samme som ikke
at fa del i den for deres liv s& npdvendige veerdi- og energifylde, kan det ske,
at mennesker kollektivt lader sig besaette af en hierofani pa den totale og per-
manente mide, som vi kender som religios fanatisme. Menneskene handler
ikke leengere som subjekter i forhold til noget helligt, som er storre end dem
selv; de undertrykker, ja ofrer deres menneskelighed og opfatter sig som ud-
overe af en overmenneskelig suverenitet i alle livets forhold, hvad der legiti-
merer en hvilken som helst magtudevelse, en hvilken som helst undertrykkel-
se af andre.

Skreemt af selvundertrykkelsen, grusomheden og intolerancen i den kollek-
tive religiose besettelse i fortid og nutid kan det forekomme os serdeles ner-
liggende helt at ekskommunikere det hellige som en dimension ved vor tilvae-
relse. Men at miste den bevidste kontakt med det helliges dimension, som vi
ser det i det moderne sekulariserede samfund, kan have lige sa skeebnesvang-
re konsekvenser som den religigse beszttelse: P4 den ene side bliver vor tilvee-
relse bleg og uden meningsfylde, nar vi ikke kommer i en umiddelbar forbin-
delse med det, som er “helt anderledes”, med det som har en uudtemmelig
veerdifylde. P2 den anden side star vi hele tiden over for fristelsen til at ofre
vor menneskelighed — vor subjektveeren — til en sag, en bevagelse, en ideolo-
gi, hvis "faste vaerdier” giver os adgang til en overmenneskelig suverznitet. Vi
star her over for en selvofring, der ligner det, der sker ved den religiose besat-
telse og som kan have ligesa frygtindgydende konsekvenser, hvad den moder-
ne historie har adskillige eksempler pa.

Teknologien i det moderne samfund gor det i stigende grad nedvendigt, at vi
deltager i en reekke rationalitets- og beherskelsesorienterede tenke- og handle-
mader, der ikke alene gor os mere og mere fremmede over for de traditionelle
kultformer, men som alment gor det vanskeligt for os at veere abne over for
det numineses verdifylde. Jeg-det forholdet til virkeligheden har med tekno-
logiens fremmarch haft en tendens til si at sige at skubbe Jeg-Du forholdet
ud af den bevidste tilveerelse med nogle psykiske, sociale, politiske og ekologi-
ske konsekvenser, som synes at fore til mangeartede former for kritik af tek-
nologien.

I vor uafklarede og ambivalenspragede aversion mod teknologien har vi
imidlertid en tilbejelighed til at betragte den som en fremmed magt, der helt
og holdent kommer udefra og berpver os muligheden for som subjekter at
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komme i kontakt med det, som er ’helt anderledes”, med det som giver tilve-
relsen veerdi. Vi overser, at vi lader os bestte af teknologiens numingsitet
med dens tillokkende muligheder for tilsyneladende at gare os absolut suve-
reene, hvorved vi mangedobler dens tendens til at beslaglaegge vor bevidste til-
verelse. Med andre ord overser vi, at vi foretager en selvofring pé teknologiens
alter.

At se en kultisk/mytisk reguleret og struktureret tilveerelse uden en hejtudvik-
let teknik som et gnskveerdigt modstykke til den teknologibesatte tilvaerelses-
form i det moderne industrisamfund vil enten veere en harmlps dagdrem eller
begyndelsen til en regressiv ideologi.

For det forste har den hejtudviklede teknik og videnskab givet os nogle al-
drig for sete muligheder for at f4 del i en rekke goder®®, som mennesker altid
har strebt efter (husly, kleder, fode, afskaffelse af mange plagsomme syg-
domme etc.). Dette begrunder, at vi forseger at fa et andet forhold til tekno-
logien i stedet for at forkaste den.

