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ENGLISH ABSTRACT: In this article, we present the historical and theoretical con-
text informing the investigation into how the COVID-19 pandemic has influenced re-
ligiosity in Denmark. We have chosen four foci, each of which contributes to the for-
mation of a historical and theoretical context. First, we embed representations of death
within a broad horizon informed by history of religion and cultural history. Beginning
with early Christianity’s ascent in a cult of the dead and, later, a cult of saints, to the
change from burials inside the church to graveyards, we track the coinciding weakening
of representations of the afterlife in the modern era. This naturally leads to a discussion
of two prior cases in which an epidemic has elicited reactions from Evangelical-Lutheran
Church in Denmark: The Cholera epidemic of 1853 and the Spanish Flu in 1918-20.
Then we expand our line of inquiry to a more general discussion of how major theories
in the Study of Religion have modelled the relation between religion, death and suffer-
ing. Following a short introduction to how the human consciousness of death has been
conceived as a major causal factor in both the emergence and maintenance of religious
beliefs and institutions by major theoreticians of religion, we discuss a number of more
recent psychological and sociological theories, that have informed the theoretical foun-
dation of our investigation. In order to capture the praxis dimension of religion, we
shortly discuss the particular role of ritual, before, finally presenting the 16 research
questions that informed the construction of our survey.

DANSK RESUME: Denne artikel praesenterer udsnit af den historiske og teoretiske
baggrund for undersegelsen af COVID-19 pandemiens indvirkning pd danskernes reli-
giositet. Vi har lagt vaegt pad fire nedlagspunkter, der hver pd sin mdde bidrager til at
tegne et billede af den religions- 0g kulturhistoriske samt teoretiske kontekst. Forst soger
vi at indplacerer forestillingen om deden i forhold til en bred religions- 0og kulturhisto-



risk horisont. Fra den kristne traditions forankring i en begravelses- og senere helgen-
kult til udgreensningen af begravelser fra kirkens rum; og den tidsvarende afmatning i
religiose efterlivsforestillingers kraft i moderne tid. Dette leder til en diskussion af to
tidligere cases: Koleraen i 1853 og Den Spanske Syge i 1918-20, hvor epidemiens ud-
brud sattes i relation til forskellige reaktioner fra den Danske Folkekirke. Hernaest ud-
vides vores sporgehorisont til de religionsvidenskabelige teorier om forholdet mellem
religion, ded og lidelse. Gennem en kort introduktion til centrale skikkelse i forsknings-
historiens syn pd seerligt dedens rolle i fremkomsten af og opretholdelsen af religion,
traekkes linjer frem mod moderne sociologiske 0g psykologiske teorier, der hver pd sin
mdde har bidraget til undersogelsens teoretiske fundament. Med henblik pd at indfange
religionens handlingsdimension diskuteres kort forskellige ritualteoriers relevans, for vi
afslutningsvis opstiller de i alt 16 forskningsspergsmadl, der har informeret udarbejdel-
sen af den konkret sporgeskemaundersogelse.

KEY WORDS: COVID-19; Death in theories on religion; Thanatolology; Conceptual-
isations of afterlife in Danish Christianity; Terror Management Theory (TMT) and
COVID-19; Existential psychologyand COVID-19

‘I skyttegraven er der ingen ateister’. Denne talemade, som for alvor spredte sig fra
engelsk til andre atlantiske sprog i tiden under anden verdenskrig,! antyder den op-
fattelse, at kriser, sygdom og ded fremkalder eller styrker individer og gruppers reli-
giositet. Forbindelsen mellem lidelse og religiositet er rodfeestet i vestlig kultur- og
idehistorie; klassiske som moderne religionsteorier tager gerne afseet i en sddan sam-
menhang. I vores undersogelse af COVID-19’s indvirkning pa den danske befolk-
nings syn pa og holdning til religiose, spirituelle og eksistentielle forestillinger og
handlinger, laegger vi os altsa i forleengelse af en dyb fagtradition. Vi anser med andre
ord corona-pandemien for at veere en (tragisk) anledning til og mulighed for at un-
dersoge, hvorledes en pludselig, negativ eendring i en populations udfoldelsesrum
indvirker pa individers religigsitet. Undersogelsens relevans skeerpes endvidere af
den udbredte antagelse: at den danske befolkning herer til blandt de mest sekuleere i
verden (jf. Norris & Inglehart 2011; Zuckerman 2008). Et oplagt ledsagesporgsmal har
derfor veeret, om COVID-19 pa nogen méde kan siges at have pavirket dette forhold.

Hvor sigtet med temanummerets to forrige artikler var at placere undersogelsen i
sin umiddelbare kontekst — det vil sige: at beskrive, hvorledes epidemiens forste 7-8
maneder forleb i Danmark, og hvorledes sygdommen blev fremstillet i offentlige me-
dier —vil vi pa de felgende sider skitsere en reekke forbindelseslinjer mellem temaerne
sygdom, ded og religion. Forst vil vi kort skitsere udviklingstendenser i perioden
1800-2020 med seerligt fokus pa (a) forestillinger om og praktiske handteringer af de-
den som vilkéar og (b) med et forslag til, hvorledes tidligere epidemier som kolera

! Hvem der faktisk sagde ‘there are no atheists in foxholes’ ferste gang, star ikke klart. Adskillige mi-
liteerfolk og krigskorrespondenter fra bade Forste og Anden Verdenskrig kappes om aeren. Underti-
den tilskrives kernen i udsagnet endvidere teenkere fra andre historiske perioder (https://en.wikipe-
dia.org/wiki/There_are_no_atheists_in_foxholes).
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(1853) og den spanske syge (1918-1920) pavirkede religiositet og kirkeliv i Danmark.
Herneest vil vi (c) give et omrids af klassiske og moderne religionsvidenskabelige,
herunder religionspsykologiske og -sociologiske, beskrivelser af forholdet mellem
ded, lidelse og religion, for (d) at afslutte med de teoretiske bud pa ritualers og reli-
giose praksisformers rolle pa dette felt, som har informeret spergeskemaundersogel-
sen.

Fordi denne artikels historiske og teoretiske trade forst og fremmest skal tjene som
bagteppe for temanummerets ovrige bidrag, ma gennemgangene give afkald pa at
veere udtommende. De er bestemt af undersogelsens overordnede ramme. Det bliver
seerligt tydeligt i det teoretiske afsnit, som graviterer imod de tre faglige klynger, der
har haft sterst betydning for udarbejdelsen af sporgeskemaet: Terror Management
Theory, Positiv Psykologi og Eksistentiel Psykologi. Fer vi nar sa langt, skal vi imid-
lertid have de historiske skitser pa plads.

‘Hvert eneste dodsfald er en tragedie’: Daden i dansk mainstream
kultur og kristendom

‘Hvert eneste dedsfald er en tragedie’. Sddan har statsminister Mette Frederiksen
gang pa gang slaet fast som begrundelse for nedlukningerne af samfundet under CO-
VID-19-smittespredningen. Skent denne holdning ikke star aldeles uimodsagt, accep-
teres den bredt af myndighederne. Udsagnets underliggende syn pa deden som en
uacceptabel og katastrofal sterrelse er historisk set relativt nyt, og det bryder med
visse dybe tendenser i kristendommens forestillingsverden. Pa hvilken made dette
gor sig geeldende, vil vi vise i dette afsnit.

Op gennem de forste arhundreder af vores tidsregning voksede kristendommen
sig steerk og omfangsrig i Middelhavsomradet, blandt meget andet fordi den leverede
et attraktivt tilbud som begravelseskult. Dette er historiker Peter Browns slagkraftige
og bemeerkelsesveaerdige hypotese i nyklasikkeren The Cult of Saints. Its Rise and Func-
tion in Latin Christianity (2015 [1981]). En genkommende morbideestetik i de kristne
kulturer kan maéske forstas som et ekko af dette oprindelige udgangspunkt? I hvert
fald videreforte, systematiserede og udvidede den vest- og centraleuropeeiske katol-
ske middelalders relikviebaserede helgenkulter en reekke praksisformer, der var ble-
vet etableret i antikken. Tilsvarende gjorde den postreformatoriske baroks kraniebe-
gejstrede memento mori-kunst i Midt- og Nordeuropa det muligt at transformere for-
tidens skikke til en kontemplativ aktivitet, som var tilpasset preeferencer i de nye pro-
testantiske miljger. Men fra midten af 1700-tallet og omtrent 100 ar frem — den peri-
ode, som den tyske begrebshistoriker Reinhart Koselleck har fremstillet som en sa-
kaldt ‘Sattelzeit” (2003) — skete der et afgeorende skred. I dette tidsrum slap dedseeste-
tikken grebet i mange kristne befolkninger. Ikke mindst i den danske. Et tegn herpa
kunne veere det kongelige cirkuleere af 22. februar 1805, som satte en stopper for eli-
tens udbredte tilbgjelighed til at stede dede til hvile inde i selve kirkebygningen (jf.
Baunvig 2019). Forbindelsen mellem ded og helligdom, som havde stdet steerkt, be-
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gyndte med andre ord at falde fra hinanden. Det skete under pavirkning af naturalis-
mens fremvaekst og den ledsagende (gryende) forstaelse for bakterielle forhold samt
stigende behov for bysanering (jf. Liitzen 1998). Seerligt for det oplyste byborgerskab
fremstod liglugt nu uigenkaldeligt inkompatibel med gudsdyrkelse.

