Originalartikel

Den gjeblikkelige religiositet

Nadja Ausker

Region Hovedstaden, Rigshospitalet
nadjaausker@gmail.com

Ausker, N. (2014). Den gjeblikkelige religiositet. Tidsskrift for Forskning i Sygdom og
Samfund, nr. 20, 93-112.

I denne artikel argumenterer forfatteren for en ny tidsforstielse i forskningen af religiosi-
tet under sygdom. Hun pdpeger, hvorledes forestillingen om en kontinuert tid har preeget
forskningen i religios coping indtil nu, og at disse tidsopfattelser ikke er dackkende i forhold
til at kunne beskrive religios forandring under sygdom. Som en del af en modernitetsten-
dens gav kraeftpatienterne i undersegelsen udtryk for, hvorledes at religiesiteten blev anset
for at veere et forbrugervalg, hvor nogle varer var seerligt attraktive, da de kunne forbruges
gjeblikkeligt 0g ikke var forbundet med noget negativt. Forbrugerholdningen til religiosite-
ten bidrog endvidere med en seerlig tidslig mulighed, hvor religiositeten kan tilveelges efter
behov i ojeblikket — en form for religiositet som forfatteren kalder Pro necessitate religiositet.
Samtidigt var det af betydning for informanterne, at de kunne bevare en stor del kontinuitet
med deres tidligere veerdier og religiositet. Forbrugerreligiositeten muliggor netop, at brud

0g kontinuitet kan veere simultane.

Religious change in an instant

In this article the author argues for a new “pointillist” understanding of time when study-
ing change of religiosity and life crisis, a concept she gets from Baumans description of the
consumer society, where consumers moves between points of time. The author argues that
the consumerist society’s understanding of time influence the way that cancer patients in a
Danish hospital reflects on their religiosity and continuity with previous values. Therefore
the patients in this ph.d.-study stress both their religiosity as it was before their life threate-
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ning disease and the possibility of changing values for a point in time if needed. The author
hereby challenge the understanding of time that have influenced the research in religion
and health which is strictly continual, as the theories of religious coping states a direct
coherence between past and present religiosity mediated by the crisis. The author therefore
introduces a concept of “religiosity Pro necessitate” whereby “pointillist” religiosity and

continuity with previous values are simultaneous possibilities.

Introduktion

Denne artikel vil, med udgangspunkt i interviews med 21 yngre kraftpatienter,
beskrive hvorledes religigsitet forstds som et objekt, der i gjeblikket er til forhand-
ling. Denne opfattelse af religiositet, som disse kraeftpatienter giver udtryk for, er
i modseetning til den made, religiositet traditionelt bliver opfattet inden for sund-
hedsforskningen. Hvor sundhedsforskningen generelt beskeeftiger sig med reli-
gigsitet, som enten kan have en effekt pa sygdomshandtering og coping (se eks.:
Johannessen-Henry et al., 2010; K. I. Pargament et al., 2005; Kenneth I. Pargament
& Raiya, 2007; Thune-Boyle et al., 2012) eller forhold mellem religiositet og fysisk
og mentalt helbred (se eks.: H. G. Koenig, 2009; Harold G. Koenig et al., 2012), vil
denne artikel diskutere religiositet ud fra et religionssociologisk forandringsper-
spektiv.

Den religionssociologiske forskning i religiositet og sygdom har ofte haft fokus
pa konversionen og den religigse forandring, der kan opsta som felge af en livsfor-
andrende begivenhed (se eks.: Andersen et al., 2011; Rambo, 1993; Robbins, 1988).
Samtidigt er der i denne litteratur ofte et fokus pa bruddet, ligesom kvantitative
undersogelser af livsbegivenheder og religiositet, ogsa beerer preeg af at ville for-
st den religiose konversion (Smith, 2006).

Med afseet i teorier om forbrugerisme vil informanternes religigsitet blive ana-
lyseret som en méde at forholde sig til religigsitet pa, hvor religiositet er en gjeblik-
kets mulighed, og hvor religiositet kan til- eller fraveelges efter behov. Artiklen er
baseret pa interviews med leukeemi og lymfekreeft patienter, alle mellem 18 og
40 ar. Dataindsamlingen blev foretaget pa Rigshospitalet i 2009-2011'. Artiklens
pointer er baseret pa en del af en stgrre analyse af religios forandring i forbindelse
med en livstruende sygdom (Ausker 2012).

I forskningen i religiositet i moderniteten og i religiositet og sygdom kan man
identificere to forskellige mader at anskue tid og veerdier pa. Disse mader, mener

jeg, har primzert sin grund i de religionsopfattelser, der ligger bag ved teorierne,
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og til at begynde med vil jeg i denne artikel beskrive to forskellige former for an-
skuelser, nemlig den gjeblikkelige og den kontinuerte tid, for at seette rammen for
den videre analyse.