For det andet har den greesk-jodisk-kristne kulturbaggrund ikke alene fort
os hen til et udviklingstrin, hvor vi har vanskeligt ved umiddelbart at forbinde
os med det helliges veerdifylde. P4 samme tid er vi blevet losnet fra en mere el-
ler mindre ubevidst binding til kultens og mytens univers. Derved har vi fiet
mulighed for at udvikle en vis personlig autonomi, saledes at vi kan oprethol-
de en etisk drvigenhed over for alle former for beszttelse. Den Kkritisk etiske
refleksion, som har udviklet sig i vor kultur, kan med andre ord traede i stedet
for den regulerende og strukturerende rolle, som kulten og myten tidligere
har haft i menneskers forhold til det hellige, og det p4 en méde som giver
mennesker flere frihedsgrader. Dette begrunder, at vi ikke massivt forkaster
refleksionen, men at vi i stedet indser dens begraensninger?*.

Den kritiske etiske refleksion i sig selv kan nemlig ikke — sddan som kul-
tens praksis — umiddelbart forbinde os med det hellige, med det som har nog-
le irreducible verdikvaliteter. Spergsmalet er da, om vi ogsd i vor nuverende
kultursituation kan finde praksisformer, som kan gore os mere abne for at
mede det som er "helt anderledes”.

6. Fortrzengningen af vort subjektforhold til det hellige
i den sanseligt givne livsverden og den fastlaste konflikt
mellem det ydre og det indre

Sa leenge mennesker lever i de arkaiske samfund med en kultisk mystisk tilvee-
relsesforstaelse er de dybt optaget af det hellige, siledes som det p4 forskellige
mader og med forskellige virkninger viser sig for dem i og omkring den sanse-
ligt givne verden under vigenlivets betingelser. Det er her, at det afgerende
mode med det hellige finder sted — afgerende for deres dennesidige tilvarel-
se, men ogsa for deres senere liv i det hinsidige.

De er tillige optaget af at mode det hellige i dremme og i andre zndrede
bevidsthedstilstande” (af eksempelvis ekstatisk art) og de véd udmerket, at
disse scenerier er forskellige fra vigenlivets, men de ser ikke det, som sker un-
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der de @ndrede bevidsthedstilstande, som indre private oplevelser, der er min-
dre virkelige end vagenlivets scenerier (som vi gor det efter den virkeligheds-
opfattelse, som er normativ i vor nuvaerende kultur). Det vi kalder indre priva-
te oplevelser, kan for de arkaiske mennesker vere en ganske szrlig rejse til
transcendente egne, som er mindst ligesd virkelige som vagenlivets verden.
I disse transcendente egne kan de have et szrligt mode med de "helt anderle-
des” kreefter og veesener. Sddanne moder har en serlig betydning, fordi de ses
som et forvarsel om eller forberedelse til, hvordan det transcendente skal ma-
nifestere sig i den sanseligt givne, feellesmenneskelige verden i det vigne liv.

Shamanernes rejser foretages saledes ikke for at dyrke en indre verden, der
af dem ses som adskilt fra den ydre verden. Det er mere korrekt at sige, at de
og det gvrige samfund opfatter det pa den méde, at de rejser udenfor vigenli-
vets almindelige livsverden og ofte til himmelske og underjordiske regioner for
pa samfundets eller egne vegne at kontakte de magter, som viser sig som livgi-
vende og livspdelzeggende i vagenlivets sanselige verden?>.

Sammenfattende kan vi sige, at de arkaiske mennesker betragter deres meo-
de med det hellige i henholdsvis det vigne liv og under @ndrede bevidstheds-
tilstande som en vekselvirkning mellem to virkelighedsplaner og ikke som en
vekselvirkning mellem det virkelige (det ydre) og det imaginzre (det indre),
som vi gor det i vor nuvaerende kultursituation. Videre kan vi sige, at de arkai-
ske menneskers virkelighedsforstaelse giver os en baggrund for bedre at forsta
den virkelighedsopfattelse, som i vor kultur i stigende grad har skabt en mod-
seetning mellem det ydre og det indre.