Et andet mentalitetshistorisk skred, som det er afgorende at fa med, geelder de
kristne efterlivsforestillingers udbredelse og status. Et feelles og definerende traek ved
de sékaldte aksetidsreligioner — omtrentligt svarende til verdensreligionerne — er, at
de i storre eller mindre grad orienterer sig mod en anden verden end de levendes
(Bellah 2011); i de vestlige varianter af kristendommen kan man forsta fremvaeksten
af forestillinger om helvede, himlen og sidenhen skeersilden som specifikke udtryk
for denne almene tendens. Det afgeorende er i denne sammenheeng imidlertid afmat-
ningen af netop disse forestillinger i moderne tid. I hvert fald i det, som Meredith
McGuire kalder “officiel religiositet” (jf. 1992) — det vil hovedsageligt sige i kirkeligt
og teologisk understottede diskurser og aktivitetsmenstre. Allerede i reformations-
perioden indskreenkedes det overjordiske forestillings rum, da reformatorerne afskaf-
fede Skeersilden; fra oplysningstiden skete der i accelererende grad en tilsvarende
udvikling for himlen og helvedet. Ikke mindst den sdkaldte rationalistiske teologi og
dens praester, der fra sidste tredjedel af 1700-tallet preedikede borgerdyd og kartoffel-
héndtering, var afgerende akterer i affortryllelsen af det kristne forestillingsunivers
(jf. Weber 2002 [1922]). Udviklingen kan maske siges at na sit hejdepunkt i midten af
det 20. arhundrede med en raekke indflydelsesrige teologers og (eksistentialistiske)
tilosoffers afmytologisering og omskrivning af forestillingerne til symboler for psy-
kologiske tilstande og grundleeggende livsvilkar (jf. McDannell & Lang 2003). ‘Hel-
vede — det er de andre’, slog Jean-Paul Sartre fast (1947); ‘Helvede er at have arme,
men ingen at omfavne’, mener Jon Kalmar Stefdnsson (2010).2 Afmatningen af tyde-
lige efterlivsforestillinger synes imidlertid ogsa afspejlet i undersegelser af grupper
af individer, der har haft deden teet inde pa livet (jf. Rubow & Johannessen-Henry
2010).

Samtidig med, at det officielle forestillingsunivers i den forstand trak sig sammen
til abstrakte fortolkninger af det kristne grundmytestof,®> hvormed den hidtil geel-
dende fortolkningsramme om deden svaekkedes, blomstrede alternative religiose og
spirituelle forestillinger imidlertid frem uden for de traditionelle institutioner. Ema-

2 De skenlittereere citater er ikke tilfeeldige. Kaster man et digital-humanistisk fjernblik pé en stor pulje
af danske folkekirkepreesters preedikener anno 2011-2016, bliver det tydeligt, at de oftere treekker pa
skenlittereere veerker frem for bibelen (jf. Agersnap et al. 2021). For et overblik over skenlitteraturen
status i dansk folkekirkekristendom som sadan, se Davidsen et al. 2005.

3 Et alment kendt udtryk for denne tendens fandt sted, da sognepreest i Taarbaek Thorkild Grosbell i
sin essaysamling En sten i skoen (2003) og et efterfolgende interview til Weekend Avisen gav udtryk for
den holdning, at man ikke skal ‘benytte barnetro til voksenbrug’. Se Nielsen (2009) for en gennem-
gang af sagen og for en overbevisende vurdering af dens disciplineere efterspil som en illustration
pa en veesentlig omsteendighed for folkekirken i det 21. &rhundrede: Speendingen mellem den “affor-
tryllede’ preestestand pa den ene side og den ikke-kirkevante, kulturkristne folkekirkelige base, der
ikke selv fastholder et dogmatisk trosliv, men som paradoksalt forventer, at preesteansatte gor det
(jf. Davie 2015), pa den anden (jf. Rubow 2000).
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nuel Swedenborgs (1688-1772) og William Blakes (1757-1827) mystiske og ikke-dog-
metilpassede efterlivsvisioner er oplagte, velkendte udenlandske forsteeksempler pa
en tendens, der begyndte i en afgreenset gruppe, men som gradvist spredte sig og
vandt i kulturel indflydelse. Forestillinger om genforeninger med sine keere i et liv
efter doden blev et kendetegn ved dansk folkereligiositet i 1800-tallet, hvor gotiske,
spiritistiske og mesmeristiske ideer blomstrede frem (Kragh 2003) — som de gjorde i
resten af Europa og pa de amerikanske kontinenter. B.S. Ingemanns (1789-1862) for-
fatterskab, der rummer Edgar Allen Poe-lignende novelletitler som ‘Gravmeelet’
(1827), ‘Den levende dede’ (1835) og ‘Fjendskab efter deden” (1865) (alle i Ingemann
2018) og som var seerdeles populeert i Ingemanns samtid, er et godt eksempel pa
denne tendens. Ingemanns tekster illustrerer samtidig, at skenlitterzere forfattere i
1800-tallet nok formulerede thanatologiske forestillinger, der gik pa tveers af de offi-
cielle religiose trends, men at de fortsat havde det kristne forestillingskatalog som
afgerende reference. Dette @endrede sig markant i det 20. og 21. arhundrede. Ikke
mindst importen fra ostlige religioner, der for alvor tog fart i tiden omkring 1968 og
som udfoldede sig i et lost struktureret New Age-miljo, udfordrede de kristne efter-
livsforestillingers monopol (Ahlin 2007). Efterhdnden voksede iseer New Age-versio-
nen af den oprindeligt indiske reinkarnationstanke sig tilpas mainstream-relevant, sa
selv visse folkekirkelige preester i det 21. arhundrede er begyndt at integrere bade
forestillingsindhold samt yoga- og meditationspraksis i det kirkelige rum.*

Disse sammenfaldende og gensidigt forsteerkende udviklinger byggede endvidere
pa en afgerende eendring i den herskende opfattelse af dedens og de dedes betydning
for de levende, som for alvor blev synlig i tiden efter ar 1800. I hvert fald hvis man
konsulterer den franske mentalitetshistoriker Phillippe Ariés og hans velkendte gen-
nemgang af faseskiftene i dedens historie i Vesten fra middelalderen til moderniteten
(1975). ‘La mort de toi’ (‘din ded”) er overskriften for 1800-tallets dedsforstaelse. Den
tidligste fase i fremstillingen er hgjmiddelalderens afklarede ‘et moriemur’ (‘og vi
skal do”), som aflostes af et mere kompliceret ‘la mort de soi” (‘min egen ded’). Dette
fokus strakte sig med visse variationer fra 1200-tallet frem til begyndelsen af 1700-
tallet — givetvis med den tidlige modernitet i 1500-1600 som en kulmination. Et godt
materiale til at registrere disse overgange er gravstensinskriptioner. I den tidlige mo-
derne periode er det den dede, der fra stenen selv henvender sig direkte til Gud og
eftertiden (Bach-Nielsen 2011). Men med oplysningskristendommens underminering
af forestillingerne om en personlig guddom bliver det gradvist mere almindeligt, at
stenen benyttes af de efterladte til at forevige savnet af den dede. Det afgerende ny-
brud er, at familiemedlemmers dod forvandler sig fra at veere en begraedelig, tung
uafvendelighed til en gruopveekkende skandale — en tragedie, som forventeligt med-
forer intense sorgtilstande (Ariés 1974, 59).> Nar statsminister Mette Frederiksen gen-
tagne gange under Corona-krisen har forsvaret de omfattende myndighedstiltag med

4 Etoplagt eksempel er, at sognepraest Annette Berg i 2015 under tv-programmet ‘Preestens lektie’ pa
TV-Ost udtalte, at hun troede pa reinkarnation. Ordene forte til en midlertidig suspendering og et
skeerpet opsyn; men Berg modte stor folkelig opbakning.

5 Netop sorg er et nogleord i aktuelle studier af sygdom og ‘neerdedsprocesser’ i thanatosociologien
og -psykologien (jf. Jacobsen 2010), som det gar for vidt at udfolde her.
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den begrundelse, at ‘hvert eneste dedsfald er en tragedie’, har hun med andre ord
overfort en dodsopfattelse, der for alvor lagde sig til rette i vestlige (herunder danske)
familier i lebet af det 19. arhundrede, til hele samfundet.

Dgden er de levendes problem, mener Norbert Elias (2001, 3) — et seerligt stort pro-
blem i det tidsrum, der abnede sig i drene omkring &r 1800, og som er kendetegnet
ved et kulturelt og skonomisk overskud til at tage sorger og risici pa forskud (jf. Beck
2006), foreslar vi.

Koleraen (1853) og Den Spanske Syges (1918-1920) betydning for
dansk religigsitet

Koleraen bevaegede sig rundt i Europa fra 1830’erne, men naede forst til Danmark d.
23. juni 1853, hvor det forste tilfeelde registreredes i Kebenhavn. Den var ventet. Al-
lerede i 1847 havde C.J.E. Hornemann, der var formand for Det Mediciske Selskabs
hygiejniske udvalg, advaret mod sygdommen (Liitzen 1998, 92). Fra Kebenhavn
spredte koleraen sig til kebstaeder som Aarhus, Alborg og Skagen. 6688 dede i alt; to
tredjedele af disse boede i Kebenhavn — de fleste i Sundbyerne (Bonderup 1994, 255-
70).

I 1853 havde Louis Pasteur endnu ikke gjort sine optagelser pa det biogenetiske
omrade, og den dominerende forklaringsmodel i Danmark for spredningen af kole-
raen var ‘miasmisk” eller “anticontagionistisk” — det vil sige, at den baserede sig pa
forestillinger om luftformet smittestof, der, hvis det gik i forbindelse med rad og
snavs, kunne udvikle sig til alvorlige sygdomstilstande. Sygdomsbekaempelsen base-
rede sig derfor pa sakaldte husvisitationer — det vil sige bredspektrede hjemmebesog,
der kunne give myndighederne et overblik over smittespredningen og mulighed for
at inddeemme og behandle, ndr man stedte pa sygdomstilfeelde. Men fordi man op-
fattede snavs og skidt som forbundet med sygdomsudbrud, var det desuden et afgo-
rende selvstendigt (preeventivt) formdl med besggene at undersoge hygiejnetilstan-
den i de enkelte hjem.