Den slovensk-tyske sociolog Thomas Luckmann beskriver i sin bog Invisible
religion (1967), hvorledes religion i moderniteten er blevet til et privat valg blandt
andet som felge af modernitetens og sekulariseringens udgreensning af det religi-
ose til privatsfaeren. Som fglge heraf blev individets felelse af autonomi forbundet
til en forbrugerorientering, mener Luckmann (Luckmann 1967, p. 98). Dette skyld-
tes mest af alt mangler pa feelles samfundsgivne normer, og at alt herefter var lagt
ud til individets til- og fravalg . Individets valgmuligheder gjaldt siledes bade
venner, naboer, hobbyer og generel mening med livet (Luckmann, 1967, p. 98 ff).

Uden at ga sa vidt, at alt er fuldsteendig valgfrit, beskeeftiger en del af den mo-
derne teori om forbrugersamfund sig med, hvad forbrugermentaliteten implicerer
for menneskelig handlen generelt og i forholdet til valg af religiositet specifikt. At
omtale valget af religiositet som at veelge fra et smorrebredsbord eller handle i et
spirituelt supermarked er udtryk, der forseger at beskrive denne forbrugsliggerel-
se af religiositeten (Roof 1999; Wuthnow 2005, pp. 106-126, 281-286). At religigsite-
ten i moderniteten er som et supermarked eller et smorrebredsbord deekker over
en raekke antagelser om de valgmuligheder angdende religiositet, som individer
har mulighed for i moderniteten. Antagelserne er: 1) at individet veelger eksem-
pelvis trosforestillinger og religios praksis 2) ud fra mange mulighederne, og 3) at
individets bevaeggrunde for at foretage dette valg er lyst og behov. Disse mader
at forholde sig til religiositet pa i forbrugersamfundet, er blandt andet grundet en
serlig opfattelse af tid, som jeg vil beskrive i det felgende.

Den gjeblikkelige lyst som styrende for den menneskelige handlen har den pol-
ske sociolog Zygmunt Bauman seerligt beskeeftiget sig med i bogen Consuming
Life fra 2007 (Bauman 2007). Bauman mener, at mennesket til alle tider har for-
brugt, men med forbrugerismen gik det almindelige forbrug fra at veere “regime-
neutralt” til at veere det styrende princip for bade gruppe- og individueladfaerd
(Bauman, 2007, pp. 23-28). I det moderne forbrugersamfund er det ikke forbruget
for at opnd komfort, agtelse og respekt, der er det vigtige. Det er snarere den ogje-
blikkelige behovsopfyldelse, hvor den tidslige faktor i forbrug hurtigt og smid
hurtigt veek kulturen er essentiel. “Liquid modern consumerism is notable, more
significantly than for anything else, for the (thus far unique) renegotiation of the
meaning of time” (Bauman, 2007, p. 32). Fra tidligere at have handlet ud fra en
linezer eller cirkuleer tidsforestilling organiseres vores (forbruger)adfeerd nu i for-
brugerkulturen i en punktlig tid, hvor alt enten sker i gjeblikket og hvis ikke, s&
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vil gjeblikket forpasse. Dette kan man kalde den gjeblikkelige tid. Vi skal gribe
muligheden hurtigt, ellers gar den tabt, og vi ma sa beveege os hurtigt videre til
neeste punktlige ajeblik med nye muligheder.

Bauman papeger endvidere, at individer i et samfund, der er preeget af at f3,
smide-vaek og erstatte i en stadig strom, ogsa vil skulle selvfremstille sig som en
attraktiv vare, forege sin veerdi og seelge sig selv (Bauman, 2007, pp. 32-36). At for-
oge forbruget og vaeksten bliver i forbrugersamfundet malet, og hermed er over-
flodssamfundet skabt. Vi keber og forbruger ting i en stadig hurtigere strom, ikke
alene pa grund af egentlige behov, men fordi tingene er tilgeengelige, og forbruget
er muligt. Dette skaber en tendens til overflod, som forplanter sig til alle dele af
samfundet, siger Bauman. Forbrugerne bliver bombarderet med dekontekstuali-
serede kommunikationer og marketingstiltag i hej hastighed, og derved bliver det
sveerere at skabe en orden og en samlende forteelling. I stedet bliver omgivelserne,
arbejdslivet og livsstilen fragmentarisk og hurtigt udskiftet i segen efter lykken,
som forventes at veere en folge af forbruget (Bauman, 2007, pp. 41-46).

Forbrugersamfundet drives af, at medlemmerne aldrig er helt stillet tilfredse,
og derfor er produkternes signalveerdi stadigt hastigt skiftende, samtidigt med
at nye behov skabes og gamle deekkes. Bauman fortseetter: “Each single promise
must be deceitful, or at least exaggerated....without the repetitive frustration of
desire, consumer demands would quickly run dry” (Bauman, 2007, p. 47). Bedrag
er dermed ogsé en del af forbrugersamfundets nodvendige hjul. Det er et sam-
fund, hvor vejen mellem butik og skraldespand er meget kort og med tilbud om,
at man hele tiden kan starte forfra i skabelsen af ens identitet gennem markedets
“identity kits”. Og forestillinger, der for var feelles, er i det moderne samfund pri-
vatiseret og individualiseret, mener Bauman (Bauman, 2007, pp. 48-49).

