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DEN RELIGIØSE HJERNE
– En introduktion til religionsvidenskabelig hjerneforskning

Uffe Schjødt

Interessen for hjerneforskning har bredt sig til religionsviden-
skaben, men en egentlig religionsvidenskabelig hjerneforskning 
er hæmmet af en utilstrækkelig viden om religion blandt hjer-
neforskere og en begrænset indsigt i feltets metodiske og for-
tolkningsmæssige problemer blandt religionsforskere. Denne 
artikel introducerer nogle af disse problemer og gennemgår de 
væsentligste studier på området. Det er afgørende, hvis feltet 
skal udvikles i fremtiden, at det teoretiske grundlag forbedres, 
så en neuroteologisk forestilling om den religiøse oplevelses 
unikke status erstattes med en moderne tilgang. Ved at antage, 
at religiøse strategier er konkrete mentale handlinger med 
neurale korrelater, der svarer til handlingens kognitive indhold, 
forsøger jeg med mit projekt at dreje disciplinen i retningen af 
en mindre kontroversiel og bedre funderet religionsvidenskabe-
lig hjerneforskning. 

Interessen for hjerneforskning har i løbet af de sidste årtier bredt sig til 
humanvidenskaberne. Den eksperimentelle hjerneforskning har traditionelt 
været begrænset til de mest grundlæggende biologiske og psykologiske 
processer, men udbredelsen af skanningsteknologierne har i dag gjort 
det muligt for humanvidenskaberne at undersøge de hjerneprocesser, der 
aktiveres under komplekse kulturelle fænomener. Teknologierne gør det 
muligt at opstille og efterprøve kausale hypoteser om religiøs adfærd med 
udgangspunkt i hjernens funktionelle anatomi, og de klassiske teorier om re-
ligiøse oplevelsers kognitive og emotionelle kvaliteter kan i dag undersøges 
eksperimentelt. Forventningerne til hjerneforskningen er derfor forståeligt 
store. Udsigten til at kunne afsige endelig dom i spørgsmål, som længe har 
været debatteret i religionsvidenskaben, virker dragende. Eksperimenter, der 
giver svar på, hvordan religiøse mennesker forholder sig til Gud, om religiøs 
adfærd er styret af følelser eller fornuft, eller om den religiøse oplevelse er 
et unikt bevidsthedsfænomen, virker næsten for godt til at være sandt. Af 
samme grund har hjerneforskningen vist sig som et effektivt redskab for my-
tedannelse og vilde spekulationer om religiøse hjerneprocesser. Spørgsmålet 
er imidlertid, om det giver mening at stille så kategoriske spørgsmål i en 
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moderne religionsvidenskabelig kontekst? Nærværende artikel skal ses som 
en introduktion til den eksperimentelle hjerneforsknings religionsstudier og 
er beregnet på dem, som interesserer sig for de neurobiologiske og kognitive 
aspekter ved religion, men som ikke nødvendigvis har de tekniske og meto-
diske forudsætninger til at vurdere feltets muligheder og begrænsninger.

Der findes kun et begrænset antal studier, som har undersøgt hjerneakti-
viteten under religiøs adfærd, og langt de fleste har fokuseret på de religiøse 
meditationsteknikkers evne til at påvirke udøverens fysiologiske bevidst-
hedstilstand. B. Rael Cahn & John Polich har samlet meditationsstudierne 
i en oversigtsartikel (2006), som kan anbefales til læsere med specifik inte-
resse for meditation. Men meditationspraksis indeholder ikke nødvendigvis 
referencer til en overnaturlig instans, og man kan derfor overveje, om reli-
giøs praksis og meditation bør behandles under samme kategori (Shapiro, 
1982, 286). Religiøs praksis er i sig selv problematisk som en veldefineret 
kategori, men den har haft en betydelig indflydelse på den eksperimentelle 
hjerneforskning. De fleste studier har anvendt munke, nonner eller eksperter 
i meditation fra vidt forskellige kulturer ud fra antagelsen om, at forskellige 
bønner og meditationsteknikker grundlæggende er udtryk for den samme 
kategori af handlinger (Persinger, 1983; Saver & Rabin, 1997; Newberg & 
D’Aquili, 1999; Azari et al, 2001; Previc, 2006). 

Diversiteten i det antropologiske, psykologiske og sociologiske kilde-
materiale viser imidlertid en enorm variation i den religiøse praksis, dels i 
individet over tid og kontekst, dels imellem individer med forskellig person-
lighed og social status og dels imellem kulturer med forskellige klimatiske, 
demografiske, historiske og socialøkonomiske forhold. Nogle ritualer gen-
tages hyppigt, mens andre kun gentages en gang i livet (Whitehouse, 2000; 
McCauley & Lawson, 2002), nogle bønner er formaliserede recitationer, 
mens andre er improviserede og karismatiske (Weber, 1904; Mauss, 1909; 
Whitehouse, 2000), nogle meditationsteknikker åbner opmærksomheden 
mod de sensoriske indtryk, mens andre koncentrerer sig om specifikke man-
traer eller kropsaktiviteter (Cahn & Polich, 2006). I religionsfænomenet ind-
går altså vidt forskellige tanker og handlinger, som kun kategoriseres under 
et samlet begreb i kraft af en logisk reference til en overnaturlig instans. 

Jeg har valgt at gennemgå seks forskningsprojekter, som anvender ekspe-
rimentel hjerneforskning til at belyse religiøs adfærd. Projekterne repræsen-
terer hver især en bestemt indgangsvinkel til feltet, og enkelte har haft en 
betydelig gennemslagskraft i medierne og i religionsforskningen. Samtlige 
eksperimenter med anden religiøs adfærd end meditationspraksis gennemgås 
med særligt henblik på afgørende problemstillinger som eksperimenternes 
økologiske gyldighed og anvendelsen af kontrastopgaver samt det teoretiske 
udgangspunkt for målingen af religiøs adfærd. Jeg vil af pladsmæssige grun-
de ikke lave en tilbundsgående analyse af hver enkelt studie. Det første pro-
jekt, der beskrives, er et eksempel på en klinisk indgangsvinkel, der forsøger 
at afdække eventuelle helbredsfremmende effekter af religiøse praksisser. 
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Det næste projekt er et eksempel på en særdeles kontroversiel tilgang, som 
har fået massiv dækning i massemedierne over de seneste par årtier, hvor 
forholdet mellem oplevelsen af en overnaturlig tilstedeværelse og elektriske 
impulser i hjernen undersøges. Det tredje projekt undersøger hypotesen om, 
at religiøse oplevelser er udtryk for en forandret bevidsthedstilstand. I det 
fjerde projekt forsøges spørgsmålet om, hvorvidt religiøs adfærd styres af 
kognition eller emotioner, besvaret ved hjælp af hjerneskanningsteknologi. 
Det femte projekt er et nyt studie, der undersøger det neurale grundlag for 
en kristen mystisk oplevelse, og det repræsenterer en meget problematisk 
tilgang til feltet. Endelig, vil jeg beskrive mit eget projekt som det sjette. 
Her opfattes religiøs adfærd ikke som et ensartet bevidsthedsfænomen, 
men derimod som konkrete handlinger med neurale korrelater, der svarer 
til den specifikke handlings kognitive indhold. Ved at undersøge aktivi-
teterne i hjernen på unge kristne danskere under to velkendte bønnetyper 
forsøger jeg at opnå økologisk gyldige resultater, som undgår flere af de 
forrige studiers tekniske og metodiske problemer. Afslutningsvis forsøger 
jeg at drage nogle konklusioner angående hjerneforskningens fremtidige 
plads i religionsvidenskaben, der for tiden oplever en stigende interesse 
for religionens kognitive og neurobiologiske aspekter (Whitehouse 2000; 
Boyer, 1994, 2001, 2003; Lawson & McCauley, 1990, 2002). Først vil jeg 
imidlertid præsentere en række typiske procedurer i eksperimentelle kogni-
tive hjernestudier og pege på nogle af de tekniske og metodiske problemer, 
der medfølger. 