En vaesentlig andel af visitatorerne var frivillige “borgere fra de ovre lag” og ad-
skillige beretninger om epidemiens greb i de fattige befolkningslag er da ogsa ned-
skrevet af leeger og praester fra denne samfundsgruppe (Bonderup 1994, 41). I denne
sammenhaeeng er det interessant, at laeger tidligt i epidemiens forleb anbefalede myn-
dighederne ikke at tvangsindleegge syge pa (de provisoriske) hospitaler, hvis de fore-
trak hjemmepleje — hvilket mange gjorde — ligesom man mente, at det ikke var hen-
sigtsmaessigt at forhindre den almindelige begravelsesoptakt med sergehus og lig-
folge. Reesonnementet var, at myndighederne ikke matte sveekke traditionerne i en
krisetid, hvor ”folk klyngede sig til dem” (ibid.).

Koleraen satte sit preeg seerligt pa Kebenhavn, hvor den accentuerede vigtigheden
af en allerede voksende interesse for forbedringen af ”“vand-, kloak- og belysnings-
vaesenet” (Liitzen 1998, 92), ligesom opferelsen af bykvarterer som Brumleby og Kar-
toffelreekkerne kan ses som konkrete kolerapraeventive projekter. Men visitationser-
faringerne lagrede sig desuden som en vidtreekkende indignation over blotleegningen
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af de kummerlige forhold, under hvilke store dele af befolkningen levede. Indignati-
onen gav grobund for de kirkelige bevaegelser, som med afseet i en pietistisk veekkel-
sestradition og ved brug af rejsepraedikanter fokuserede pa at komme storbyens “ugu-
delige skerlevned’ til livs. Et varigt udtryk for denne stromning blev Indre Mission,
hvis historie begyndte d. 17. september netop i koleraaret 1853, hvor ‘Foreningen for
den Indre Mission” grundlagdes af en kreds af leegmaend pa Midtsjeelland. I 1861 fik
foreningen en praestebaseret og hierarkisk stuktur og relanceredes som “Kirkelig For-
ening for den Indre Mission’ (jf. Schjerring 2012, 471-475).

Indre Mission fandt sig til rette inden for den folkekirkelige ramme, men bevarede
et markant minoritets- eller oppositionspraeg: Malet for bevaegelsen var nemlig at
modseette sig den herskende levevis og at promovere en religiost motiveret asketisk
afvisning af rusmidler, kortspil og dans; hertil kom, at man enskede at sorge for en
tilstreekkelig maengde kirkebygninger og dermed mulighed for kirkegang i storbyen,
hvor kirkeantallet ikke var fulgt med den hastige befolkningstilveekst. Derfor indsam-
lede Indre Mission private midler til at opfere nye kirker og ikke mindst missionshuse
(Liitzen 1998, 285-304). I artierne op mod ar 1900 havde projektet sin storhedstid: I
1880 var der pa landsplan ti missionshuse; i 1890 var der 109; i 1900 var der 399
(Schjerring 2012, 474). Stigningen i antallet af abonnenter pa Indre Missions Tidende
forteeller en tilsvarende historie (ibid.). I den forstand hjalp koleraepidemien en af-
holdskristendomsstremning i gang. I det 20. &rhundrede fandt denne kristendoms-
variant ogsa andre og internationale udtryk med bl.a. Oxford-bevaegelsen, som blev
grundlagt i 1921 — aret efter Den Spanske Syge, som vi vender os mod nu, ebbede ud.

Den Spanske Syge gennemstrommede landet fra sommeren 1918 til foraret 1920,
hvor den ramte folk i alle samfundslag, men mest de ressourcesvage i darlige boliger.
Sygdommen kom i tre balger, der endte med at koste op mod 18.000 mennesker livet.
Iseer unge og tilsyneladende sunde og steerke, blandt dem et bemaerkelsesveerdigt an-
tal gravide, dede af sygdommen, som man ingen medicin havde imod. Under Den
Spanske Syge strommede folk i kirkerne i efteraret 1918, da sygdommen var pa sit
hajeste. Det var ikke kun til begravelser, men ogsa til hejmessen om sendagen, at der
var fyldt med mennesker i kirker i hele landet (Heisz 2018, 229). Det fik myndighe-
derne til at reagere i efteraret 1918. Kirkeministeriet dreftede lesningsforslag med
Sundhedsstyrelsen og sendte pa baggrund af dette et cirkuleere ud til alle kirker:
”Sundhedsstyrelsen [...] leegger Vaegt paa, at Gudstjenester i det hele ikke udstraek-
kes udover en halv Time.” (Kirkeministeriet 1. november 1918). Man indferte ikke
forbud mod forsamlinger, hvilket var en generel politik i bekeempelsen af Den Span-
ske Syge, men man henstillede til begraensninger. Fra den 8. november 1918 henstil-
lede Kirkeministeriet til praesterne at begraense deltagerne ved bryllupper og begra-
velser til max. 50 personer (Trier 2018, 155). I aviserne blev det diskuteret, om henstil-
lingerne ikke var for vage og virkningslese, og nogle fa aviser kraevede kirkerne luk-
ket (ibid.). Myndigheder og beslutningstagere vurderede, at det ville veere for stort et
indgreb i danskernes liv at forbyde forsamlinger i kirkerne. Herudover henstillede
ministeriet til at “Preesterne i videst muligt Omfang, at drage Omsorg for at ikke an-
dre en Paarerende er til Stede i Kirker og Kapeller ved Bryllupper og Begravelser”
(Kirkeministeriet 1. november 1918). En amtslaege pa Sjeelland opfordrede til, at “man
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i kirkerne stoppede den udbredte praksis med at &bne kistens lag i kapellet for at lade
de parerende sige et sidste farvel. Med epidemien rasende over hele landet var der
ingen grund til at gere bacillernes arbejde lettere” (Heisz 2018, 229).

11918 var kirkelige organisationer en vigtig del af mange danskeres liv. Forskellige
kirkelige organisationer og privatpersoner i og udenfor folkekirken organiserede so-
cialt hjeelpearbejde under epidemien. Det gjaldt for eksempel Kirkens Korsheer, Ko-
benhavns Indre Mission, KFUM & KFUK (alle i folkekirken), Centralmissionen (Me-
todistkirkens Sociale Arbejde), Frelsens heer og Blaa Kors. Dette illustrerer den rolle,
kirken spillede i det danske samfund. Mennesker, som kom i ned péd grund af syg-
dom, arbejdsleshed eller andre ulykker, var stort set overladt til sig selv og deres fa-
milie, hvis de ikke havde serget for at forsikre sig. Velfeerdssamfundet i Danmark,
som vi kender det i dag, var pa dette tidspunkt kun i sin vorden. Kirkelige organisa-
tioner tog i hegj grad denne rolle pa sig. Der var en forventning i befolkningen om, at
kirker tilbed hjeelp, ndr man var i ned og eksempelvis manglede mad. Dette var en
steerk medvirkende faktor for antallet af deltagere i kirkernes gudstjenester. Kirken
var et sted, folk sogte hen i tillid til, at de kunne f& hjeelp, nar de var i social ned.
Mange af landets preester s& det som en vigtig opgave, at organisere omsorg udover
den sjeelelige (Heisz 2018, 225-35). Kirkelige organisationer som Frelsens Heer, Rede
Kors og Menighedsplejen tilbed sygepleje med sygeplejersker, der blandt andet fun-
gerede som hjemmesygeplejersker og patog sig arbejdet i nodlazaretterne (Trier 2018,
129-134). Kirkelige organisationer og preester deltog langt mere offensivt i udad-
vendte aktiviteter som eksempelvis socialt hjeelpearbejde. Pa den made blev det syn-
ligt for danskerne, at kirker gjorde en forskel. I det hele taget var det danske civilsam-
funds frivillige aktive indsats under krisen, ifelge historiker og specialleege Hans
Trier, en vigtig arsag til, at Danmark slap relativt let ssammenlignet med andre lande
omkring Danmark (ibid., 230-33).

I dag har situationen eendret sig. Staten har pataget sig opgaven at hjeelpe menne-
sker, der er i social ned, hvad enten det skyldes arbejdsleshed eller andre arsager. Der
er i befolkningen en forventning om, at staten har et sikkerhedsnet for borgere, som
har et behov for social og sundhedsmaessig omsorg. Det er velfeerdsstatens raison
d'étre. Hvis forventningen om hjeelp opfyldes i de fleste tilfeelde, kan man forvente
en hej grad af tillid til de offentlige institutioner, der udbyder denne hjelp. I dette
tilfeelde handler det om tillid til de relationer, der typisk udspiller sig i institutioner,
samt om tillid til organisationer og systemer, som for eksempelvis til de institutioner,
der understotter arbejdslese (dagpenge, bistand, arbejdsformidling og sa fremdeles)
eller de institutioner, der hjeelper syge (hospitaler, praktiserende leeger og lignende).
Hvor kirker i 1918 var samlende for hjeelpen til flere af disse nedsituationer, er dens
virke i dag indskreenket til religios service (med fokus pa sjeelelig omsorg, overgangs-
ritualer og lignende), og forventningen om hjeelp og den tilherende tillid til de enkelte
offentlige institutioner er ligeledes kompartmentaliseret. Der er tillid til sundheds-
meessig omsorg for den enkelte i sundhedsinstitutionerne, tillid til omsorg for den
ledige i arbejdslediginstitutionerne og tillid til sjeelelig omsorg for den enkelte (tro-
ende) i kirken. Den tyske sociolog Georg Simmel (1858-1918) beskeeftigede sig med
begrebet og feenomenet ‘tillid” i begyndelsen af 1900-tallet. Simmel var iseer optaget
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af tillid som et mellem-menneskeligt forhold. Han argumenterede for, at tillid er et
udtryk for mangel pa ‘viden’, forstdet séledes at et individs gangbare viden er man-
gelfuld i forhold til viden om forventninger fra det individ, man star over for. Tillid
kommer dermed til at virke som en mulig hypotese om kommende handlinger, en
hypotese som man vurderer som tilstraekkelig sikker til, at man kan kontrollere sine
praktiske handlinger ud fra dem (Frederiksen 2012, 734).