Dermed tegner Bauman, i trad med hans generelle tanker om moderniteten
som flydende, billedet af et individ, hvis identitet er omskifteligt gjeblikkeligt, og
hvis liv i forbrugerreeset praeges af at deekke det neeste kunstigt skabte behov. Det
er ikke umiddelbart opleftende leesning, men Bauman far praeciseret nogle ten-
denser i moderniteten, som reekker udover meningsdannelsen og religiositeten,
som forbrugerkulturen kan have indflydelse pa. Bade tendenser om at forholde
sig til religiose forestillinger som produkter, der kan underseges, velges og seel-
ges fragmentarisk, samt ved oplevelsen af den gjeblikkelige tid, der felger disse
tendenser.

I religionsforskning tales der saerligt ofte om forbrugsliggerelse af religigsiteten
i forbindelse med spiritualitet og i beskrivelsen af vigtigheden af den personlige
individualitet og autonomi for valget af religiositet (Ahlin, 2005; Ausker, 2004;
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Heelas, 1996, 2008). Men disse studier sammenkobles sjeeldent med forskningen
i religiose forandringer, hvor der ofte er fokus pa sammenhaengen mellem en be-
givenhed og en anden efterfolgende religiositet i form af en religios forandring
i det, der traditionelt betegnes som konversionsforskning (Andersen et al., 2011;
Warburg, 2008).

Baumans opfattelse af veerdier som fuldsteendige ombyttelige star ligeledes i
modsaetning til store dele af forskning i religios coping, hvor tid ogsa forstas kon-
tinuert, da det i denne forskning anses for at veere sandsynligt, at en livsbegiven-
hed eller krise kan medfore en fuldsteendig aendret religigsitet. Altsé at individet
har en religiositet, kommer ud for en alvorlig heendelse (bliver skilt, bliver syg,
oplever en naturkatastrofe eller lignende), og denne begivenhed bliver for indivi-
det point of no return i forhold til at blive et andet og nyt menneske med sendrede
vaerdier og religigsitet.

Religios coping og religios forandring

Forskningen i coping har beskeeftiget sig med, hvorledes individer forseger at
genetablere psykisk ligeveaegt eventuelt gennem sendrede adfeerd eller vaerdier:

”(...) efforts to master conditions of harm, threat, or challenge when a routine or
automatic response is not readily available. Here environmental demands must
be met with new behavorial solutions or old ones must be adapted to meet current
stress (Monat & Lazarus, 1985, s. 5)

At cope religiost er at benytte ens religiositet aktivt til at handtere en krise, og
et eksempel pa denne forstaelse er den amerikanske psykolog Kenneth Parga-
ment. Pargament er forgangsmand inden for forskning i religies coping, som han
definerer: “ways of understanding and dealing with negative life events that are
related to the sacred” (Pargament and Raiya 2007, p. 743). Pargament argumente-
rer for, at det personen finder helligt (sacred) kan forandre sig i forbindelse med en
krise, men forklarer samtidigt, at individet i ferste omgang vil forsgge at bevare og
forsvare sine veerdier (Pargament 1997, p. 111). En meningsbearbejdning kan altsa
medfere storre eller mindre religiose forandringer ifglge denne teori. Den forste
strategi, et menneske vil gribe til, nar vi meder en stressfuld situation, er ifolge
coping teorierne at forsgge at fastholde vores verdenssyn, vardier og fastholde
den made, vi forseger at bevare vores veerdier. Hvis vejen mod, hvad vi finder
betydningsfuldt, ikke kan fastholdes, vil individet forsege at finde nye veje mod
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det samme mal. Det kan eksempelvis veere, hvis man gar i parterapi for at bevare
et ellers forlist aegteskab og her igennem ma eendre sine veerdier for at opna sine
mal — hvor malet er et lykkeligt aegteskab. Hvis man sd kommer i en situation,
hvor man ikke kan bevare de veerdier, man havde for, det kan for eksempel vaere
ved alvorlig sygdom, sd kan man finde nye veerdier. Individet revurderer situatio-
nen, og hvor en tidligere veerdi kan have veeret at dyrke sport, kan en ny veerdi
blive at kunne leve uden smerter. Nar alvorlig nok kan den stressudlesende faktor
e@endre bade pa ens grundlaeggende veerdier og vejene dertil. Individet vil derfor
genskabe nye dremme og mader at na dertil (Pargament, 1997, pp.112-13). Coping
mekanismer har altsa et formal: i forste omgang at forsege at holde fast, men hvis
dette ikke kan lade sig gore sa at forandre veerdibaserede mal eller midler til at
opna mening sa hensigtsmaessigt som muligt.