Hjerneskanningsstudier
Hovedparten af de eksperimenter, som jeg gennemgår i artiklen måler 
hjernens blodgennemstrømning ved hjælp af enten SPECT (Single Photon 
Emission Computed Tomography), PET (Positron Emission Tomography) 
eller fMRI (functional Magnetic Resonance Imaging), som alle er statio-
nære skanningsteknologier, der oftest er tilknyttet en forskningsenhed på et 
hospital. I et typisk hjerneskanningsforsøg ankommer forsøgsdeltagerne til 
hospitalet og modtager instruktioner om skanningsforløbet, før de lægges 
ind i selve skanneren, der dækker hovedet og ofte det meste af overkrop-
pen (fMRI). I PET- og SPECT-forsøg indsprøjtes et radioaktivt sporstof før 
undersøgelsen, som skanneren bruger til at måle blodgennemstrømningen i 
hjernen. I MR-skanneren vil deltageren opleve en betydelig baggrundsstøj 
(op til 110 decibel) fra magneterne, som måler hjernens blodgennemstrøm-
ning ved hjælp af blodets magnetiske egenskaber. Ofte fikseres hovedet 
for at undgå bevægelsesartifakter i data, og deltagerne instrueres i ikke at 
bevæge sig. Mens deltagerne ligger i skanneren modtager de typisk stimuli 
og instruktioner via høretelefoner eller en skærm. 

For at måle, hvad der sker i hjernen under en tilstand er det nødvendigt 
at kontrastere måltilstanden med en kontrasttilstand, som oftest består af af-
slapning (rest) eller en opgave, der ligner måltilstanden blot uden den faktor, 
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som studiet undersøger. Recitation af en religiøs tekst kan eksempelvis kon-
trasteres med recitationen af en ikke-religiøs tekst, hvis man ønsker at filtre-
re effekten af recitation væk i analysen. Måltilstanden og kontrastopgaverne 
gentages flere gange i løbet af skanningssessionen for at øge datamængden 
og derved analysens statistiske styrke. Efter skanningsforløbet behandles 
data ved hjælp af en lang række komplekse procedurer, der tilpasser data fra 
hver enkelt person til en fælles standard, som danner grundlaget for en grup-
peanalyse. Avancerede statistiske analyser appliceres på de færdigbehand-
lede data for at opnå de resultater, som vi kender fra tidsskriftartikler, hvor 
sandsynligheden for regionale forskelle i blodgennemstrømning plottes ind 
på et hjernebillede i form af forskellige farveintensiteter.

Beskrivelsen er generisk og illustrerer flere almindelige metodiske og 
teknologiske problemer i et hjerneskanningsstudie. Eksperimentets økologi-
ske gyldighed afhænger af, at deltagerne agerer naturligt under skanningen, 
men der er flere aspekter ved en skanningssession, som kan forstyrre del-
tagerens engagement. For nogle virker det at befinde sig i en hospitalskon-
tekst eksempelvis angstfremkaldende, mens andre oplever klaustrofobi, når 
hovedet fikseres, og kroppen føres ind i skanneren. Indsprøjtningen i PET-
forsøg kan være forbundet med ubehag, mens støjen fra MR-skanneren kan 
gøre det svært for deltagerne at koncentrere sig. Under målingen kan dårlig 
instruktion, tvetydige stimuli og problematiske kontrastopgaver ødelægge 
designparadigmet, så opgaverne ikke udføres som forventet. Kontrastopga-
verne kan være uhensigtsmæssige, hvis de ligner målopgaverne for meget 
eller for lidt, således at de signaler, man ønsker at måle, enten forsvinder 
pga. for store ligheder eller drukner pga. for mange irrelevante hjerneakti-
veringer. Hvis recitation af en religiøs tekst (verbal/aktiv) kontrasteres med 
at lytte til musik (auditiv/passiv), vil man opnå massive hjerneaktiveringer, 
fordi de to opgaver kræver vidt forskellige kognitive processer, men disse 
siger ikke umiddelbart noget om recitationens religiøse aspekt. Hvis kon-
trastopgaven derimod ligner målopgaven for meget, risikerer man, at den 
aktiverer de områder i hjernen, som er interessante for målopgaven, hvilket 
kan resultere i manglende eller ligefrem negative resultater i analysen. Der 
findes desværre ingen neutral tilstand for hjernens aktivitet, som man kan 
holde bestemte opgaver op imod. I kontrastopgaver, hvor deltageren er fri 
til at tænke på hvad som helst (afslapning), kan vi eksempelvis ikke vide, 
om deltagerne ligger og øver sig på den forestående målopgave! Det er 
derfor vigtigt for både hjerneforskeren og religionsforskeren at overveje i 
diskussionen af en rapports resultater, hvilke kontrastopgaver der anvendes 
i undersøgelsen.

Databehandlingen er en sag for sig, og jeg vil ikke gå ned i tekniske 
detaljer her. Det er vigtigt at være opmærksom på, at der sker en omfat-
tende behandling af de data, som registreres af skanneren, før de indgår i en 
statistisk analyse. Afgørende antagelser om hjernens neurale processer og 
anatomi samt en lang række manipulationer og transformationer af rådata 
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gør forbindelsen mellem de behandlede data og den formodede blodgen-
nemstrømning i deltagernes hjerne indirekte. Antallet af forsøgsdeltagere er 
vigtig for, hvad resultaterne kan fortælle os. I forsøgene, som jeg gennemgår 
nedenfor, er antallet af deltagere begrænset til 3-14 personer, hvilket som 
regel ikke vil være nok til, at resultaterne repræsenterer den population, som 
personerne er hentet fra. I det tilfælde siger resultaterne altså kun noget om 
de deltagere, der medvirkede i eksperimenterne. Dataanalysen afhænger 
desuden af, hvilke spørgsmål forskeren stiller materialet, således at resulta-
terne afspejler forskerens hypoteser og altså ikke en objektiv beskrivelse af 
data. Her kan sponsorater fra interesseorganisationer som The John Temp-
leton Foundation og The Metanexus Institute, der promoverer samarbejde 
mellem videnskab og religion, have indflydelse på, hvilke hypoteser der 
undersøges. 