I den europ=iske kultur har der, lange for teknologien pragede tilverelsen
for det store befolkningsflertal, veeret steerke stromninger som primert under-
stregede et beherskelsesorienteret forhold til naturen (af Descartes afstukket
som Videnskabsmandens domzne) og til det politiske og sociale liv (af Machi-
avelli udlagt som Fyrstens revir).

Dette har ikke i forste omgang betydet, at menneskers forhold til det helli-
ge blev udsat for en massiv fortrengningstendens. Derimod var der sterke
tendenser til, at menneskers subjektforhold til det hellige i omverdenen blev
fortreengt pa den maéde, at det hellige, isoleret fra omverdenen, med stor styr-
ke dukkede op som religiose folelser i det indre liv. Tendensen til at opfatte
det ydre liv som profant og som stdende i et modsztningsforhold til det in-
dre, som s blev hjemstedet for et indeligt religiost liv, har en lang og broget
historie i den europeiske fortid, som vi ikke skal komme ind p4 her. Vi skal
kun omtale denne tendens som et forstadium til den uhyre skerpelse mellem
det ydre og det indre som finder sted i den teknologiske og sekulariserede kul-
tur.

Som felge af de stigende krav om entydig malrettethed, som den moderne
teknologi faktisk stiller til vor bevidste psyke, og som folge af, at disse krav
yderligere — og unedvendigt — vokser, fordi vi lader os bescette af den tekno-
logiske livsform, vil en opdukken af det irrationelle, af det helliges mangety-
dighed, blive mere og mere forstyrrende, ja, en direkte trussel mod vor psyki-
ske fungeren. Vort oprindelige forhold til det hellige i den sanselige, falles-
menneskelige verden mé yderligere fortrenges til det indre, men selv som iso-
leret fra omverdenen vil det helliges mangetydighed i det indre vaere en belast-
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ning for vor entydighedskrevende milrettethed. Ogsa vort forhold til det hel-
lige pa det indre plan m4 fortraenges, sa leenge vi lever i det almindelige vigne
liv. Den naturvidenskabelige psykologis opstden og udvikling i sidste halvdel
af forrige drhundrede markerer, at vort bevidste forhold til det hellige nu ogs
har mistet sit tilflugtssted i det indre liv.

Den fortrengning af vort forhold til det hellige, som vi ser inden for den
teknologiske kultursfaere, giver sig forst og fremmest til kende ved at det bli-
ver en norm, at den ydre, desakraliserede og “’videnskabeligt” begrebne ver-
den skal opfattes som den egentlige virkelighed, som vi m4 tilpasse os. Men
det kan vaere svart at leve op til denne norm, nar den ydre verden i vid ud-
streekning har mistet det umiddelbare preeg af hellighed, som er en forudset-
ning for, at den kan komme os i mgde med vardi- og udfordringskraft. Og nar
vort fortreengte subjektforhold til det hellige-i-verden dukker op i dremme
og i andre af det indre livs scenerier, kan det indre f4 en sidan verdiladethed
og fascinationsstyrke, at vi kun kan lesrive os ved med moralsk fordemmelse
at tage afstand fra det indre ved at nagte det enhver virkelighedsstatus.

Som sa ofte, nar vi stér i en fastlast konflikt, kan der ligge en — ganske vist
kun forbigdende — befrielse i at vaelge ”den anden side”. I stedet for uforbe-
holdent at tilslutte os den sekulariserede, teknologisk videnskabelige tilverel-
sesforstaelse, kan vi lige s& uforbeholdent dreje vore virkelighedsnormer 180°.
Kultisk og/eller terapeutisk kan vi begynde at dyrke det indres numingse ma-
nifestationer som en anden og hejere virkelighed. Derved forsterkes ikke ale-
ne det umiddelbare preeg af verditomhed ved den ydre verden, men nar det
hellige mere eller mindre udtalt gives en ontologisk placering i det indre, er vi
pa vej til ogsé filosofisk at bergve den ydre verden enhver verdi. Dette inde-
barer, at vort forhold til den ydre verden bliver endnu mere problematisk, og
den fastlaste konflikt mellem det ydre og det indre bliver yderligere skaerpet.