Livsforlgh - fortid Begivenhed /krise Liv med nye verdier

)

Figur 1 Tidsbegrebet i coping og konversionsforskningen — Den kontinuerlige tid

Pargament, og andre med ham inden for copingforskning, opererer saledes
med et meget linizert tidsbegreb, en kontinuerlig tid, hvor livsbegivenheder med-
forer, at mennesker tager deres veerdier op til revision (figur 1). Veerdierne er her-
med knyttet sammen med tiden pa den vis, at man var nogen for, og man efter
begivenheden eventuelt er en anden med andre veerdier, hvis begivenheden har
veeret alvorlig nok. Forandring af ens religiositet kan veere et sadant veerdiskift?.
Et skift indenfor religios coping er eksempelvis, nar de tidligere religiose struktu-
rer fejler som copingmekanisme, men religion som sddan ikke afvises som en pas-
sende strategi. I denne proces kan individet veelge at genfortolke begivenheden,
personen eller det guddommelige, og den negative begivenhed kan redefineres
positivt som en spirituel mulighed, individet kan soge religios renselse, eller be-
givenheden kan i sidste ende tolkes som Guds straf (Pargament, 1997, pp. 219-233).
Pargament pointerer, at religios forandring er en integreret del af den almindelige
religiose oplevelse (Pargament, 1997, p. 213).

Pargaments tidsopfattelse, hvor tiden og veerdier forstas som noget, der kon-

tinuerligt heenger sammen med, hvem man var for krisen, kommer ogsa til ud-
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tryk i sammenhangen mellem krisens alvorlighed og aendringen af veerdier. I
Pargaments optik vil konversioner eller fuldsteendige omvendelser oftere ske, nar
krisen er sa alvorlig, at den kreever eendring af bade midler og mal i individets
vej mod at skabe mening og formal i livet. Dette er i modseetning til de beskrevne
mindre forandringer og skift, hvor individet fastholder meningen, men skifter ve-
jen. Der er altsa en direkte ssmmenheaeng mellem tiden for krisen, krisens alvor-
lighed og bruddet med kontinuiteten - i form af skiftet. Begivenheden kan bryde
kontinuiteten; ingen kriser, ingen brud, da veerdiernes (og dermed religiositetens)
adaekvathed ikke bliver udfordret. At Pargament i sin teori saetter lighedstegn
mellem krisens alvorlighed og graden eller omfanget af religios forandring, er en
folge af copingteoriens religionsforstaelse, hvor religion anses for en blivende og
grundleeggende veerdi, der sjeeldent forandres. Pargament beskriver da ogsa, at
religion under krisen kan betragtes som et reservoir pa den vis, at “when people
are stressed, the religious reservoir is often tapped and revealed for whatever it
does (or does not) hold.” (Pargament, 1997, p. 5).?

Metode

Mine interviews med de 21 informanter blev pa sin vis tilrettelagt ud fra en fore-
stilling om kausale sammenhaeng mellem begivenheder og religiositet for og efter
sygdommen. Jeg enskede at forsege at beskrive, hvordan kreeftpatienters religio-
sitet forandrede sig eller forblev de samme, i forbindelse med en alvorlig kraeft-
sygdom. Undersogelsen er derfor en longitudinal undersegelse af veerdieendrin-
ger i forbindelse med en alvorlig diagnose, for at understette en konklusion om
forandring eller ingen forandring - over tid (De Vaus, 2005; Repstad, 2007). Ved
at inddrage tidsperspektivet i min undersegelse, ville jeg f& mulighed for at kva-
lificere udtalelser om sammenhaenge mellem eendring af religiositet og sygdom.
Saledes lagde undersogelsen sig pa linje med mange tidligere undersogelser af
livsbegivenheder og religigsitet, hvor konversion og religios forandring forventes
at heenge sammen med en livsbegivenhed (Rambo, 1993; Robbins, 1988)

Da jeg anskuede religigsitet i forbindelse med sygdom ud fra et forandringsper-
spektiv, forventede jeg, at religiositeten kunne forandres helt eller delvist, og jeg
tilrettelagde derfor undersogelsen til at straekke sig over en tidsperiode pa et ar til
halvandet. Jeg interviewede 21 leukaemi og lymfekreeft patienter, alle mellem 18
og 40 ar. Informanterne blev interviewet af to omgange, forste gang forholdsvis
teet pd diagnosetidpunktet, 1-4 maneder efter diagnose og andet interview var

DEN @JEBLIKKELIGE RELIGIQSITET 99



et ar til halvandet efter det forste interview. Dataindsamlingen blev foretaget pa
Rigshospitalet i 2009-2011, og informanterne blev systematisk inkluderet i studiet*
. Jeg havde tilrettelagt undersogelsen saledes, at informanterne skulle vaere yngre,
da det kunne formodes at den eksistentielle rystelse ved at blive alvorligt syg, og
de fleste informanter var et sted i deres liv, hvor identitet og livsvej i hgj grad sta-
dig var til forhandling.

Baggrunden for valget af de to nedslag i informanternes tid var, at tiden kort
efter diagnosen har vist sig at veere en periode med mange eksistentielle tanker
hos danske patienter (la Cour, 2008), og samtidig skulle informanterne tydeligt
kunne huske tiden for diagnosen. Endvidere enskede jeg tidsmeessigt at give rum
til en forandring. Den anden runde af interviews var dog ikke klare post-interven-
tionsinterview, da informanterne i denne periode henholdsvis var behandlingsfri,
havde faet tilbagefald, faet alvorlige senfelger af behandlingen eller var stadig i
behandling grundet mangel pa knoglemarvsdonor. Saledes var mange ikke ude
af hospitalssystemet ved andet interview. En af informanterne dede i lebet af min
dataindsamlingsperiode, en anden informant dede lige efter dataindsamlingen
var feerdiggjort. Undersogelsen blev baseret pa i alt 40 interviews, hvoraf de 21 i
forste runde var semi-strukturerede, dybdegaende livshistoriefokuserede inter-
views, og de fleste foregik pa hospitalet. Anden runde interviews bestod af telefo-
ninterviews pa under en times varighed.