Tillid skal ikke forstds som et konstant feenomen uatheengigt af de sociale forhold
som personen indgar i. Tillidsforskeren Morten Frederiksen peger pa tre forskellige
kontekstuelle forhold: (1) Hvilke relationer er er tale om? Hvem indgar i relationerne?
Frederiksen differentierer pa baggrund af sit eget studie mellem tre niveauer, hvor
relationen der rummer mindst neerhed eksempelvis inkluderer naboer, og det med
storst neerhed indeholder familiemedlemmer. (2) Hvad handler tilliden om? Hvad
udger objektet for tillid? Pointen er, at tillid mellem de samme individer varierer alt
efter, hvad det er tilliden handler om. (3) Hvilke sociale omsteendigheder indgar re-
lationen i? I hvilken konkret situation udspilles praksis? Vurderingen af tillidsrelati-
oner er saledes ikke konstant, men differentieres alt efter kontekst, og begrebet ‘tillid’
skal altsa forstas i ssmmenheeng med kognitive og vidensmeessige forhold (Frederik-
sen 2012, Svendsen 2012, 37-38). Hvis man kender det sandsynlige udfald af en social
begivenhed, eksempelvis at samfundet tilbyder et socialt sikkerhedsnet ved sygdom
eller arbejdsleshed, formindskes den erfarede ricisi tilsvarende og allerede etablerede
tillidsrelationer kan opretholdes. I den konkrete situation formindskes risici ved pan-
demien af statens velfeerdssystemer. Dermed er der bade en forventning om og tillid
til, at sociale systemer understotter og sikrer ens tilveerelse (se ogsa artikel 8 i dette
nummer).

Tillid har altsa bade en mellemmenneskelig og en institutionel dimension, der ofte
medierer forholdet til organiseret religion. Undersogelsen af eventuelle forskydnin-
ger i danskernes forhold til religiose og eksistentielle spergsmal ma saledes inddrage
tillid som en vaesentlig variabel.

Religionsvidenskabelige teorier om religion, ded og lidelse

Forestillingen om, at sygdom og ded, bade egen og ens neertstaendes, spiller en cen-
tral rolle for religions opstden og fortsatte tiltreekningskraft, er ikke kun en udbredt
kulturel model i den vestlige verden. Ogsa religionsvidenskaben har fra sin begyn-
delse haevdet, at menneskers erkendelse og oplevelse af dodens uafvendelighed er
afgerende, hvis vi skal forsta, hvorfor religiose forestillinger opstar, samt i hvilke si-
tuationer, de forekommer seerligt relevante. Sygdom og ded forstdet som grundleeg-
gende menneskelige erfaringer har siledes spillet en central rolle i ellers ret forskel-
lige religionsteorier udviklet siden fagets fodsel i midten af 1800-tallet. Vi kan med
fordel til start organisere dette heterogene materiale pa baggrund af den traditionelle
skelnen mellem substantielle og funktionelle teorier. Substantielle teorier fokuserer pa
religionens substans, hvad den pa indholdssiden ma indeholde for at falde under ka-
tegorien religion. Thanatocentriske religionsteorier haevder, at deden er et livsvilkar,
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som religioner nodvendigvis ma tematisere, ja ofte ses daden eller dedsbevidstheden
ligefrem som den afgerende problemstilling, der pa en gang aktiverer religiose fore-
stillinger og begrunder deres opstden. Religioners haevdelse af en eksistens, der over-
skrider den fysiske ded, bliver i en sddan tilgang ofte et (blandt flere) afgorende traek,
der adskiller religion fra andre verdensbilleder, som for eksempel politiske ideolo-
gier.

P& den anden side har vi funktionelle teorier, der ogsa anskuer deden som en
grundleeggende menneskelig erfaring, som alle religioner pa forskellig vis ma adres-
sere, men hvor interessen nu rettes mod, hvorledes religion via forestillinger og hand-
linger opfylder en social eller psykologisk funktion. Deden anskues som et psykolo-
gisk eller socialt problem, der, selvom det ikke nedvendigvis i sig selv rummer reli-
gios betydning, ma adresseres funktionelt, og det er i kraft heraf, at en raekke forestil-
linger eller handlinger forbundet med deden kan defineres som religiose. Nar den
russiske revolutionshelt Vladimir Lenin (1870-1924) efter sin dod bade balsameres og
forbindes med uangribelige sandheder, er det ud fra en funktionel betragtning en re-
ligion, ogsa selvom der ikke henvises til forestillinger om sjeelens udedelighed. Som
det méaske er klart, er forskellen ikke absolut, og en reekke teorier blander substantielle
og funktionelle perspektiver. Alligevel kan vi benytte adskillelsen som et pejlemaeerke
pa, hvorvidt en teori ser deden som en afgerende bestanddel i religionen menings-
univers — som noget der i sig selv fremkalder religiose forestillinger og handlinger;
eller om den i stedet ser deden som et mere generelt problem, som religion, pa linje
med andre sociale og psykologiske systemer (for eksempel det medicinske, arveret-
lige eller eksistentielle), kan men ikke nedvendigvis vil levere en funktionel lgsning
pa.

Vi kan en smule arbitreert begynde vores redegorelse med den tyske religionshi-
storiker Friedrich Max Miiller (1823-1900), og hans udpegning af netop dedsbe-
vidstheden som en afgerende forudseetning for forestillingen om den fra kroppen ad-
skilte, udedelige sjeel — en forestilling Miiller sa som en afgerende forudseetning for
alle religiose systemer. Religion defineres ganske enkelt som netop erfaringen af den
udedelige sjeel (Miiller 1892).¢ Det er dog med Edward B. Tylor (1832-1917), at dedens
centrale rolle for religions oprindelse far sin klassiske, intellektualistiske form: Hos
den britiske antropolog er det ikke erfaringen af sjeelen, men den anderledes konkrete
erfaring af forskellen pa den levende og den dode, der sammen med eksistensen af
dremmebilleder, leder den primitive (empiristiske) filosof frem til forestillingen om
sjeelen. “Animisme” kaldte Tylor den ideologi, som forestillingen om en sjeel (anima),
der overlever deden, giver ophav til, og han haevdede, at vi her finder den rede trad,
der optraeder i og dermed forbinder alle verdens religioner. Forestillingen om sjeelen
som et grundleeggende livsprincip opstar altsd gennem som en forklaring pa erfarin-
gen af sjeelens fraveer i den andens dod samt i dremmesyn, og via analogier udbredes

6 Mere preecist er det den antropologiske religion, der iflg. Miiller komplementerer den fysiske religion
ved at forbinde erfaringen af sjeelen med gudsbegrebet: “...and yet, what can be the object, nay, what
can be the meaning of our saying, ‘I believe in God,” unless we can say at the same time, ‘I believe in
my soul’”. (The Gifford Lectures, hentet 13.11.20: https://www.giffordlectures.org/books/anthropolog-
ical-religion/lecture-8-discovery-soul-man-and-nature).
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princippet til generelle forestillinger om, at alle ting rummer en fra kroppen uaf-
heengig sjeel (Tylor 1871).

Hvor Max Miillers romantiske historicisme og Tylors evolutionistiske intellektua-
lisme ultimativt grunder religiose forestillinger i behovet for individets forklaring pa
en grundlagserfaring — hos Miiller positivt af en udedelig sjeel; hos Tylor negativt i
fraveeret af liv — finder vi en anden inspirationskilde til moderne teorier om forholdet
mellem religion, lidelse og ded i de funktionelle teorier, der opstar omkring 1900.
Retter vi som udgangspunkt fokus mod psykologisk funderede, funktionelle teorier,
anskuede bade den amerikanske psykologis skaber, William James (1842-1910), og,
pa den anden side af Atlanten, psykoanalysens grundleegger Sigmund Freud (1856-
1939) forestillingen om deden som central for religions vedblivende tiltreeknings-
kraft. Pa trods af deres meget forskellige opfattelse af religions rolle i moderniteten —
James var overvejende positiv, Freud overvejende negativ — pegede de begge pa, at
religion har en reekke psykologiske funktioner, og at serligt forestillinger om livet
efter doden ‘beskytter’ den troende imod en psykisk destabiliserende oplevelse af
meningsleshed og kontingens. I stedet installerer religion en, for James genuin, for
Freud falsk, folelse af hab og fortrestning, der kan aktiveres, nar alvorlig sygdom og
ded uafvendeligt indtreeder (James 1905; Freud 1927).

Hvor en psykologisk funktionalisme ogsa i nyere teorier iseer peger pa religions
rolle i opretholdelse af subjektets oplevelse af mening i forestillingen om sin egen dod
eller i oplevelsen af de naermestes lidelse og ded, dbnede den sociologiske funktiona-
lisme et andet perspektiv. Fokus rettes her mod den rolle, som religionen spiller i
samfundets made at tackle de sociale kriser, som sygdom og dod blandt samfundets
medlemmer potentielt afstedkommer. Den franske sociolog, Emile Durkheim (1858-
1917) tog saledes eksplicit afstand fra bade Max Miiller og Tylors individualisme og
den dertil horende ide om, at religion opstar i enkeltindividets forestilling om en fra
kroppen adskilt (udedelig) sjel. Religion er ifelge Durkheim bedre forstaet som et
system af forestillinger og handlinger, der relaterer til samfundets idealbillede af det
selv, der hos Durkheim betegnes som ‘det hellige’ — altsd den overmenneskelige og
erfaret evige, sociale kraft eller realitet, hvis aftryk pa det enkelte individ betyder, at
det heever sig fra den profane naturtilstand. Deden var for Durkheim ikke en grund-
lagserfaring, som kan forklare fremkomsten af religion som sddan, men har kun rele-
vans for det religiose system i den udstreekning, at selve dens forleb og eksistens pa
nogen made kan true den radikale adskillelse af helligt og profant. Begravelsesriter-
nes funktion er derfor primeert at udskille den del af individet, der, i modseetning til
den forgeengelige krop, har sin oprindelse i det hellige (de negative riter), samt at give
et kollektivt udtryk for smerte og sorg og derved bekreaefte og aktivere gruppens mo-
ralske feelleskab (de piakuleere riter). Angsten for deden er altsd hos Durkheim ikke
et universelt substrat, som religion kan fedes i, men i stedet et, godt nok vigtigt, bio-
logisk og socialt faktum, som det religiose system ma tage hand om for dermed at
opretholde dets centrale funktion: at forene gruppen (Durkheim 1995 [1912]).