The Relaxation Response

Forskningen ved The Mind-Body Medical Institute ved Harvard Medical 
School er et væsentligt eksempel på en klinisk tilgang til religiøs praksis. 
Instituttet ledes af dr. med. Herbert Benson, der betragtes som en af fel-
tets grundlæggere, og han har gennem de seneste tredive år undersøgt de 
fysiologiske effekter af mentale selvreguleringsstrategier, særligt religiøse 
praksisser som bøn og meditation. I et opsigtsvækkende forsøg (Benson 
et al., 2006), som i øvrigt blev til i samarbejde med The John Templeton 
Foundation, undersøgte Benson, der selv er religiøs, fjernforbønnens mulige 
effekter, dvs. den effekt, som antages at eksistere, for så vidt Gud findes. 
Forsøget, som er det hidtil største af sin art (n=1800), sammenlignede kom-
plikationerne efter en bypassoperation hos tre grupper patienter. Resultater-
ne viste, at der ikke var nogen positive effekter ved fjernforbøn. Tværtimod, 
den tredjedel, som på forhånd fik at vide, at de blev bedt for, oplevede flere 
komplikationer efter indgrebet sammenlignet med grupperne, som enten 
ingen bønner modtog eller intet fik at vide om de bønner, de modtog. Re-
sultatet tolkes som effekten af den ekstra stressfaktor, som deltagernes viden 
om fjernforbønnen kan have forårsaget. Forsøget kan vise sig at blive det 
sidste af sin art på grund af det etiske problem, der opstår, hvis deltagelse 
forbindes med øget helbredsrisiko. En grundigere analyse af forsøget præ-
senteres af Bjerrigsgaard og Geertz andetsteds i dette nummer.

Men det fænomen, som Benson har brugt mest tid på at undersøge, har 
han selv døbt The relaxation response (Benson, 1976). Fænomenet in-
kluderer en række fysiologiske processer, som kendetegner afslapning, fx 
nedsat forbrænding, reduceret iltoptag og hjerterytme. Ifølge Benson kan 
tilstanden opnås gennem hyppig gentagelse af simple handlinger og tanker, 
hvilket netop karakteriserer mange religiøse praksisser, fx daglige ritualer, 
recitation af mantraer, bønner og meditation. Særligt for den religiøse prak-
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sis er desuden, at udøveren tror på, at en overnaturlig instans reagerer på 
handlingen, hvilket ifølge Benson giver en ekstra placebolignende effekt, 
der styrker the relaxation response. Derfor argumenterer Benson for, at reli-
giøse strategier, som udløser afslapning, bør indgå i konventionel medicinsk 
behandling som supplement for dem, som i forvejen tror.

Benson har forsøgt at belyse forholdet mellem The relaxation response 
og hjerneaktivitet ved hjælp af EEG (Electroencephalography). I et eks-
periment med tre erfarne tibetanske munke (Benson et al., 1990) viste 
meditationsudøvelsen sig at korrelere med ændringer i kroppens forbræn-
dingsrate og en hemisfærisk asymmetri i hjerneaktiviteten med en global 
øget forekomst af beta-aktivitet, hvilket associeres med koncentration og 
fokus. Deltagerne sænkede altså ikke hjernens aktivitetsniveau til en søvn-
lignende tilstand under meditation, men øgede i stedet aktiviteten som i en 
koncentreret tilstand. At meditation ofte karakteriseres ved koncentration 
frem for mental afslapning understøttes af andre meditationsstudier, der 
viser aktivitet i de dorsolaterale præfrontale områder under forskellige typer 
meditationsudøvelse (Herzog et al, 1990; Jevning et al, 1996; Aftanas and 
Golocheikine, 2001).

I et senere forsøg på at kortlægge de neurale korrelater for the relaxation 
response (Lazar et al., 2000) anvendte Benson et al. fMRI-teknologi til at 
skanne hjernen på fem erfarne Kundaliniudøvere under en særlig medita-
tionspraksis, som kendetegnes ved fokus på vejrtrækning og recitation af 
forskellige mantraer. I kontrastopgaven blev deltagerne instrueret i ikke at 
tænke på vejrtrækning, men blot opremse en tilfældig liste af dyr. Medi-
tationstilstanden varede i hele 12 minutter, mens kontrastopgaven varede 
i 6 minutter. Epoker af den varighed frarådes normalt, fordi magneterne i 
MR-skannere kan forskyde sig (drift) i løbet af så lange epoker og derved 
svække signal-støj-forholdet væsentligt. Desværre kan længere epoker være 
nødvendige i målingen af meditative tilstande, hvor deltagerne skal bruge 
tid til at opnå den meditative tilstand. Resultaterne viste en aktivering af de 
dorsolaterale præfrontale områder, som tilskrives den omfattende opmærk-
somhed på vejrtrækning og recitation i Kundalini-praksissen. Samtidig, om 
end med forbehold, rapporterer Benson et al. aktiviteten i en række subkor-
tikale områder, fx amygdala og hypothalamus, der begge indgår i regule-
ringen af kroppens autonome og endokrine processer, hvilket tolkes som et 
udtryk for, at meditation er i stand til at påvirke de fysiologiske tilstande, der 
er involveret i the relaxation response. 

Resultaterne viser forskellen mellem målopgave og kontrastopgave, dvs, 
en tilstand med formaliseret recitation og kontrolleret vejrtrækning over for 
en tilstand med improviseret opremsning og fri vejrtrækning. De viser altså 
de neurale korrelater for aspekterne, recitation og kontrolleret vejrtrækning 
under Kundalinimeditation. Resultaterne viser til gengæld ikke, hvad denne 
meditationstype har til fælles med andre typer meditation, som ikke inklu-
derer recitation og kontrolleret vejrtrækning. Andre meditationsteknikker 
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må forventes at aktivere de regioner i hjernen, der svarer til deres specifikke 
kognitive indhold. Omvendt viser flere meditationsforsøg dorsolaterale præ-
frontale aktiveringer, hvilket passer med, at opmærksomhed, koncentration 
og fokus er kendetegnende for de fleste meditationsteknikker.

Om Benson-gruppens hjerneskanninger understøtter hypotesen om the 
relaxation response, er usikkert. Der findes ikke et veldefineret hjernekorre-
lat for fysiologisk afslapning. Man har imidlertid forsket i, hvordan hjernen 
opfører sig under mindre opmærksomhedskrævende tilstande, fx afslapning 
og andre simple tilstande (Gusnard & Raichle, 2001), men disse områder 
blev ikke aktiveret i Bensons eksperiment, og de findes generelt ikke rap-
porteret i meditationsstudier, hvilket formentlig skyldes koncentrations-
aspektet i disse teknikker.