Informanternes livshistorier skal ikke forstds som deres livsbegivenheder per
se, men en made hvorpa informanterne repraesenterer, preesenterer og fortolker
deres tanker, folelser og oplevelser. Dette er vigtigt at holde fokus péa i forbindelse
med en analyse af en eventuel kausal ssmmenheaeng mellem en begivenhed (syg-
dommen) og en virkning (religios forandring). Men livshistorier er samtidig en
akterorienteret made at behandle og forsta religion og religigsitet pa, hvor fokus
kun er pa det ydre og institutionelle sdsom dogmer og ritualer, nar det har betyd-
ning for akteren (Mikaelsson, 2006). Derfor er livshistorierne en hensigtsmeessig
made at undersege religion, som det konstrueres, forstas, opleves og leves af in-
formanterne, og en made hvorpa man kan forholde sig til nyere religionssociolo-
gisk teori om hverdagsreligiositet, der netop betoner den individuelle oplevelse
som analysens center (Ammerman 2007).

At jeg vendte tilbage til mine informanter efter det forste interview gav mig
mulighed for at veksle mellem teori-empiri, idet jeg hermed fik mulighed for at
sporge ind til teoribaserede elementer, som forste runde af dataindsamlingen for-
anledigede (Layder, 1998, p 42-51). Jeg tog derfor udgangspunkt i hvert enkelt tidli-
gere interview ved geninterviewet og spurgte herudover generelt ind til fem cen-
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trale temaer. Dette er en analysemetode, hvor man veksler mellem teori og empiri,
og lader de to omrader veere informeret af hinanden, og hermed forseges skellet
mellem induktive og deduktive arbejdsformer at overvindes. At anden runde af
interviewene foregik telefonisk var af primeert praktiske arsager. Pa trods af at
telefoninterviews kan vaere problematisk i forhold til at fa informanternes fortro-
lighed og opfange non-verbalt sprog (Repstad 2007, pp. 97-98), sa viste det sig, at
fortroligheden hurtigt blev genskabt i telefonsamtalerne, og at alle informanterne
kunne huske vores forste samtale trods det store tidsspeend. Mange informanter
fortalte mig ogsé ved andet interview dybt personlige ting, og jeg har derfor ikke
nogen grund til at forvente, at en anden interviewform bevirkede, at mine resulta-
ter pegede pa mindre religiose forandringer og stor grad af kontinuitet.

I min undersogelse af religios forandring i forbindelse med sygdom kunne jeg
konkludere nogle brud eller zendringer af religiositeten, men jeg fandt samtidigt
en hoj grad af ensket kontinuitet med tidligere veerdier. Samtidigt fandt jeg mader
at forholde sig til religiositeten og tiden pa, som var mere gjeblikkelige end konti-
nuerte. I de folgende afsnit vil jeg beskrive, hvordan den gjeblikkelige tid kom til
udtryk, og hvilke konsekvenser det ma have for vores forstdelse af tid og veerdier
i forbindelse med en krise. Men forst vil jeg beskrive, hvordan informanterne be-
skrev sig selv som religiose forbrugere, da denne selvopfattelse saetter rammen for

den videre analyse.

Forbrugerreligiositet

I interviewene med kraeftpatienterne pa Rigshospitalet fandt jeg blandt informan-
terne en seerlig made at forholde sig til religiositeten pa, som kan kaldes en forbru-
gerorientering. Da denne orientering, eller made at forholde sig til religiositeten
pa, er medbeskrivende for informanternes generelle religiositet og opfattelse af
forandring over tid, mé analysen af informanternes tidsforstaelse begynde her.
Jeg vil derfor i det folgende beskrive det generelle i en sadan made at forholde sig
til religiositeten pa og derneest beskrive det med eksempler fra materialet.

I teorien om forbrugerkulturen er individualismen teet forbundet hermed, da
det er retten til det frie forbrugervalg, der leegges vaegt pa. Kun du alene kan meer-
ke, hvad du vil have, er et af kulturens mantra (Campbell, 2004). Informanterne i
studiet beskriver ogsa noget, der virker som en forpligtigelse til at tage et forbru-
gervalg, som beskrevet her af Kristian® :
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Nadja: Har du teenkt over det [deden] her efter, du er blevet syg, har det fyldt mere?

Kristian: Nej egentlig ikke, jeg har teenkt over, om jeg burde teenke mere over det,

og jeg kan ikke komme videre.
Nadja: Fordi du synes, at du burde tage stilling til det eller hvad?