Retter vi blikket mod den polsk-britiske antropolog Bronislaw Malinowski (1884-
1942), preesenteres vi for forste gang for en teori, der samtaenker religions sociale og
psykologiske funktion, og som giver bade sygdom og ded en serlig fremtreedende
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rolle (se for eksempel Malinowski 1948, 29). Grundleeggende ser Malinowski prag-
matisk pa mytologi, magi og religion som sakaldt ‘integrerende imperativer’, dvs.
som institutioner der, i modseetning til de institutioner, som sikrer kulturelt indleert,
teknisk kunnen (de ‘instrumentelle imperativer’), ikke i sig selv rummer en direkte
veerdi for overlevelsen (Malinowski 1944). Deres funktion er centripetal, dvs. de sam-
ler individer i en respekt for og accept af gruppens tradition og autoritet, og de styrker
derigennem indirekte overleveringen af de feerdigheder, der garanterer gruppens
overlevelse i et ofte fjendtligt miljo. Malinowski heevder, at forskellige aspekter af re-
ligion har forskellige mader at opfylde denne funktion, og han er dermed blandt de
tidlige forskere, der mest aktivt argumenterer imod, at religion kan forklares ved
hjeelp af et enkelt princip. Det binder dog hans tilgang sammen, at religions (og her-
med ogsa magi og mytologis) sociale funktioner alle medieres af deres indvirkning
paindividers mentale tilstande. Religiose handlinger og forestillingers primeaere funk-
tion er at pavirke sindstilstanden hos samfundets medlemmer, og det er udelukkende
via denne pavirkning, at de formar at stabilisere den social organisme. Hermed er
Malinowski en tidlig repreesentant for, hvad der senere kaldes ‘coping-teori’, hvor
religion generelt og i seerdeleshed de dele, der har med sygdom og dod at gere, haev-
des at have en afgerende pragmatisk funktion, da den bade er leveringsdygtig i et
adfeerdsprogram, der gennem ritualer forener de modsatrettede folelser, som de pa-
rorende rammes af — keerlighed til den afdede og afsky for liget — samt i et menings-
univers, hvor forestillinger om den udedelige sjeel installerer hab og fortrestning, og
dermed modvirker en potentielt socialt disintegrerende angst (Malinowski 1948: 29-
35).

Pointen med denne kortfattede behandling af tidlige bud pa en forstaelse af for-
holdet mellem sygdom og ded og religion er primeert at vise, hvorledes tidlige teorier
kridtede banen op for den senere teoriudvikling, som den kommer til udtryk hos en
lang raekke forskere fra midten af det 20. arhundrede frem til i dag.” Den videre forsk-
ning kan siges at folge to centrale spor. Forste spor anskuer religion som primeert et
forklarings- eller meningssystem, og sygdom og ded er af gode grunde centrale elemen-
ter, da de pa en gang er almenmenneskelige og rummer noget uforklarligt og myste-
rigst: Hvorfor rammes mennesker af sygdom, og hvorledes skal man forstd den fysi-
ske krops endeligt? Religiose systemer er naturligvis ikke ene om at levere en mulig
forklaring pa disse spergsmal, og moderniteten er, som vi sa tidligere i denne artikel,
om noget kendetegnet ved en diversitet i antallet forklaringssystemer, der alle pa for-
skellig vis praeges af videnskabernes voksende autoritet. Dette kan omsaettes i den
tese, at i situationer, hvor sygdom og ded fremheeves som seerligt patreengende, vok-
ser behovet for forklaringer, der indlejrer den konkrete situation i et mere omfattende
meningsunivers. Denne tilgang finder vi i forskellige teoridannelser gennem det 20.
arhundrede, men ofte med en forskydning i retning af, at religion ikke (nedvendigvis)
leverer en konkret forklaring, men i stedet heevder dedens ultimative forklarlighed og
dermed verdens meningsfuldhed. For eksempel fremhaever bade Peter Berger (1967)

7 For en grundig diskussion med seerlig fokus pa moderne kognitive og evolutioneere tilgange til de-
des betydning for religion, se Jong & Halberstadt 2016.
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og Clifford Geertz (1973) haevdelsen af universitets grundleeggende meningsfuldhed
som en afgorende egenskab ved det nomos eller verdensbillede, religion er levering-
dygtig i. I vores undersogelse afspejles dette i spergsmal, der retter sig mod en for-
klaring pa COVID-19’s fremkomst (‘er der en hejere mening’), og vi seger at afklare
forholdet mellem forestillinger om COVID-19 som udtryk for guddommelig straf el-
ler muligheden for guddommelig indgriben.

Et andet spor retter sig mod religion som et eksistentielt eller funktionelt system. I
forhold til sygdom og ded er dets evne til at deempe eksistentiel eller ontologisk usik-
kerhed i centrum, hvad enten dens ultimative funktion er rettet mod individets psy-
kiske velbefindende eller mod samfundets sammenheengskraft. Dette kan overseettes
til det postulat, at religion og seerligt religiose handlingers primeere funktion er at
agere som et bolveerk mod den angst, der aktiveres, ndr mennesket konfronteres med
sygdom og ded. Vi kan med Malinowski omszette dette i en direkte tese: at menne-
skets evne til at handtere kontingens-erfaringer — dvs. de erfaringer af vilkarlighed
som sygdom og ded giver ophav til — styrkes, hvis de indlejres i et religiost system,
der bade leverer et adfeerdsprogram (‘hvad ger vi med den dede’), og som heevder
sjeelens udedelighed (‘hvad sker der med os efter deden’). To potentielt kompatible
hypoteser fremkommer heraf. Den forste pastar, at samfund med et steerkt religiost
system bedre kan handtere kriser som for eksempel COVID-19 end samfund med et
svagere religiost system. Mens denne hypotese adresserer et socialt niveau, hvor for-
skelle i evnen til at handtere kriser ses som en funktion af styrken af religion i forskel-
lige samfund, kan den ogsa overseettes til en individualistisk eller eksistentiel hypo-
tese, hvor det netop er i kriseerfaringen, at individer seger mod religion for derved at
mindske den af krisen udleste psykiske angst og uro. De to hypoteser adresserer sa-
ledes hver sit niveau. Hvor den forste vil haevde en forskel pa et socialt niveau (forskel
mellem samfund eller grupper), vil den anden undersgge et psykologisk niveau, hvor
individers sogning mod religion ses som en funktion af deres oplevelse af eksistentiel
krise. Ogsa her kan vi med fordel inddrage Clifford Geertz” indflydelsesrige religi-
onsteori. Religion er sdledes ikke blot leveringsdygtig i en (potentiel) forklaring pa
lidelsens og dedens problem. Den leverer ogsa et handlingsprogram eller en etos, dvs.
en mdade at lide og serge pa, der indlejre individets erfaring i medet med sygdom og
ded i et mere omfattende symbolsystem (Geertz 1973).

Ideen om, at religion pa den ene eller anden made bade har et forklarende poten-
tiale, dvs. evner at opretholde forestillingen om et meningsfuldt univers i neerveeret
af egen eller neertstdendes sygdom og ded, og at religion bedre end andre systemer
forstar at modvirke dedsbevidsthedens potentielt negative psykologiske effekter er
saledes stadig udbredte, om end de forskellige teorier varierer mht. veegtningen af
disse egenskaber. For eksempel spiller daden en veesentlig rolle i Stark og Bainbridges
markedsorienterede rational choice-teori om religion som et system af generelle kom-
pensatorer (for eksempel ‘loftet om liv efter deden’), der erstatter en uopnaelig belon-
ning (for eksempel ‘evigt liv’) med et uverificerbart lofte om en fremtidig belenning,
der kreever visse ofre (for eksempel ‘et dydigt liv’). Men hos Stark og Bainbridge er
undgadelse af deden netop blot ét blandt flere ensker, som religioner evner at omsaette
til generelle kompensatorer (Stark & Bainbridge 1980).
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En moderne teori, Terror Management Theory (TMT), skiller sig dog ud ved at
anskue religion som en adaptation, hvis primare formal netop er at deempe menne-
skets angst for deden. Inspireret af de sene arbejder af psykoanalytikeren Otto Rank
(1884-1939) og antropologen Ernest Becker (1924-1974) haevder TMT, at mennesket i
lobet af dets evolution har udviklet evnen til mentalt at simulere fremtidige begiven-
heder og derved fremmet vores mulighed for at overleve i en ofte fjendtlig verden.
Evnen indebeerer dog den negative sideeffekt, at vi ogsa kan forestille os vores egen
ded, og denne forestilling kan, hvis ikke den undertrykkes, potentielt udlose en lam-
mende, eksistentiel angst. Udviklingen af og stabiliteten i religiose systemer forklares
saledes som et ubevidst forseg pa at hdndtere disse angstfremkaldende simulationer,
der ellers ville heemme adaptiv adfeerd, dvs. adfeerd der fremmer organismens mu-
lighed for at overleve. Forestillingen om sjeelens udedelighed, under hvilken form
den end matte fremkomme, fungerer i sig selv som en negation af dedens uafvende-
lighed, og formar derved at deempe den af forestillingen affedte (forventede) angst
(Pyszczynski et al. 2015; Vail et al. 2010). Mindes man om dedens uundgaelige realitet
(sdkaldt ‘mortalitets-saliens’), hvad enten det sker eksperimentelt eller i almindeligt
liv, aktiverer det iflg. TMT to adfeerdsmenstre. Hvis dedsbevidstheden er central, vil
man sgge at afveerge forestillingen ved at aktivere adfeerd, der seenker risikoen eller
som nedtoner dennes realitet. Er dedsangsten mere perifer eller ligefrem ubevidst,
soger man tilflugt i et kulturelt verdensbillede, der ved at fremkalde forestillingen om
et meningsfuldt univers steekker den med deden forbundne angst. Dette foregar en-
ten bogstaveligt gennem heevdelse af sjeelens udedelighed og en eller anden form for
efterliv, eller gennem en symbolsk deltagelse i et storre hele, der overskrider indivi-
dets dod, som for eksempel i sleegten eller ved at man efterlader sig varige materielle
produkter. Religiose verdensbilleder er altsa ikke ene om at modvirke de negative
emotionelle effekter af dedsforestillinger; men religion har ifelge TMT alligevel en
serstatus som det system, der mest effektivt eksekverer denne funktion. Religiose
systemers udsagn lader sig nemlig ikke falsificere, og de adresserer problemets kerne,
dedsangsten, direkte gennem heevdelsen af sjeelens udedelighed. Religion udstyrer
dermed individet med en slags hellig usarlighed, hvor kun kroppen gér til grunde,
mens sjelen fortseetter sin eksistens (Vail et al. 2010). Samtidig fungerer religion ogsa
som en symbolsk coping-system, hvor individet indlejres i feellesskab henover gene-
rationer. Religion har derfor en fordel ved bide at aktivere et bogstaveligt og et sym-
bolsk modsvar til dedsangsten, og religiose verdensbilleders succes kan forklares om
et produkt af dette forhold.