7. Om praksisformer, der kan fore til en begyndende overvindelse
af den fastlaste modsetning mellem det ydre og det indre

Vi er nu néet til det punkt i vor fremstilling, hvor vi skal gere os nogle be-
tragtninger over, hvordan vi alment og konkret ma forholde os, hvis vi som
subjekter skal begynde at genvinde vor forbundethed med det hellige-i-ver-
den og den sansebirne vardifylde, vi kan finde dér.

Det er i denne forbindelse afgerende, at vi gor os klart, at vi kan eksperi-
mentere med vore sjelelige/kropslige holdninger til det hellige, men ikke med
det hellige som sadant (!). Det hellige viser sig for os pa tidspunkter og pa ma-
der, som vi ikke kan bestemme. At ville gare hierofanien til objekt for psyko-
teknologisk manipulation ville veere et sd naivt projekt, at et udtryk som blas-
femi forekommer overdrevent.

Det er ligeledes vigtigt, at vi indser, at vi ikke uden videre kan overtage kul-
tiske eller kultisk lignende praksisformer fra andre kulturer, hvor begreber
som det ydre” og “’det indre” har en helt anden mening (eller maske ingen
mening) i forhold til den mening, begreberne har faet i vor kulturelle situati-
on, hvor de bruges til at beskrive den fastlaste konflikt, som er vort udgangs-
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punkt, nemlig konflikten mellem en ydre, desakraliseret verden og en indre
verden, hvor vort fortreengte forhold til det hellige-i-verden befinder sig i me-
re eller mindre ubevidst form. Hvis vi eksempelvis fra andre kulturer uformid-
let overtager forskellige mediationsformer, som fra vort kulturelle perspektiv
kan ses som en internaliseret kult, kan dette betyde, at vi bliver fikserede til
en fascination af det indres numingsitet og vaerdifylde, hvorved vi bliver end-
nu mere fremmede i vort forhold til den ydre verden.

Endelig ma vi fastholde, at det indre i vor nuveerende kulturelle situation,
hverken kan forstis som en mere eller mindre forvreden afbildning af vort be-
vidste forhold til den ydre verden (hvad der er en modeme empiristisk kon-
ception) eller som et transcendent virkelighedsplan (hvad der er en arkaisk op-
fattelse). Det indre mé forstis som det sted, hvor vort virkelige, men fortreng-
te subjektforhold til det hellige-i-verden befinder sig pa en mere eller mindre
ubevidst méde (hvad der er en faznomenologisk og dybdepsykologisk inspire-
ret opfattelsesmade).

Som et forste skridt i en erkendelses- og udviklingsproces md vi derfor ven-
de os til det indre. Den indre rejse er i vor nuvaerende psykisk-kulturelle situa-
tion et forste trin i en bevidstgerelsesproces, der skal omkalfatre vor alt for
snevre virkelighedsorientering, men det er afgorende, at denne indre rejse bli-
ver forstdet og praktiseret med det mal, at den skal fore os ud til en fornyet
kropslig/sanselig samherighed med naturens og menneskenes verden i og med
at det er der, det egentlige mode med det som er helligt og veerdifuldt finder
sted.

I et tidligere arbejde omkring den indre rejse®®, som jeg har deltaget i, har
det forst og fremmest varet hensigten at yde et bidrag til den opgave, som lig-
ger pé dette forste trin.