The God Helmet

Psykologen Michael A. Persingers teori om, hvordan specifikke hjernepro-
cesser er ansvarlige for oplevelsen af overnaturlige væsner er et eksempel på 
en populær, men kontroversiel indgangsvinkel til feltet. Persinger udviklede 
i begyndelsen af 1980’erne en teori (1983), der forbandt religiøse og spi-
rituelle oplevelser med kortvarige epileptiske anfald i et område af hjernen 
kaldet temporallappen (TL) (Persinger, 1987). Sammenhængen mellem 
TLE (temporallapsepilepsi) og spirituelle oplevelser stammer fra flere case-
rapporter (Dewhurst og Beard, 1970; Ramachandran, 1998), som kan findes 
samlet i en oversigtsartikel af Saver og Rabin (1997), men sammenhængens 
omfang er ikke ukontroversiel (Saver & Rabin, 1997, 500). I et studie med 
234 epileptiske patienter, hvoraf 137 var TLE-patienter, viste kun tre pa-
tienter en sammenhæng mellem religiøse oplevelser og epileptiske anfald 
(Ogata & Miyakawa, 1998). 

Persingers hypotese er, at midlertidige elektriske impulser i temporallap-
pen stimulerer det område, som giver mennesker oplevelsen af en overnatur-
lig tilstedeværelse (Persinger, 1983). I et tidligt forsøg (EEG) observerede 
Persinger blandt andet elektriske forandringer i temporallappen hos perso-
ner, der udøvede transcendental meditation og tungetale (1984), men for 
at bekræfte hypotesen har Persinger udviklet en hjelm, der kan stimulere 
hjernen gennem kraniet (TMS, transcranial magnetic stimulation), for at 
se, om religiøse oplevelser kan induceres i almindelige raske mennesker. 
I hans forsøg udstyres deltagerne med hjelmen uvidende om forsøgets 
formål og stimuleres gennem kraniet med komplekse svage magnetfelter 
omkring temporallappen. De instrueres i at beskrive, hvad de oplever, mens 
forsøget er i gang og udspørges efterfølgende, om de har haft en religiøs 
eller spirituel oplevelse. Persingers egne resultater antyder, at den såkaldte 
»God Helmet« fungerer, og projektet er blevet kendt i massemedierne til 
stor begejstring for spirituelle og nysgerrige mennesker verden over. Popu-
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lariteten nåede et klimaks, da bevidsthedsforsker, Susan Blackmore afprø-
vede hjelmen og konstaterede, at hun oplevede en unik spirituel oplevelse 
(Blackmore, 1991, 29-31). Persinger udfører stadig forsøg med sin hjelm og 
har de seneste år forsøgt at kortlægge sammenhængen mellem forskellige 
mystiske oplevelser og specifikke pulser, og han er i dag i stand til at inddele 
mystiske oplevelser i en typologi, der korrelerer med specifikke magnetiske 
feltmønstre (Persinger, 2001). 

Eksperimenterne med magnetisk inducerede religiøse oplevelser er imid-
lertid kontroversielle. Granqvist et al. (2005) har forsøgt at efterprøve Persin-
gers eksperimenter uden held og konkluderer i deres rapport, at Persingers 
forsøgspersoner har været udsat for suggestion svarende til placeboeffekten 
i medicinske forsøg, hvor forventningerne hos enten eksperimentator eller 
forsøgsdeltager har haft indflydelse på resultatet. Akilleshælen i Persingers 
arbejde er imidlertid den teoretiske baggrund for anvendelsen af TMS. Per-
singer bruger meget svage felter til at inducere den psykiske tilstand. Den 
kliniske TMS-forskning anvender sædvanligvis felter i størrelsesordnen 1-2 
Tesla til at påvirke neuronerne i hjernen, men Persingers komplekse felter 
måles i nano- og mikroTesla, hvilket svarer til jordens egne geomagnetiske 
egenskaber. Det er ukendt, hvorvidt så lave værdier overhovedet er i stand 
til at aktivere neuronerne gennem kraniet, og spørgsmålet er, om det giver 
mening fra et evolutionsmæssigt perspektiv, at vores bevidste hjerne skulle 
kunne påvirkes af svage magnetiske felter, der svarer til jordens, som ikke 
rummer nogen form for overlevelsesmæssig værdi. Der mangler en forkla-
ring på, hvordan og hvorfor hjelmen påvirker hjernens neurale processer 
og derved inducerer de religiøse oplevelser. Fremtidige eksperimenter, som 
bruger supplerende teknologier med højere spatiel opløsning, fx fMRI el. 
MEG, vil være én måde at efterprøve Persingers hypotese på. 

Forandrede bevidsthedstilstande

Allerede i begyndelsen af 1970’erne forsøgte d’Aquili ligesom Persinger 
at forklare religiøse oplevelser med neurobiologiske mekanismer. Ifølge 
d’Aquili og Newberg forårsages alle religiøse oplevelser, hvad enten de 
opstår i rituelle, mytologiske eller meditative situationer, af en overstimu-
lering af de limbiske strukturer i hjernen, som har at gøre med emotioner 
og kropsregulering, fx hypothalamus og amygdala. Overstimuleringen 
resulterer i en blokering af input til associationskortex, hvilket forårsager 
en forandret bevidsthedstilstand. Et fremtrædende eksempel i Newberg og 
d’Aquilis teori er blokeringen af input til posterior superior parietal kortex 
(PSPL), som hævdes at forårsage oplevelsen af en rummelig enhed med 
verden. PSPL er ifølge Newberg og d’Aquili det område, som normalt tager 
sig af repræsentationen af den rummelige adskillelse mellem selv og andre 
(Newberg & d’Aquili, 1998, 87), men når regionen isoleres fra hjernens 
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konstante perceptuelle input, løber processerne frit, hvilket resulterer i en 
opløsning af denne dikotomi. Blokeringen kan ske gennem to forskellige 
processer, som kendetegner to forskellige religiøse oplevelser. I den ene 
proces oversvømmes hjernen af sympatiske eller parasympatiske aktiviteter 
under rytmiske handlinger og sansninger, som det ses i rituelle ceremonier, 
hvilket skulle forårsage en direkte blokering af input til PSPL. I en anden 
type, som blandt andet kendes fra meditation, er det den vedvarende kon-
centration, der aktiverer det sympatiske system gennem hippocampus og 
amygdala, som ved feedback øger aktiviteten i de præfrontale områder, der 
overstimuleres og forårsager en total blokering af PSPL (d’Aquili & New-
berg, 1999, 109-118).