TMT heevder altsa, at der er et kausalt forhold mellem pa den ene side styrken af
et kulturelt verdensbillede, og pa den anden side styrken af forestillinger om deden
hos individet. Postulatet udmenter sig i en reekke hypoteser: at en svaekkelse af indi-
videts verdensbillede gor dedsforestillinger mere fremtraedende i bevidstheden; at vi
som folge af et symbolsk eller konkret mede med deden sgger at styrke vores selvag-
telse ved at leve op til det kulturelle verdensbillede; at dette mode far individet til at
fremhaeve og styrke identifikationen med og forsvaret af et allerede eksisterende ver-
densbillede, for derved at nivellere dedsangsten; at vi alle soger oget social bekraef-

Historiske og teoretiske baggrunde 55



telse pa vores verdensbillede, nar deden fremhaeves; og at vi, nar deden er fremhee-
ves, er mere fjendtligt indstillede overfor verdensbilleder, der opfattes som fremmede
(Pyszczynski et al. 2015). Kort sagt, nar deden er en fremtreedende forestilling, rykker
vi sammen om og bekreaefter gensidigt gruppens allerede eksisterende verdensbille-
der pa bekostning af det fremmede, og omvendt er vi, i situationer hvor disse ver-
densbilleder af forskellige grunde svaekkes, mere opmaeerksomme pa og mindre be-
skyttede mod angsten for deden.

Forbindelsen mellem kulturelle verdensbilleder og dedsforestillinger bekreeftes
anekdotisk af mange religiose systemers fokus pa forestillinger om ulykke, ded og
muligt efterliv, og forholdet har veeret undersogt eksperimentelt. Sdledes har talrige
studier undersogt de forskellige sammenhaenge, TMT haevder at finde mellem styr-
ken af verdensbilledet og dedsangst (for oversigt, se Pyszczynski et al. 2015, afsnit 4-
5). Det er derfor direkte relevant at undersege COVID-19 epidemiens indvirkning pa
danskernes forhold til forskellige tilgeengelige verdensbilleder, herunder i hvilken
udstreekning truslen om sygdom og ded (hvor abstrakt denne end matte forekomme)
fordrsager en bevaegelse henimod mere religiost informerede forestillinger, der iflg.
TMT burde vere det steerkeste bolveerk mod dedsangst. Besynderligt nok naevner
den eneste artikel, der direkte adresserer COVID-19 ud fra et TMT-perspektiv, ikke
religion med et ord, men fokuserer i stedet pa, hvorledes dedstruslen aktiverer poli-
tisk-ideologiske verdensbilleder (liberal vs. konservativ) i et splittet USA (Py-
szczynski et al. 2020). I forhold til TMTs forstaelse af religion og religiose forestillinger
som seerligt effektive til at deempe dodsangst, er det pafaldende, at religion i et land
som USA, der er kendetegnet af hgj religiositet, ikke er en faktor, der automatisk mel-
der sig i artiklens diskussion om COVID-19s indvirkning. Dette peger pa det proble-
matiske i TMTs forstdelse og brug af begrebet ‘verdensbillede.” Det er for det forste
langt fra sikkert, at individer har et integreret billede af verden, der uproblematisk
applicereres i alle tilveerelsens domaener. Mere sandsynligt vil forskellige situationer
udlese varierede, mere eller mindre systematiserede forestillinger, og disse systemer
behover ingenlunde at vere logisk sammenheengende. Hvis det, for det andet, sdle-
des er uklart, om individet potentielt har flere verdensbilleder rettet mod forskellige
sociale domener (politiske, ideologiske, religiose, etniske, nationale etc.), bliver
sporgsmalet, hvilket af disse der i sa fald aktiveres i bestemte situationer. Dette peger
pa en central hypotese: Hvis religion, per definition, er det system, der mest effektivt
adresserer menneskers medfedte dodsangst, sa ma vi forvente, at aktivering af denne
angst for eksempel under en pandemi i sig selv vil styrke tilslutning til og segning
hen imod religiose forestillinger. Som det fremgar af temanummerets ovrige artikler,
synes dette ikke at veere tilfeeldet —i hvert ikke i neerveerende undersogelse. Dansker-
nes har ikke i neevneveerdig grad sogt mod religion som reaktion pa COVID-19.

Individers reaktioner pa krisesituationer er imidlertid komplekse, og tidligere un-
dersogelser bakker langt fra entydigt om TMTs fokus pa dedsangsten som den (ene-
ste) drivende arsag (Andersen et al. 2001; Ausker et al. 2008). I sekuleere samfund som
det danske har vi grund til at antage, at der ogsa melder sig mere almene eksistentielle
sporgsmal, og alternative teoretiske tilgange til forstaelse af individets mode med kri-
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ser peger for eksempel pa disses potentiale til at styrke individets oplevelse af per-
sonlig vaekst. Mens krise og traume i al almindelighed traditionelt er blevet forstaet
som psykologiske belastninger, der nedseetter funktionsevnen, og som derfor potenti-
elt forer til lidelser som angst, depression eller misbrug, retter den psykologiske ret-
ning ‘positiv psykologi’, der opstod omkring ar 2000, opmeerksomheden mod de
mere lyse sider af menneskets psykologi (Seligman & Csikszentmihalyi 2000). Den
positive psykologi undersgger, hvorledes belastninger, kriser og traumer i nogle si-
tuationer og for bestemte individer i sig selv kan rumme udviklingspotentialer. Med
begrebet “posttraumatisk vaekst” fokuserer man pa positive psykologiske eendringer,
der opleves som et resultat af modgang og andre udfordringer, og som ferer til et
hojere eller mere integreret psykologisk funktionsniveau. Posttraumatisk vaekst
handler om ‘livseendrende’ psykologiske skift i teenkning og relation til verden, der
bidrager til en personlig proces mod en forandring, der opleves som dybt menings-
fuld (Tedeshi & Clahoun 2004).

Denne forestilling er ikke fremmed for aksiale religiose systemer (Bellah 2011), der
alle leegger veegt pa lidelsens potentielt forandrende potentiale og som ligefrem ud-
vikler asketiske teknikker, der skal gore lidelsen og dedsangsten neervaerende. Den
positive psykologis fokus pa disse processers psykologiske og ikke religiose foran-
kring kan formentlig pa mange mader vare et mere moderne og sekuleert bud pa,
hvad der pa leengere sigt er pa feerde efter en periode med krise og tanker om ded
som under COVID-19 epidemien (Park 2010). Som vi rapporterer i artiklen om “Hel-
bred og trivsel”, ser en del af vores deltagere da ogsa positive effekter af COVID-19.
Denne bergrer i seerlig grad effekter af hjemsendelsen i midten af marts; men i forhold
til den positive psykologis fokus pa posttraumatisk veekst kan man med rette sporge,
om krisens direkte psykologiske indvirkning, for eksempel erfaret gennem syge eller
dede familiemedlemmer eller at man selv har veeret syg, ikke har veeret for begraenset
i antal til, at vi kan tale om egentlig traumer og derfor om posttraumatisk veekst. Kun
fa procent af vores sample rapporterer saledes, at de har veeret direkte bergrt af CO-
VID-19 (2 % har veeret syge, 5 % har haft syge i husstanden og 13 % syge i deres
bekendskabskreds). Lasner vi kravene en smule, sa vi ser en social krise (hjemsen-
delse, dedbevidsthed, kriseretorik) som tilstraekkeligt til at udlese et mildere traume,
kan vi med fordel se pa nogle af de positive effekter, der rapporteres som folge af
COVID-19. Af seerlig interesse er i denne sammenhaeng fremkomsten af nye sekuleere
ritualer, nemlig den af DR transmitterede feellessang, der bredt i samfundet er blevet
anskuet som en indikation pa en fornyet fokus pa et almenmenneskeligt (nationalt)
feellesskab (se ogsa “Mellem feellessang og handvask: Ritualer og COVID-19”).