Det andet trin i den her skitserede erkendelses- og udviklingsproces bestér i,
at vi med baggrund i erfaringerne fra den indre rejse neermer os den almindeli-
ge verden med den nye abenhed overfor det numinese som erfaringerne fra
den indre rejse har — kan have — fort med sig. Derved kan vi leere at bruge
denne nye abenhed; vi kan l@re at veere opmeerksomme pi det som er “helt
anderledes” i og omkring naturen og menneskelivet, og vi kan lere at vaere
lydhere over for de verdikvaliteter, der udspringer fra et sddant mede.

I vort arbejde med den indre rejse har vi gjort flere enkeltstaende iagttagel-
ser, som tyder p4, at det vil veere muligt bevidst og systematisk at arbejde med
vor dbenhed over for det numinese i og omkring vor felles omverden (og det-
te opleeg kan ses som et teoretisk oplag til et sidant projekt). Mange deltage-
re har opdaget, hvordan de efter den indre rejse spontant medte det som er
“helt anderledes” i og omkring et tree, et dyr eller et menneske i den levede
tilveerelse. De erfarede, hvordan dette numingse moment ikke i sig selv var
sanset, men hvordan det “amodalt” var givet i og med det sansede, hvorved
sansningen blev intensiveret. Samtidigt opdagede de, hvordan det numineses
intensivering af en situation i den almindelige livsverden beted, at situationen
fik en "helt anderledes™ verdi- og udfordringskraft, som ikke lod sig afvise.
De opdagede konkret den uadskillelige sammenhang mellem det hellige og
det, som har en irreducibel verdikvalitet.

Vi er nu naet til det tredie trin i den erkendelses- og udviklingsproces, som
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vi er i feerd med at skitsere. P4 dette trin ma vi leere at skelne mellem de umid-
delbart givne kvaliteter ved det numinese, der har et uafviseligt og uomtviste-
ligt preeg af verdi og vore forseg pa at na frem til en aldrig fuldstendig afkla-
ring af hvad vi vil lade ske og hvad vi ikke vil lade ske. Vi mé lere, hvordan vi
aldrig kan handle ud fra absolutte, "faste” vaerdier.

I det sm& ma vi ove os i bade at veere dbne over for de numingse vardikvali-
teter og undgi at vi lader os besette af dem. Vi ma i konkrete situationer lz-
re, hvordan vore verdier har udgangspunkt i den numingse erfaring, og samti-
digt ma vi leere, at vi ma sti til ansvar for vore vaerdier, da de ogsd er et udtryk
for vor erkendelse og vore valg, med de begrensninger dette indebzrer.

Et arbejde med afgreensede situationer, som ganske kort er skitseret i det
foregiende vil hverken sigte mod mystikerens aristokratiske ensomhed eller
mod et esoterisk gruppeliv. Sigtet er tvertimod at udvikle vor dbenhed over
for det, som er helt anderledes” i og omkring vor almindelige tilveerelse for
dermed at gore den etiske dimension mere levende og nzrverende netop der.

I denne forbindelse har vi grund til at forvente, at en udvikling af vor dben-
hed over for den konkrete numinese erfaring ogsa vil kunne betyde en udvik-
ling af et eksistentielt mere narverende og afklaret forhold til de hierofanier
og veerdier i vor kultur, som vi ellers er mere eller mindre fremmede over for.
P4 samme made kan vi vente, at vor forstaelse af andre kulturers hierofanier
og veerdier vil kunne blive afklaret pa en mere indlevet made, nar vi far et be-
vidst forhold til den méde, hvorpa vi selv megder det, som er helt anderledes”.

Endelig kan vi habe p4, at et arbejde med vor dbenhed over for det hellige-
i-verden og med de etiske krav og udfordringer som det realiserede mede gi-
ver anledning til, kan fa en sddan plads i vor hverdagsbevidsthed, at teknologi-
en kan begynde at miste sin besettende egenverdi og i stedet udvikle sig i
samklang med, at vore veerdier — vor menneskelige ethos — er i udvikling.
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historien, og som er en forudsetning for at social og politisk ulighed kan udvikle
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Torsten Ingemann Nielsen

sig: ”"Nogle mennesker stir nzrmere det hellige end andre. Derfor er de forste mere
vaerd end de sidste”. Ogsa den kristne kulturs historie er spakket med uligheds-hie-
rofanier, men ville de lighedsvisioner, som ogsd har preeget vor kultur (tag socialis-
men og kommunismen som eksempler) have veret mulige uden kristendommens
oprindelige ligheds-hierofani?