Newberg og d’Aquili har forsøgt at efterprøve teorien ved hjælp af hjer-
neskanningsteknologi (SPECT). I et forsøg med otte tibetanske buddhisti-
ske meditationsudøvere (Newberg, d’Aquili et al., 2001) viste resultaterne 
blandt andet en øget aktivitet i de dorsolaterale præfrontale områder under 
meditation. Samtidig fandt de en mindsket aktivitet i superior parietal kortex 
(SPL), hvilket ifølge Newberg og d’Aquilis tyder på, at de otte deltagere i 
forsøget netop oplevede en opløsning af selv-andre-dikotomien. En væsent-
lig indvending i den sammenhæng er undersøgelsens manglende kvalitative 
data. Deltagerne blev ikke spurgt om deres subjektive oplevelse i skanneren, 
selvom denne er afgørende for Newberg og d’Aquilis tolkning. I et andet 
studie (SPECT), hvor fem personer fra pinsebevægelsen blev skannet un-
der tungetale, fandt Newberg et al. (2006) mindsket aktivitet i præfrontal 
kortex men øget aktivitet i SPL, dvs. det modsatte mønster af resultaterne 
fra meditationsstudiet. Newberg tolker den reducerede præfrontale aktivitet 
som udtryk for, at tungetale modsat meditation ikke kendetegnes ved øget 
fokus, men ved manglende kontrol. Den øgede SPL-aktivitet forklares ikke 
i rapporten, men det, at aktiviteten ikke mindskes som i meditationsforsøget, 
forklares med, at tungetale ikke nødvendigvis ophæver dikotomien mel-
lem selv og andre. I et tredje forsøg (SPECT), hvor Newberg et al. (2003) 
undersøgte de neurale korrelater for recitation af en kristen bøn hos tre 
franciskanernonner, fandt de til gengæld en omvendt korrelation mellem 
præfrontal aktivitet og SPL-aktiveringer over for kontrastopgaven, som 
var sammenlignelig med resultaterne fra meditationsstudiet. Men de bety-
delige forskelle mellem tungetale og meditation problematiserer Newberg 
og d’Aquilis antagelse om, at religiøse oplevelser som kategori bygger på 
veldefinerede universelle neurale korrelater og processer (d’Aquili & New-
berg, 1999, 103). 

Newberg og d’Aquilis teori kan kritiseres for en række kontroversielle an-
tagelser om hjernens funktionelle organisering og bevidsthedsmæssige kor-
relater. Vi ved eksempelvis ikke, om hjernens associationskortex er opdelt 
i dedikerede systemer, som tager sig af specifikke højereordens kognitive 
funktioner (fx holistisk, reduktionistisk, abstraktive eller binære operatører, 
Newberg & d’Aquilli, 1999, 52-55). Vi ved heller ikke, om et sådant sy-
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stem kan findes i PSPL-regionen, eller om dets funktion korrelerer med en 
subjektiv oplevelse af dikotomien mellem selv og andre. Det kan desuden 
ikke påvises, at hjernen er i stand til at isolere områder i de forskellige as-
sociationskorticer uden at hæmme områdets aktivering (Spezio, 2001), og 
det er svært at give en naturlig forklaring på en sådan mekanismes kognitive 
funktion. Normalt antages det i funktionelle hjerneskanninger, at en øget el-
ler en mindsket blodgennemstrømning i en region korrelerer med områdets 
funktionsniveau, og altså ikke isolationsniveau. 

Newberg og d’Aquilis eksperimentelle studier problematiseres desuden 
ved en række metodiske forhold. Alle resultater henviser som bekendt til 
kontrasten mellem to tilstande, og det betyder, at reduktionen af en akti-
vitet, fx i de præfrontale områder kan afspejle en øget aktivitet i kontrast-
tilstanden, i stedet for en mindsket aktivitet i målopgaven. I eksperimentet 
med tungetale (2006) var kontrastopgaven eksempelvis en religiøs sang, 
dvs. en relativt krævende tilstand med melodisk og rytmisk indhold. Tun-
getalens mindskede aktivitet i de præfrontale områder kan derfor skyldes, 
at kon trast opgaven krævede forholdsvist mere præfrontal »koncentration«, 
snarere, end en udpræget mangel på kontrol under tungetale. Newberg og 
d’Aquili overvejer ikke, om en opmærksomhedsvariabel mellem kontra-
sterne kan have indflydelse på resultaterne, selvom deres hypoteser og de 
områder, de interesserer sig for, er følsomme over for forskellige opmærk-
somhedsniveauer og sværhedsgrader i opgaverne.

  Newberg og d’Aquilis projekt er et positivt eksempel på, hvordan 
feltet kan opstille eksperimenter og efterprøve hypoteser. Antagelsen om 
specifikke kognitive systemer, der kan blokeres i bestemte situationer, og 
en dårligt underbygget formodning om hjerneprocessernes subjektive be-
vidsthedskorrelater (Blokering af input til PSPL = oplevelse af rummelig 
enhed med verden), samt forestillingen om religiøse oplevelsers fælles 
neurale grundlag, gør desværre teorien så kontroversiel, at en egentlig 
anvendelse i religionsvidenskaben er problematisk. Newberg og d’Aquili 
beskriver meget passende deres eget projekt som »neuroteologi«, hvis sær-
kende er antagelsen om, at religiøse oplevelser kendetegnes ved en særlig 
aktivitet i hjernen (d’Aquili & Newberg, 1999, 176). Men forholdet mellem 
hjerneprocesser og religiøs adfærd er langt fra kortlagt med Newbergs og 
d’Aquilis arbejde. 

Kognitiv eller emotionel 

Psykologen Nina P. Azari og kolleger har i en række artikler, der belyser det 
samme eksperiment fra forskellige vinkler, forsøgt at besvare spørgsmålet 
om, hvorvidt den religiøse oplevelse karakteriseres af kognitive eller emo-
tionelle processer (Azari et al., 2001, 2004, 2005). Ligesom Persinger, New-
berg og d’Aquili antager Azari, at religiøse oplevelser har et fælles neuralt 
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grundlag (Azari et al, 2005, 264), men hun sætter sig selv i opposition til den 
forskningstradition, der opfatter den religiøse oplevelse som en prækognitiv 
og primitiv emotionel tilstand (Azari et al. 2005, 272). Med udgangspunkt 
i psykologiens Attribution theory og i forlængelse af religionsforskeren 
Wayne Proudfoots arbejde argumenterer Azari for, at religion opstår i et 
kulturelt system, hvor mening og tolkning er centrale forudsætninger for 
både spirituelle oplevelser og religiøse følelser (Azari et al., 2001).