En tredje teoretisk retning, den eksistentielle psykologi, tager et bredere perspektiv
pa det alment menneskelige i forbindelse med krise og lidelse og viger udenom den
religiose fortolkning af disse. Den eksistentielle psykologi undersoger grundleg-
gende menneskelige livsvilkdr, og hvordan den enkelte oplever disse og navigerer
igennem disse. Yalom foreslog fire grundleeggende livsvilkar for mennesket, som det
ma forholde sig til: At mennesket uundgaeligt skal de. At mennesket i afgerende
stunder er alene. At mennesket har frihed til at veelge. Og endelig, at livet grundleeg-
gende er meningslost (Yalom 2008). De fire grundleeggende livsvilkar kan med rette
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antages at have veeret i spil i starre eller mindre grad under COVID-19. Det giver sig
selv, at menneskets dodsbevidsthed er blevet mere patreengende bl.a. gennem dag-
lige opdateringer i medier pa dagens dedstal grundet COVID-19. Men krisen bragte
ogsa spargsmalet om frihed i spil. Den personlige frihed blev indskraenket under den
forste fase af nedlukning, og samtidig oplevede de fleste nok et personligt og kollek-
tivt ansvar, der fulgte med den gradvise gendbning af samfundet og den deraf fol-
gende forogede frihed, fordi vi blev (pinligt) bevidste om vores feelles ansvar for at
passe pa hinanden. Ensomhed — eller menneskets ‘alenehed” - ma ogsa antages at
vaere bragt i spil seerligt under den forste harde nedlukning, hvor forsamlingsforbud-
det var sat til 10 personer. Statsministerens slogan “Sammen — hver for sig” er mod-
stridende og har maske emotionelt, kognitivt og kropsligt veeret en modstridende er-
faring for mange under nedlukningen. Men ogsa eksistentielt rummer saetningen en
indbygget modseetning, fordi det er grundleeggende for mennesket at opleve sig alene
netop derfor at hige efter relationer, som under nedlukningen blev gjort svaert hvis
ikke umuligt for nogen at indga i.

Den sidste preemis, at livet grundleeggende er meningslest, gar pa mange mader
imod en religios forestilling, der netop heevder, at der dybest set er en mening med
livet. Den eksistentielle psykologi vil haevde, at vi ikke pa nogen made kan forudseette
eller fa bekreeftet dette guddommelige forsyn. Til gengaeld kan og skal mennesket
arbejde pa at skabe sin egen mening i livet. Dette gér igen hos flere eksistentielle psy-
kologiske teenkere som Victor Frankl (1985) og den nyere tyske forsker Tatjana Sch-
nell (2009, 2011). I felge Schnell har mennesket mange forskellige kilder til mening,
hvoraf religion er én af dem. Disse bidrager til en oplevelse af livet som meningsfuldt,
betydningsfuldt, sammenhaengende og med retning. Men nar kriser opstar, og man
oplever sig afskaret fra de saedvanlige kilder til mening (for eksempel blev mange
religiose saledes afskaret deres mulighed for at praktisere den sociale del af deres tro
ved gudstjenester eller andre dndelige sammenkomster under forste nedlukning), da
vil mennesket opleve en oget eksistentiel krise. For nogen resulterer det i darligt men-
talt helbred og flere studier finder, at eksistentiel krise er forbundet med en stor li-
delse (Schnell 2009, Damasio et al 2013; Pedersen et al. 2018). Men krise kan ogsa for
nogen blive anledningen til en revurdering af egne prioriteter og kilder til mening i
livet. Derfor kan der samtidig med en hoj eksistentiel krise ogsa eksistere en hgj grad
af meningsfuldhed. De to dimensioner er altsa ikke et kontinuum men forskellige,
separate dimensioner.

Hvor de allerede praesenterede teorier om individets forhold til deden bygger pa
en overvejende individualistisk ramme, insisterer en raekke sociologiske teorier pa, at
vi ikke (alene) kan forklare individers holdning og reaktion uden en solid indlejring
af individet i dets specifikke, sociale kontekst. Seerligt vaesentligt i denne sammen-
heeng er sporgsmalet om, hvad modernitetens introduktion af oget videnskabelig og
teknologisk kontrol, velfeerdsstat og sekularisering betyder for religiose forestillinger
og handlinger relateret til sygdom og ded. Velfeerdsstaten og tillidssamfundets be-
tydning understreges for eksempel af sociologerne Pippa Norris og Ronald Ingle-
harts, der i bogen Sacred and Secular fra 2004 beskriver, hvordan avancerede industri-
elle samfund stort set over en kam udvikler sig mere og mere sekuleert. Ifolge Norris
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og Inglehart skyldes sekulariseringen, at rige samfund i stigende omfang har kunnet
tilbyde sin befolkning en eksistentiel sikkerhed fra risici og farer (som ogsa beskrevet
ovenfor i afsnittet om tillid). Befolkningen i fattige samfund mé derimod se omfat-
tende trusler i gjnene, om det sa drejer sig om sult, sygdom, naturkatastrofer, krig
eller andre helt grundleeggende livsvilkar, som kan ege risikoen for tidlig ded, og
som foreger behovet for religios trost eller forklaring (Norris & Inglehart 2004). For-
holdet mellem krise og erfaringen medieres altsa i hej grad af, i hvilket omfang sam-
fundet bibringer individet en grundleeggende eksistentiel sikkerhed.

Andre sociologer, heriblandt Ulrich Bech, er imidlertid uenige i, at den egede ma-
terielle velstand skulle medfere et fald i erfaringen af risici. For Beck kan det senmo-
derne samfund derimod netop karakteriseres som et ‘risikosamfund” dvs. som sam-
fund, hvor hverken videnskabens eller velfaeerdsstatens evne til at skeerme individet
fra farer kan tages for givet (Beck 2006). Beck peger pa, at risikosamfundet er et pro-
dukt af helt centrale aspekter ved moderniteten, som for eksempel den radikale indi-
vidualisering, revolutionen i forholdet mellem kennene, i de multidimensionelle glo-
baliseringsprocesser, samt i de stadig mere alvorlige globale miljokriser. Selvom for-
andringer i risici saledes afspejler reelle forandringer i de moderne samfund, er det
hos Beck en central pointe, at erfaringen af risici er socialt konstrueret, idet det er de
politiske og samfundsmeessige diskussioner, der producerer oplevelser af risici og
usikkerhed. Beck taler hermed ind i en sterre diskussion om iseer mediernes italesaet-
telse af risiko og fare. Antropologen Mary Douglas haevder sdledes sammen med po-
litologen Aaron Wildavsky, at opfattelsen af, hvad der udger en risiko, altid vil veere
et sporgsmdl om, hvilken risiko man veelger at fokusere pa. Ifelge Douglas og
Wildavsky er uenighederne om, hvad der udger en risiko eller en fare, ret omfattende
og afheenger i hoj grad af den lokale, sociale kontekst. Opfattelsen af, hvad der udger
en risiko, bestemmes af i hoj grad af individers indlejring i konkrete livssituationer
og livsopfattelser, som igen aftheenger af den sociale organisering, som i sidste ende
er en spejling af samfundets ulige fordeling af ressourcer (Douglas & Wildavsky
1983).

I forhold til den neerveaerende COVID-19 pandemi vil et sociologisk perspektiv
have et serligt fokus pa, hvorledes sygdommen udmentes i en konkret erfaring af
risici, hvordan denne formes i samfundets forskellige diskurser, samt hvorledes for-
skelle i konkret savel som diskursivt medieret erfaring af risici forholder sig til de
underspgte religiose variabler. For at forsta eendringer i religiose forestillinger og
handlinger i forbindelse med COVID-19, ma vi ferst analysere i hvilken udstraeekning
sociale faktorer som alder, kon, indkomst, uddannelse og social baggrund medferer
forskellige typer erfaringer af risici.

Ritualer og ritualisering

I antropologien og religionsvidenskaben er det ikke en ny erkendelse, at kriser kan
veere befordrende for eendringer af grundleeggende sociale relationer. Der er dog altid
en fare ved at fokusere pa religionens intellektuelle, forestillingsmaessige dimension.
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Som et korrektiv hertil vil vi her til slut pege pa, at rituel adfeerd kan spiller en seerlig
rolle. Ritualer betegner her en seerlig adfeerdstype, der pa en gang formar at integrere
krisen i allerede etablerede sociale strukturer, og som samtidig rummer mulighed for
at genfortolke disse og derved skabe noget nyt. Som beskrevet i afsnittet om Mali-
nowski fandt struktur-funktionalismen ritualers primeere funktion i deres evne til at
genoprette balancen i sociale eller psykiske systemer, hvis ordinzere funktion en krise
havde forstyrret. Ritualer kanaliserer krisen ind i et socialt rum, hvor den kollektive
handling forener gruppeni en feelles indsats for at genoprette den psykiske og sociale
orden. Selve ritualet installerer en folelse af at ‘gore noget’ — en felelse af kontrol og
en deraf folgende oplevelse af katarsis.