Kristian: Jahhh, det kan godt veere, jeg burde teenke lidt mere over deden, og hvad
der sker bagefter, men det har jeg egentlig ikke rigtig haft lyst til, det er ikke rigtig
noget, jeg forbinder med noget behageligt, altsa ligesom i nogle religioner, hvor det
er godt at de neesten, ikke altsa, sadan ser jeg det egentlig ikke. Jeg ville egentlig
gerne forske lidt i andre religioner, det er ogsa meget sjovt, nar man ogsa rejser i
Osten og ser, hvordan deres forhold er og sadan noget, men altsa det er ikke noget,
jeg lige har gjort. Sa ja, det virker meget hyggeligt derude altsa, nu rejste jeg rundt
ogsa med Filip, vi var i Laos i 3 uger, hvor de alle sammen er buddhister, det virker

meget sddan harmonisk. (Interview med Kristian d. 18. januar 2009)

Kristian vil godt vaere den gode forbruger og har derfor teenkt over, om han
“burde teenke mere over det”, men han forbinder ikke deden med noget rart og
finder det derfor sveert at tenke pa. At Kristian mener, at han burde teenke mere
over det, papeger et andet karakteristikum ved forbrugersamfundet, nemlig at
vores identitet er forbundet med vores forbrugervalg og personlige smag (Camp-
bell, 2004)(p.31)

Hvis ikke vi vaelger os selv og fremhaver vores autentiske selv, sa er vi ikke i
forbruger kulturen (Bauman, 2007). At have valgt bliver derfor ofte fremheevet af
kreeftpatienterne, som Laura i nedenstdende citat, hvor vi taler om, om hun ville

tilveelge en religigsitet pa et tidspunkt:

Laura: Det er faktisk lidt interessant, hvad jeg sa ville, men jeg tror stadig veek ikke
helt, det ville vaere kristendommen, jeg ville vende mig til. Det kan godt veere, jeg
ville tage en samtale med en preest, nar det nu var, men mere for den eksistentielle
samtale og fa det input. Jeg tror ikke, jeg ville kunne na at tro pa gud sadan rigtig

i mit hjerte.

Nadja: Tror du, buddhismen og sadan noget ville det fylde mere, tror du, at det ville
veere noget, du sa ville vende dig imod, nu er det jo helt hypotetisk, det er sveert at

forholde sig til?
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Laura: Maske altsa tanker omkring, jeg ville nok bruge nogle af teknikkerne, altsa
mere end jeg ville gore mig tanker om reinkarnation, det kan i bund og grund ogsa
veere lige meget, altsa det finder man ligesom ud af til den tid. Men teknikkerne i
forhold til at fa en god sidste tid og fa ro i sjeelen og fa ro i sindet og sadan noget, det

kunne jeg nok godt. (Interview med Laura d. 17. august 2009)

Laura papeger forbrugeraspektet i det religiose. Religiositeten skal kunne give
hende noget, eksempelvis i form af teknikker eller input. Hermed understreger
hun det religiose supermarkeds karakter: Laura vaelger de dele, hun ville kunne
bruge i sin selvskabelse. Og selvom jeg stiller et hypotetisk spergsmal, sa ved
Laura godt, hvilke dele hun ville veelge til, og hvilke hun ville valge fra — og hun
ved, at hun ville have mulighed for at ssmmenseette efter sin egen overbevisning.

At veelge og sammensette vores religiose identitet er med til at hajne vores
egen veerdi som vare (Bauman, 2007, pp. 50-53). Processen er dermed dobbeltsi-
det; vi skaber os selv gennem forbrug, og derved fremstér vi som en bedre vare.
Forbrugernes egen smag er vigtig i denne proces, mener sociologen Colin Camp-
bell. Det vil sige, at vi maerker efter, om vi kan lide lige praecis den smag, folelse
eller oplevelse, det giver os (Campbell, 2004). Dette geelder ogsa religiositet, hvor
informanternes helt personlige praeferencer ofte bliver naevnt i begrundelsen for
deres fravalg af nogle former for religiositet, som eksemplet med folkeskoleleere-
ren Henrik viser her, hvor jeg har stillet spgrgsmal om, hvorvidt Henrik har veeret
inde i hospitalskirken:

Nej, det har jeg ikke. Jeg foler lidt det, nar jeg kigger ind i kirken, jeg har selvfelgelig
kigget ind i den, nar jeg skulle ned og have taget blodprever, jeg har folt, der er lidt
ensomt derinde. Jeg siger jo ogsa det der med, at grunden til, at jeg maske har faet
et lidt abstrakt forhold til kirken, det er ogsa, fordi jeg forbinder det maske, det jeg
forbinder det mest med det er maske sorgen altsa, det tror jeg, altsa deden frem for
... Og sa synes jeg, det virker sadan lidt koldt altsa. Det er ikke sadan tiltalende for
mig at skulle ga derind og sidde og bede en bon eller sidde og teenke nogle tanker.
(Interview med Henrik d. 9. juni 2009)

At folkekirken forbindes med ded og sorg, giver andre informanter ogsa ud-
tryk for. Den religiose vare, som i dette tilfeelde kirken, er lavt veerdisat, fordi den
forbindes med noget negativt, sorg og ded. Kirken er “kold” og “ikke tiltalende”,
mener Henrik, og derfor ikke en vare, som han vil forbruge og veelge til. Religiosi-

teten veelges, forbruges og forhandles af informanterne, som Henrik, ud fra deres
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behov i skabelsen af deres autentiske selv. Og at have dette autentiske og selv-
valgte selv er med til at hojne deres veerdi i det (postymoderne forbrugersamfund.