Eksperimentet målte hjerneaktiviteten (PET) hos seks kristne fundamen-
talister og seks ikke-religiøse deltagere under recitation af henholdsvis en 
bibeltekst (psalme 23), et børnerim (som ikke var associeret med musik) og 
afslapning (rest). Resultaterne viste, at de religiøse deltagere aktiverede de 
dorsolaterale præfrontale områder under psalme-recitation sammenlignet 
med både kontrastopgaver og kontrolgruppe, hvilket tolkes som korrelatet 
for deltagernes genkaldelse af den relevante viden om den religiøse tekst 
(memory retrieval). Sammenlignet med ’rest’ og børnerim aktiverede psal-
me-recitation også dorsomedial frontal kortex, cerebellum (lillehjernen) og 
precuneus. Områderne precuneus og dorsomedial frontal kortex har stærke 
anatomiske forbindelser til de præfrontale områder, hvilket understøtter 
hypotesen om, at der måske ligger et særligt distribueret netværk bag den 
religiøse oplevelse, som styres af højereordens kognitive områder (Azari et 
al., 2001). De kortikale aktiviteter samt en manglende aktivitet i det limbi-
ske system, som normalt associeres med emotioner, tyder ifølge Azari på, at 
den religiøse oplevelse først og fremmest er et kognitivt fænomen.

I en senere artikel (2005) vender Azari tilbage til eksperimentet og laver 
en Principal Component Analysis (PCA) for at se, om der er specifikke net-
værk, der adskiller ’happy emotion’ (børnerim) fra ’den religiøse oplevelse’ 
(psalme-recitation). I overensstemmelse med den forrige analyse synes 
aktiveringen af de præfrontale områder at korrelere med recitationen af 
bibelteksten, mens den orbitofrontale region tilskrives en emotionel proces 
under børnerimet. Aktiveringen af de præfrontale områder tolker Azari i for-
længelse af nyere skanningsstudier, der viser en sammenhæng mellem disse 
områder og socialkognition (Vogeley et al., 2001; Vogeley & Fink, 2003; 
Gallagher & Frith, 2003; Rilling et al., 2004; Amodio & Frith, 2006; Völlm 
et al., 2006). De kristne deltagere rapporterede, at de havde en personlig op-
levelse med Gud, og aktiveringen af de socialkognitive regioner kan derfor 
tolkes som korrelat for et centralt aspekt ved den religiøse oplevelse. 

 De to analyser understøtter Azaris hypotese om, at den religiøse op-
levelse er et kulturelt forankret kognitivt fænomen, og som en logisk 
konsekvens argumenterer Azari for, at den religiøse oplevelse kan tage 
sig forskelligt ud i forskellige kulturer. Hertil bruger hun resultaterne fra 
Newberg og d’Aquilis eksperiment med tibetansk meditation (2001) til 
sammenligning. Ifølge Azari er den præfrontale aktivitet, som rapporteres i 
begge studier, korrelatet for repræsentationen af to forskellige kulturelt for-
ankrede oplevelser, henholdsvis den kristne deltagers forhold til det kristne 
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verdensbillede, hvor et personligt forhold til Gud spiller en central rolle, og 
den buddhistiske deltagers forhold til det buddhistiske verdensbillede, hvor 
enhed mellem selv og andre spiller en central rolle (Azari 2005, 275). Men 
denne udlægning adskiller sig radikalt fra Newberg og d’Aquilis tolkning, 
hvor den præfrontale aktivitet tilskrives en simpel funktion af fokuseret 
opmærksomhed, mens isoleringen i området posterior superior parietallap 
(PSPL) er den direkte årsag til oplevelsen af enheden mellem selv og andre. 
Hos Azari tolkes forholdet mellem PSPL og præfrontal kortex i Newberg 
og d’Aquilis forsøg som endnu en indikation på meditationstilstandens 
komplekse kognitive aspekter (Azari & Birnbacher, 2004, 911), men ifølge 
Newberg og d’Aquili er den direkte årsag til den forandrede bevidstheds-
tilstand en blokering af input til PSPL, som aktiveres i samspil med de 
limbiske strukturer, fx hypothalamus og amygdala. Diskrepansen viser, at 
tolkningen af resultaterne langt fra er entydig.

Azaris forsøg kan som øvrige forsøg på området kritiseres for at anvende 
et begrænset antal deltagere. En analyse af seks personer er ikke nok til at 
sige noget om den population, de er taget ud fra. Azari kunne have øget 
antallet til min. 15-20 deltagere i hver gruppe, således at resultaterne kunne 
sige noget om en større population, nemlig, hvad der sker i hjernen på 
kristne protestantiske fundamentalister i Tyskland, når de reciterer psalme 
23. En anden og mere principiel kritik af Azari-gruppens rapport (2001) er 
måden resultaterne håndteres på. Resultaterne er ikke korrigeret for multi-
ple komparationer, og flere steder er tærsklen for signifikans sat højere end 
normalt – selv for ukorrigerede data. Ukorrigerede resultater i en analyse 
af hele hjernen betragtes sædvanligvis som tendenser snarere end robuste 
resultater, hvilket Azari bør gøre opmærksom på i sin diskussion.

Det største problem for Azaris projekt gælder antagelsen om, at en spe-
cifik religiøs handling kan sig noget om religiøse oplevelser generelt. Det 
er ikke overraskende, at recitationen af psalme 23 korrelerer med områder 
i hjernen, som er involveret i højereordens kognitive aspekter, fordi reci-
tationen indeholder semantiske referencer og kræver sproglige og forstå-
elsesmæssige evner af udøveren. Men hvorfor denne tilstands kognitive 
aspekter og neurale korrelater skulle kunne overføres på andre religiøse 
handlinger med andet kognitivt indhold, fx Newberg og d’Aquilis eksperi-
ment med buddhistiske meditationsudøvere, er uklart. Der opstår et kausalt 
forklaringsproblem, når Azari bruger resultaterne fra sit eksperiment til at 
udsige noget om religiøse oplevelser generelt, fordi en religiøs oplevelse 
altid udtrykker en konkret handling med et specifikt kognitivt indhold. I sin 
diskussion af, hvorvidt den religiøse oplevelse er kognitiv eller emotionel, 
virker Azari ikke tynget af denne problematik.
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Mystiske oplevelser 

I en ny rapport (2006) undersøger Mario Beauregard og Vincent Paquette 
det neurale grundlag for en mystisk oplevelse hos femten nonner fra Kar-
melitterordenen. Forsøget er sponsoreret af The John Templeton Foundation 
og The Metanexus Institute og repræsenterer, for mig at se, et af de mest 
problematiske studier på området.  

Beauregard og Paquette beskriver en række aspekter ved den kristne 
mystiske oplevelse, som de ønsker at kortlægge de neurale korrelater for. 
Der henvises blandt andre til Persingers teori om forholdet mellem mysti-
ske oplevelser og elektriske impulser i temporallappen (se ovenfor), og til 
Newberg og d’Aquilis teori om et fronto-parietalt netværk, der kan forår-
sage oplevelsen af enhed med Gud (se ovenfor). Nonnerne, som beskrev en 
mystisk oplevelse som en følelse af enhed med Gud og ubetinget kærlighed, 
blev instrueret i at huske og genopleve en tidligere intens mystisk oplevelse i 
skanneren. Resultaterne viste, at den mystiske oplevelse sammenlignet med 
afslapning (rest) og en ikke-religiøs kontrastopgave (at tænke på en lykke-
lig oplevelse de havde haft med et rigtigt menneske) aktiverede adskillige 
områder i hjernen, fx i orbitofrontale kortex, temporale kortex, anterior cin-
gulate kortex, superior og inferior parietal kortex, caudatus, insula, medial 
præfrontal kortex samt hjernestammen.