Det synes abenlyst, at ritualer spiller en seerlig rolle, nar kriser indtreeffer, hvad
enten det er pa et personligt eller et socialt niveau, og det er derfor neerliggende at
undersoge, om ritualer rent faktisk fungerer som en coping-mekanisme, nar en krise
som COVID-19 rammer. Der er dog delte meninger om, hvorvidt denne mekanisme
faktisk er effektiv. Inspireret af Freuds observation af ligheden mellem rituel og
tvangsneurotisk adfeerd (Freud 2001) har Pascal Boyer og Pierre Liénard peget pa, at
ritualers virkning primeert beror pa, at de “drukner” arbejdshukommelsen gennem et
fokus pa deres korrekte udfersel, og at de derved evner at forskyde negative forestil-
linger — i hvert fald for en periode (Boyer & Liénard 2006; Liénard & Boyer 2006).
Ifolge den amerikanske antropolog Roy Rappaport kendetegnes ritualet netop ved,
at dets abenlyse egenskaber pa en reekke punkter adskiller det fra andre typer hand-
linger (Rappaport 1979, 1999). Ritualet rummer gentagelser og overfladige handlin-
ger, det har en seerlig fokus pa detaljer, greenser og orden, og handlinger stipuleres af
traditionen og ikke af handlingens mere direkte virkning. Kort sagt er den rituelle
handling pa forhand fastlagt og kraever (som regel), at man ngje folger et ofte kom-
pliceret handlingsmenster. Udferes ritualet i en periode, der er preeget af stor angst
og nervesitet fremkaldt af en akut krise som COVID-19, kunne man derfor forvente,
at deltagelse i ritualer i hvert fald for en stund fungerer lindrende.

Boyer og Lienards model fordrer ikke, at der er en direkte forbindelse mellem type
af ritual og den akutte krise, som ritualet udferes i forbindelse med. Denne vil kun
have en indirekte sammenheeng ved at motivere deltagerne til at udfere ritualet. Et
renselsesritual foretaget i forbindelse med sygdom er maske nok tematisk forbundet
med arsagen til dets udfersel (sygdom); men det er den ritualiserede handlings kom-
bination af detaljerigdom og krav om korrekt udfersel, der fremkalder den kognitive
effekt. Andre teorier leegger storre vaegt pd et mere direkte meningsfyldt forhold mel-
lem ritualet og dets umiddelbare arsag. I forhold til neerveerende projekt kan dette
anskues ud fra to perspektiver, der begge diskuteres i artiklen “Mellem feellessang og
héndvask: Ritualer og COVID-19”. Det forste perspektiv undersgger, om vi finder en
stigende ritualisering af i ovrigt funktionelle handlinger forbundet med den aktuelle
krise. I forbindelse med COVID-19 kunne det for eksempel veere, om handvask, af-
spritning og pa seneste brug af mundbind antager en rituel funktion, der klart ligger
ud over, hvad disse handlinger instrumentelt tilsiger. Det andet perspektiv forfelger
en mere klassisk problemstilling, der undersoger, hvilken rolle ritualer spiller for at
tilskrive mening og indlejre kriser i et socialt feellesskab. Den engelske antropolog
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Victor Turner pegede med begrebet ‘rites of affliction” (Turner 1968) pa ritualers rolle
i den kollektive bearbejdning af bade sociale og individuelle kriser. Dermed revurde-
rede Turner den traditionelle funktionalismes fokus pa ritualers ultimative rolle som
‘genoprettende’ og understregede i stedet deres potentielt innovative egenskaber. Ri-
tualets liminale fase er kendetegnet ved en seerlig ludisk, dvs. legende tilgang de etab-
lerede konventioner. Den er preeget af en antistruktur, hvor samfundets grundleeg-
gende verdier seettes i spil og derved muliggeres en genfortolkes ind i en ny social
situation (Turner 1990).

Operationaliserer man disse teoretiske tilgange til ritualer til en konkret situation
i Danmark under COVID-19, rejser der sig en reekke naturlige spergsmal. Omsat til
den aktuelle situation undersoger vi, om COVID-19 har fert til en eget segning mod
de traditionelle ritualer, og om forarets nedlukning af religigse institutioners fysiske
rammer og dermed ogsa aflysningen af de traditionelle fysiske ritualer har udlest ne-
gative reaktioner. Fungerer ritualer (stadig) som angstreducerende coping-mekanis-
mer, der muliggor en genfortolkning af en ny livssituation? Og betyder nedlukningen
af de traditionelle religiose ritualer en stigning i den mere private rituelle praksis, som
for eksempel i bon, meditation eller forskellige former for magiske besveergelser? En
anden mulighed er, at der er opstéet en reekke nye menstre, som i hgjere grad kom-
mer til udtryk i en mere spontane ritualisering. Det er sdledes oplagt at undersoge,
om for eksempel afspritning, nye hilseformer og brug af mundbind, ud over de in-
strumentelle funktioner, ogsa har karakter af et ritualiseret svar pa en truende eksi-
stentiel situation? Endelig har vi ogsa fokuseret pa nye ‘sociale” ritualer, der maske
ikke direkte er religiose. Danmarks Radio opndede i fordret en uventet succes med
programmerne “Feellessang, hver for sig”, og det er i denne undersogelse relevant at
analysere disse som udtryk for en ny form for nationalt ritual.

Opsummering

Nar vi opsummerer, er det dbenlyst, at COVID-19 udbruddet i Danmarks giver en
unik mulighed for (a) at undersoge bade en reekke teoretiske pastande og teoriers
gyldighed i forhold til et bestemt materiale, gennem (b) at undersoge effekterne af
krise, sygdom og ded pa religiositet og eksistentiel orientering i Danmark i forhold
til de religiose, sociale og psykologiske tiltag der tages for at afbede krisen. Underso-
gelsen sigter derfor bade mod en afklaring af religionsvidenskabelige problemstillin-
ger, men tillige, og nok vigtigere, at bidrage til vores aktuelle viden om reaktioner pa
krisen og dens afledte effekter, som ensomhed og frygt, samt generere viden om,
hvorledes negative effekter kan bekaempes i bade religiose og alment eksistentielle
rum. P4 et overordnet niveau har vi derfor ladet os lede af tre spergsmal: (1) Hvad er
danskernes forhold til religion i forbindelse med COVID-197?; (2) Ser vi forandringer
i personligt velbefindende, veerdier og attituder til verden, og korrelerer eventuelle
forandringer med krisens udvikling?; og (3) Ser vi eendringer i form af (rituelle) hand-
linger, der er relateret til COVID-19.
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Mens religion muligvis fungerer som en universelt udbredt coping-strategi, er det
oplagt, at ogsa andre sociale og kulturelle faktorer pa afgerende vis pavirker, hvorle-
des vi teenker og handler i en krisesituation. Det er for eksempel en grundleeggende
preemis i sekulariseringshypotesen, at religion i moderne, industrialiserede og affor-
tryllede samfund har tabt terreen til andre sociale aktorer. Vi har derfor undersogt,
om dette har sendret sig markant under den akutte krise ved at sporge til, (4) om
respondenter i Danmark under den aktuelle krise soger veek fra religiose forestillin-
ger, handlinger og autoriteter til fordel for sekuleere myndigheder, politikere og an-
dre statslige aktorer; eller om krisen tveertimod afstedkommer en oget segning mod
religiose forklaringer, handlinger og autoriteter. Det er ogsa muligt, at effekterne af
krisen i hojere grad skal findes i danskernes adfeaerd og ikke i deres overbevisninger.
Vi har derfor ogsa undersogt, (5) om vi kan male eendringer i danskernes rituelle ad-
feerd og andre handlemuligheder, mens grundlaeggende trosforestillinger er forble-
vet konstante.

Som naevnt ovenfor spiller tillid en central rolle i udviklingen af kirkens rolle i
Danmark, og landet beskrives ofte som et samfund baseret pa tillid. Men menneskers
tillid og tiltro til hinanden, til myndigheder og andre autoriteter, samt til officielle
forklaringer udfordres af den igangveerende krise, der séledes har en bade politisk og
moralsk dimension. Epidemien kan for eksempel anskues som naturens svar pa men-
neskets adfeerd, som et rent videnskabeligt anliggende eller som en guddommelige
provelse. Undersggelsen har derfor sogt at afdeekke, (6) i hvilken udtreekning og i
hvilken udformning danskere forstar den nuveerende krise som et svar pa menne-
skets egen adfeerd, og (7) om det har sammenheeng med tillidsrelationer til savel in-
divider som til autoriteter.

I krisetider kommer religion oftest til udtryk gennem kollektive rituelle handlin-
ger. Hvad enten det er via religiose ritualer eller som civil-religiose pendanter, forenes
mennesker fysisk for gennem feelles handlinger at bearbejde kollektive kriser. Dette
er ikke muligt under pandemien, hvor sterre forsamlinger er forbudte, hvilket har
betydet en de facto nedlukning af religiose institutioner under forste nedlukning.
Samtidig rapporterer HOPE-projektet, der under COVID19-pandemien dagligt méler
pa en reekke adfeerdsparametre, om en stigende folelse af ensomhed og frygt samt et
fald i kontakt med neere venner og familiemedlemmer (https://hope-project.dk). Vi
har derfor undersogt danskernes brug af religiose og rituelle metoder til at modga
negative psykiske effekter af isolation ved at sporge til, (8) hvorledes respondenter
reagerer pa forbuddet mod kollektive ritualer; (9) om disse benytter sig af alternative
former for kollektive ritualer (morgensang og virtuelle gudstjeneste med videre); (10)
om vi ser en stigning i privat rituel adfeerd som erstatning for kollektive ritualer (bade
for eksempel bon og meditation og handvask-ritualer); og (11) om brugen af ritualer
korrelerer med andre indikatorer pa psykisk og fysisk velbefindende.

Krisetider er ogsa en anledning til oplevet eksistentiel krise, fordi de grundleeg-
gende menneskelige livsvilkdr fremstar tydeligere i individets erfaring og be-
vidsthed. Hermed er der anledning til genovervejelse af prioriteter i livet, som det er
beskrevet i den positive og den eksistentielle psykologi. Derfor vil undersogelsen
ogsa afdeekke, (13) hvorvidt danskerne har oplevet sendringer i deres oplevelse af
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livet som meningsfyldt efter COVID-19; (14) om de har oplevet en eksistentiel krise;
(15) hvorvidt dette korrelerer med psykisk og fysisk velbefindende; og endelig (16)
hvorvidt krisen har givet anledning til en anderledes prioritering af det som opleves
som veesentligt i den enkeltes liv.
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