KalEl Logstrup: Ophav og omgivelse: Betragtninger over historie og natur. Gylden-
dal, 1984.

Ole Jensen: I vakstens vold: @kologi og religion. Fremad, 1980.

C. G. Jung: Aion. C. W. Vol. 9, Part I1, Routledge & Kegan Paul. London, 1970.
Jolande Jacobi: C. G. Jungs Psykologi. Gyldendal. Kgbenhavn, 1976.

En faenomenologisk forstdelsesmade af det hellige indebarer en redegerelse for,
hvordan bevidstheden og psyken i dens helhed moder noget “’helt anderledes”, som
kommer “udefra” (som altsa hverken kan reduceres til jeg’et eller til selvet). I den
analytiske psykologi beskrives den religiose erfaring ofte som kommende “indefra”
— fra selvet til jeg’et. Som Jung definerer selvet medferer denne formulering ikke
med logisk nedvendighed, at det hellige reduceres til den psykologiske dimension,
men i praksis synes det at vare vanskeligt at undgd formuleringer, som antyder en
psykologisk reduktionisme.

Mircea Eliade: De religiose ideers historie, Bind 1 og Bind 2. Gyldendal, 1983, Ko-
benhavn.

Vilhelm Grenbech: Primitiv religion. Hans Reitzel, 1967.

"Heltens rejse” er et uhyre udbredt mytologisk tema. Se Joseph Campbell: The
Hero with a Thousand Faces. Hazell Watson & Vincy, 1975. Ud fra den antagelse, at
helten mere eller mindre bevidst har veret en identifikationsfigur for tilhererne, nar
myten blev fortalt eller reciteret, kan vi se myten som en kilde til vor forstaelse af
de arkaiske menneskers (ideal)billede af sig selv.

Julian Jaynes: The Origin of Consciousness in the Breakdown of the Bicameral
Mind. Pelican Books, 1982.

se note 2.

se note 19.

se note 2.

I dette essay forudsattes der en skelnen mellem “veerdier’” (som udspringer af meo-
det med det hellige) og “’goder” (som vi efterstreeber i vor almindelige hverdagstil-
vaerelse). Kun at straebe efter “goder” vil i sidste instans fore til en meningstom he-
donisme (forbrugerismens konsekvens). Kun at sege “vardier” vil fore til en ande-
lighed, som er lgsrevet fra den konkrete tilveerelse. At veere dben over for modet
med det hellige i den levede, konkrete tilvaerelse kan gore det muligt for os at kom-
me i situationer, hvor goderne far veerdi. Oplever vi siledes bredet som sakralt — via
et ritual eller spontant — far dette gode samtidigt en ganske sarlig veerdi, og spisnin-
gen kan pa én gang blive lystfyldt og betydningsladet. Vor tilvaerelse far kvalitet,
ndr vi far del i goder, som pa denne méade ogsa har faet verdi.

Et udtryk som “etisk refleksion’ og “etisk stillingtagen” viser hen til, at vi pa det
indre plan fortsetter en dialog — eller en dialoglignende kontakt — med det "helt
anderledes”, som vi har medt i den ydre verden. At forholde sig “’kritisk etisk’ in-
debzrer, at vi ransager de mader, hvorpa vi forholder os til det hellige. Selv om det,
vi har medt, er storre end os selv, har vi som subjekter mulighed for at tage ansvar
for, hvilke handlemassige konsekvenser medet skal fa for os.

Mircea Eliade: Shamanism: Archaic Techniques of Ecstasy. Routledge, 1964.
Fantasirejser — se note 3.