Beauregard og Paquette tolker de aktiverede områder enkeltvis i overens-
stemmelse med Persingers og Newberg og d’Aquilis teorier samt en række 
andre indsigter fra forskellige eksperimentelle studier. Aktiveringen i orbito-
frontale kortex associeres eksempelvis med en subjektiv behagelig følelse 
under den mystiske oplevelse. Aktiveringen i temporallappen associeres i 
overensstemmelse med Persinger og TLE-rapporterne med oplevelsen af 
kontakt til en spirituel virkelighed (Beauregard og Paquette, 2006, 189). 
Superior parietale kortex (SPL) associeres i overensstemmelse med New-
berg og d’Aquili med deltagernes oplevelse af at blive et med en større 
virkelighed. Endelig tolkes strukturerne insula og caudatus som neurale 
korrelater for den ubetingede kærlighed og følelse af glæde, der kendetegner 
nonnernes mystiske oplevelse. 

Studiet lider imidlertid af alvorlige metodiske og analytiske vanskelighe-
der. Beauregard og Paquette undersøgte ikke en mystisk oplevelse, men en 
genkaldelse af en mystisk oplevelse, fordi nonnerne vurderede, at det ikke 
var muligt at opnå en ’ægte’ mystisk oplevelse på kommando. Det er derfor 
uklart, hvad resultaterne viser, og præmissen for, at studiet overhovedet 
giver mening, nemlig, at deltagerne er i stand til at simulere en så væsentlig 
oplevelse i skanneren, er usikker. Trods efterfølgende kvalitative rapporter 
fra deltagerne, som antydede en vis oplevelsesmæssig autenticitet, umulig-
gør præmissen et økologisk gyldigt studie.

Epokerne med genkaldelse varede i hele fem minutter, hvilket ud over 
potentiel støj fra skannerens forskydninger (drift), gør det svært at kontrol-
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lere, hvad deltagerne foretager sig under skanningen, særligt i et studie, hvor 
tilstanden hverken er klart defineret eller stimulusbunden. Det er usikkert, 
om deltagerne er i stand til at holde koncentrationen på et bestemt minde 
igennem hele perioden, og det betyder, at de mange aktiveringer i Beaure-
gard og Paquettes rapport ikke med sikkerhed kan tilskrives måltilstanden, 
nemlig, simuleringen af en mystisk oplevelse. 

Beauregard og Paquettes diskussion af resultaterne kan kritiseres for en 
tvivlsom fortolkningsmæssig tilgang. Der refereres næsten udelukkende 
til andre eksperimenter med komplekse kulturelle fænomener, i stedet for 
forskning i hjernens grundlæggende kognitive funktioner. Aktiveringen 
af strukturen caudatus tolkes eksempelvis som det neurale korrelat for 
ubetinget kærlighed i lyset af et tidligere studie med kærlighed. Men den 
emotive funktion af caudatus (dorsal striatum) har formodentlig at gøre med 
etableringen af vaner, der associeres med behag (Delgado, 2007; Gerdeman 
et al., 2003), hvilket kan forklare, hvorfor caudatus aktiveres ved synet af 
personer, man har et kærligt forhold til, fx moder og kæreste (Bartels & 
Zeki, 2004). Når Beauregard og Paquette henviser til studier af komplekse 
kulturelle fænomener, vildledes læseren til at tro, at de aktiverede områder 
er specifikt korreleret med oplevelsen af fx kærlighed (Bartels & Zeki), 
Guds nærvær (Persinger) eller rummelig enhed med verden (Newberg & 
d’Aquili), selvom de i virkeligheden indgår i disse som grundlæggende 
komponenter i oplevelsens mentale komposition, fx belønningsrepræsen-
tation, sprogprocessering, semantisk/epsiodisk hukommelse, eller visuo-
spatiel orientering. De metodiske og fortolkningsmæssige problemer i 
Beauregard og Paquettes rapport gør, at man bør være meget varsom med 
at referere til deres resultater og konklusioner.

Konkrete handlinger

Mit projekt adskiller sig fra flere af de øvrige studier ved at antage, at 
der ikke findes et fælles neuralt grundlag for religiøse oplevelser, men at 
al religiøs praksis udtrykker konkrete handlinger, hvis neurale korrelater 
svarer til handlingens kognitive indhold. Et eksempel herpå er den religiøse 
bøn, som antager vidt forskellige former i religiøse traditioner og varierer 
ganske betydeligt på tværs af verdens religioner (Mauss, 1909). I kristen 
bønspraksis findes der formaliserede bønner, improviserede bønner, forbøn-
ner, personlige bønner, kollektive bønner, meditative bønner og mantraer. 
Hver af disse rummer adskillige subgenrer på tværs af kulturelle traditioner, 
fx hymner, lovprisninger, klager, chanting etc. Vi undersøgte ved hjælp af 
fMRI-teknologi de neurale korrelater for to forskellige typer bøn i et hjer-
neskanningsstudie. Tyve unge kristne frivillige fra Indre Mission deltog i 
eksperimentet, hvor de blev instrueret i at praktisere den formaliserede bøn 
»Fadervor« og en improviseret personlig bøn. Som kontrastopgaver valgte 
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vi et børnerim og ønsker til julemanden, der hver især matchede de to bøn-
ner i struktur. Vi valgte til baseline »at tælle baglæns«, som er en verbal 
tilstand uden semantisk indhold.

Faktorielt design Religiøs
(R+)

Ikke-religiøs
(R-)

Formaliseret/høj 
struktur

(S+)
Fadervor

S+R+
Børnerim

S+R-

Improviseret/lav 
struktur

(S-)

Personlig bøn
S-R+

Ønsker til julemanden
S-R-

Figur 1

Opstillingen gjorde os i stand til at undersøge vores hypotese om, at re-
ligiøse bønner ikke korrelerer med et fælles neuralt grundlag (Persinger, 
1983; Saver & Rabin, 1997; d’Aquili & Newberg, 1999; Azari et al, 2001; 
Previc, 2006), men derimod udtrykker konkrete mentale handlinger, som 
aktiverer de områder i hjernen, der svarer til deres specifikke kognitive 
indhold, dvs. at personlig bøn, hvor deltageren taler til Gud og søger hjælp 
i personlige anliggender, forventes at aktivere de områder, som understøtter 
sociale relationer. 

I en eksplorativ analyse af hele hjernen viste de to bønner over for de to 
ikke-religiøse tilstande ingen signifikante aktiveringer. Til gengæld viste der 
sig et distinkt mønster af hjerneaktivitet under personlig bøn sammenlignet 
med at ønske til julemanden og recitere fadervor. Mønstret (se figur 2) 
kendes fra socialkognitive eksperimenter, hvor deltagerne forholder sig til 
andre personer, og inkluderer den temporoparietale sammenføjning (Rilling 
et al., 2004; Amodio & Frith, 2006; Gallagher & Frith, 2003), den forreste 
midterste del af præfrontal kortex (Gusnard et al., 2001; Vogeley & Fink, 
2003; Rilling et al., 2004) samt den forreste del af temporallappen (Olsen et 
al, 2007). Den fjerde store aktivering, som kan ses på billedet, er lokaliseret 
i precuneus, hvis funktion i er blevet associeret med selvregulering og selv-
referentielle processer (Cavanna & Trimble, 2006). 
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Figur 2. De tre billeder forestiller den samme gennemsigtige hjerne fra forskellige vink-
ler. De mørke områder viser, hvor de signifikante aktiveringer blev målt (p<0.05 kor-
rigeret for multiple komparationer, (FDR)) under personlig bøn, når man kontrasterer 
med ønsker til julemanden. Den tydeligste aktivering er lokaliseret i området precunues, 
mens de næste tre udgør et typisk mønster af hjerneaktivitet under socialkognition. 

Resultaterne viser, at de to bønner ikke aktiverer de samme hjerneområder, 
hvilket modsiger hypotesen, om at religiøse tilstande har et fælles neuralt 
grundlag. Til gengæld viser resultaterne et markant mønster af aktiveringer 
under personlig bøn i områder, som korrelerer med socialkognition og 
selv-referentiel tænkning. Denne observation er interessant, fordi forsøgets 
deltagere indgik i en direkte kommunikation med Gud om personlige anlig-
gender. Personlig bøn til Gud aktiverer tilsyneladende de samme områder i 
hjernen, som aktiveres, når man forholder sig til en konkret person, hvilket 
passer med vores post-skan-interviews, som viste, at alle deltagerne fra In-
dre Mission forestillede sig et konkret menneske frem for en abstrakt kraft, 
når de bad til Gud. Aktiveringerne på billedet ovenfor kan herudfra tolkes 
som en funktion af deltagernes tro på, at Gud modsat julemanden eksisterer 
og faktisk reagerer på den personlige bøn (se figur 3).

Figur 3. Deltagernes procentuelle fordeling i spørgsmålet om Guds eksistens og bøn-
nens effekt. 
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Resultaterne understøtter vores hypotese om, at forskellige religiøse strate-
gier er konkrete handlinger, der aktiverer de områder i hjernen, som svarer 
til deres kognitive indhold. Interessant i denne sammenhæng er det, at reci-
tation af Fadervor ikke viste nogle signifikante aktiveringer sammenlignet 
med recitation af et børnerim, hvilket antyder, at de to tilstande ikke adskil-
ler sig væsentligt fra hinanden, hvad angår hjerneprocesser.

I den eksperimentelle opstilling forsøgte vi at undgå flere af de kritik-
punkter, som jeg har påpeget ved tidligere studier. Vi øgede eksempelvis 
antallet af deltagere fra ca. 5-10 personer til tyve personer, så resultaterne 
fra gruppeanalysen kan sige noget generelt om danske unge protestanter fra 
Indre Mission. Vi forsøgte desuden at opnå maksimal økologisk gyldighed 
ved at undersøge en praksis, nemlig bøn, som ikke skulle simuleres eller 
ledsages af visuelle eller auditive stimuli. Samtidig var epokerne af en læng-
de, hvor skannerens forskydning (drift) ikke var et problem. Resultaterne i 
vores analyser er relativt robuste (tærsklen for signifikans er sat til p<0.05 
korrigeret for multiple komparationer (FDR)), og vores fortolkning læner 
sig op ad forskningen i grundlæggende kognitive funktioner frem for stu-
dier i komplekse kognitive fænomener, som ofte er mere usikre og enkelte 
ligefrem kontroversielle (Persinger, Newberg & d’Aquili etc.). Endelig, 
undersøgte vi to forskellige religiøse oplevelser, så vi kunne sammenligne 
hjerneaktiviteten og afprøve hypotesen om en uniform religiøs oplevelse.

Konklusion

Jeg indledte artiklen med at problematisere forholdet mellem religions-
videnskab og hjerneforskning. Feltet er præget af hypoteser, som ikke 
umiddelbart giver mening i en moderne religionsvidenskabelig kontekst. 
Særligt antagelsen om, at den religiøse oplevelse er et unikt bevidstheds-
fænomen, som kendetegner den såkaldte neuroteologi (Persinger, Newberg 
og d’Aquili), har haft en stor indflydelse på studiernes eksperimentelle 
opstillinger, hvilket har medført en begrænset interesse for studierne i reli-
gionsvidenskaben. Jeg argumenterer for, at hjerneforskningen i stedet bør 
samarbejde med religionspsykologer og komparative religionsforskere i 
opstillingen af hypoteser og eksperimenter for at opnå de bedst tænkelige 
resultater. Omvendt er det nødvendig i religionsvidenskaben at danne sig 
et overblik over hjerneforskningens metodiske og fortolkningsmæssige 
begrænsninger, så en kritisk vurdering af resultaterne bliver mulig. Med en 
kort indføring i skanningseksperimenternes grundlæggende procedurer og 
problemer samt en gennemgang af områdets vigtigste studier håber jeg at 
have medvirket til et sådant overblik. 

Jeg præsenterede desuden mit eget forskningsprojekt samt resultaterne 
fra det første eksperiment. I vores indledende analyser fandt vi ingen aktive 
områder i hjernen, som korrelerede med den religiøse faktor. Til gengæld 
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fandt vi, som forventet, at de enkelte bønner aktiverede de områder i 
hjernen, der svarede til handlingens kognitive indhold. Projektet består af 
yderligere to eksperimenter, som fortsætter undersøgelsen af religiøs praksis 
ud fra antagelsen om, at religiøse strategier er konkrete mentale handlinger 
med specifikke neurale korrelater. 

I fremtiden vil det være nødvendigt, hvis feltet skal finde sig til rette i 
både hjerneforskningen og religionsvidenskaben, at hypoteser og eksperi-
mentelle opstillinger matcher de kriterier, man forventer i begge discipliner, 
dvs. eksperimenter med færre metodiske og fortolkningsmæssige proble-
mer, og hypoteser, der er tidssvarende og relevante for den moderne religi-
onsvidenskab. Som forsker med et ben i hver disciplin er jeg overbevist om 
feltets potentiale, og med den stigende interesse for kognitive teorier i reli-
gionsvidenskaben kan den eksperimentelle hjerneforskning være en måde at 
efterprøve de kognitive hypoteser på. Men det kræver, at hjerneforskningen 
og religionsvidenskaben indgår et samarbejde og erstatter et neuroteologisk 
udgangspunkt med en mindre kontroversiel og bedre funderet religionsvi-
denskabelig hjerneforskning.
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