Det er endvidere bemeerkelsesveerdigt, at selvom Henrik har en dedelig syg-
dom, sa ma den religiose forbrugsvare ikke forbindes med deden. Den religiose
vare skal i stedet give andre oplevelser. Religionen forventes her - ligesom andre
varer - at kunne give positive oplevelser, eksempelvis tid og ro i sjeelen. I analy-
sen af informanternes religiositet fandt jeg, at de ikke i neevnevaerdig grad troede
pa et liv efter doden. For forbrugersamfundets individer er efterlivsforestillinger
ikke en seerligt attraktiv vare, hvorimod de religiose varer, der kan give gjeblikke-
lig tilfredsstillelse, eftersporges i hojere grad. Ligesom varer, der kan konsumeres
hvor som helst og (neesten) nar som helst, er mere attraktive, sdsom ben eller medi-
tation. Denne fornemmelse for gjeblikkelig tilfredsstillelse, ogsa i forbindelse med
religiositeten, implicerer noget sarligt for forestillingen om tid og religiositet, da
religiositeten hermed bliver noget, der kan veelges til - for gjeblikkelig tilfredsstil-
lelse. Og vaelges fra hvis religigsiteten ikke giver denne tilfredsstillelse. I forhold
til opfattelsen af tid betyder det ogsa, at kontinuitet og brud felges, og dette vil jeg
nu vende blikket mod.

Religiositet efter behov

I min forskning har jeg arbejdet med et religiositets begreb, jeg har kaldt p.n. re-
ligiositet, det vil sige Pro necessitate religiositet. Dette skal forstds som religiositet,
som sidestilles med andre muligheder, og som man kan forbruge efter behov®. En
af de informanter, der beskrev denne made at forholde sig til religiositet pa, var
Henrik, som her bruges som illustration pa denne made at forsta religiositet pa.

Henrik beskriver sig selv som overbevist ateist, og da jeg spurgte, om Henrik
havde taget sin ateisme op til overvejelse i forbindelse med, han blev syg, svarede
han:

Mja selvfelgelig har jeg haft det til overvejelse, om det kunne hjeelpe en, men stadig
i min situation, jeg kan ikke vide, hvis jeg kommer ud i en mere ekstrem situation,
hvor jeg fik at vide, at der var 15 pct. chance for at blive helbredt, sa kunne det godt
veere, jeg ville tage det op til overvejelse. Men tanken om at jeg fra starten af har
faet at vide, at der var 100 procents., naesten 100 procents garanti for, at jeg blev helt
rask, det har jo gjort, at jeg ligesom har bibeholdt den made, jeg stadig teenker pa -

altsa som for. (Interview med Henrik d. 9. juni 2009)
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Da jeg stillede Henrik sporgsmalet, teenkte jeg mest pa, om han var blevet re-
ligios i forbindelse med sygdommen, men Henrik svarede anderledes, end jeg
forventede. I citatet ovenfor giver Henrik udtryk for forbrugervalget i den videste
forstand. Henrik ved - idet han er overbevist ateist — at der ikke findes en Gud,
alligevel sa anser han religigsiteten, som noget han kan veelge til og fra, for eksem-
pel hvis han skulle blive mere syg. Henrik mener, at skulle han fa brug for det, sa
kan han altid veelge at blive religios. Men nu hvor han ikke har brug for det —hans
prognoser er gode — sa er han det ikke. En religios guddommelighed eksisterer
ikke, men samtidigt kan det veelges til, og dermed har det alligevel en eller anden
form virkelighed.

Ovenstéende citat viser hermed, at religiositeten ikke kun er et statisk individu-
elt religiost reservoir, som i hegj grad er kontinuerligt med tidligere religiesitet, og
som kraever et brud i form af en oplevelse af, at det man tror p4, ikke er adeekvat til
at handtere den krise, man star i. Jeg mener, at citatet derimod beskriver, hvordan
Henrik ikke er religios — han har ikke noget religiost reservoir, men at han ved, at
religiositet findes, og han ser det som sin ret at forbruge og tilveelge religiositet,
hvis han skulle fa behov for det. Med alt andet i sit liv, og som i samfundet gene-
relt, er Henrik blevet vant til at kunne veelge. Som sociologen David Lyon papeger
om denne rettighed:

”Consumer choice has, in turn become the criterion for much more than shopping.
Such skills are now required in education, health and off course politics, where the

slogan “free to choose” has achieved credal status.” (Lyon, 2000, p. 12)

Henrik giver udtryk for, at selv i den situation at hans prognoser var darligere,
og han ville veelge religionen til, s ville hans valg veere et klart forbrugervalg,

hvor han ville vurdere, hvad der passede bedst til hans behov:

Jamen som jeg sagde i starten, jeg tror, jeg skal mere ud i ekstremerne, for jeg skal
kunne eendre et eller andet, hvor jeg, fordi det tror jeg godt, jeg kunne have behov
for, men jeg siger jo bare, det er ikke ensbetydende med, at jeg skulle veere kristen,
men det kunne veere noget buddhisme, hinduisme eller et eller andet, som kunne
veere interessant at dyrke, fordi man netop er sa langt. (Interview med Henrik d.
9. juni 2009)

Dermed er religiositeten blandt informanterne ikke et bestemt reservoir betin-
get af tidligere religiositet, men derimod gor forbrugervalget det til et uendeligt
reservoir af muligheder, hvori brud og kontinuitet er simultane muligheder. Hen-
rik giver udtryk for, at han kunne valge hvad som helst, alt efter hvad der ville
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veere interessant at forbruge. Dermed bliver det et valg, der ikke kun foretages
ud fra den kristne religigsitet, som Henrik er opvokset i, og som han har med sig.
Men han kan samtidigt bevare kontinuiteten i forhold til sin ateisme generelt. Nar
Bauman i hans diskussion af forbrugersamfundet papeger, at forbrugerismen er
en “principal propelling and operating force of society” (Bauman, 2007, p. 28), sa
geelder det ogsa for disse danske patienter, der udtrykker, at de har fuldsteendig
valgfrihed af religiositet i hvert et gjeblik. Det er denne tendens, sociologen Grace
Davie udtrykker som en beveegelse fra “obligation to consumption” og uddyber
det distinkte og ojeblikkelige saledes:

I go to church (or to another religious organization) because I want to, maybe for a
short period or maybe for longer, to fulfill a particular rather than a general need in
my life and where I will continue my attachment so long as it provides what I want,
but I have no obligation either to attend in the first place or to continue if I don’t
want to. (Davie, 2005, p. 291)

Jeg mener, at denne forbrugermade at forholde sig til religiositet efter behov og
lyst kan kaldes pro necessitate religesitet, hvor religigsitet kan “tages” som medi-
cin for at lindre et gjeblikkeligt behov. Samtidigt hermed - at religigsiteten bliver
set som en mulighed - giver informanterne udtryk for, at det er fjernt for dem at
konvertere eller eendre religiositet fuldsteendigt. Men det beheves heller ikke at
@ndre sig fuldsteendigt, ndr man kan “tage” religigsiteten p.n., som Seren papeger

i det folgende citat, som handler om tro pa et liv efter deden:

Jeg tror, den dag hvor man star med kniven for struben, der vil man maske tro,
at selvfolgelig er der det [et liv efter doden]. Jeg tror, i de situationer, man bliver
presset der har man mere behov for at tro pa noget, end man har, nar det gar godt.

(Interview med Seren d. 15. januar 2010)

Idet religion er en mulighed, sa knyttes den til, hvor darligt informanterne har
det, og de ved, at hvis de far det darligere, eller deres prognose bliver ringere, sa
har de mulighed for at tilveelge religiositet efter behov.

Som jeg beskrev indledningsvist, s beted forbrugersamfundet en tidslig op-
fattelse, hvor gjeblikket er det eneste, der (virkelig) teeller. Som Bauman papeger,
er livets muligheder kun tilstede i gjeblikket grundet hastigheden i forbrug og
smid veek kulturen. Nar gjeblikket er veek, er muligheden ogsa forpasset, og vi har
bevaeget os videre til den neaeste mulighed (Bauman, 2007, pp. 32-33). Med denne

tidsopfattelse folger der, ifelge Bauman, et opger med kontinuiteten:
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Pointillist time is more prominent for its unconsistency and lack of cohesion than
for its elements of continuity and consistency; in this kind of time whatever conti-
nuity or causal logic may connect successive spots tends to be surmised and/or con-
strued at the far end of the retrospective search of intelligibility and order, being as
a rule conspicuously absent among the motives prompting the actors’ movement

between points. (Bauman, 2007, p. 32)

En anden made denne gjeblikkelige tidsopfattelse slar igennem pa, er i infor-

manternes opfattelse af deres religiositet som veerende bade kontinuerlig og oje-

blikkelig. Jeg citerer her Henrik igen, da han udtrykker det bedst, angaende en

anden gang han forbrugte religion efter behov, nemlig ved en HF eksamen:

Henrik: Jeg har mere den der med, jamen jeg kan ogsa sige i relation til f.eks. sidste
gang, jeg egentlig kan huske, jeg brugte Gud, det var inden en eksamen, hvor jeg
var desperat, jeg vidste, jeg ville dumpe, jeg havde det ikke godt med det pa HF, det
har veeret i 1994, der brugte jeg det, det kan jeg huske, hvor jeg sidst har brugt det

sadan i reel betydning.

Nadja: Havde det en betydning for dig der, eller var det bare sadan for alle tilfeeldes
skyld?

Henrik: Jamen det havde en betydning, fordi jeg kom ind og fik en god karakter,
jeg trak det eneste emne, jeg overhovedet kunne, det var sadan helt, jeg var virkelig,
virkelig, jeg havde det virkelig skidt, jeg var ikke rigtig forberedt og havde ikke

kunnet forsta stoffet ordentligt.
Sa jeg ved ikke /

Nadja: Du fik ikke sadan en fornemmelse, at det var af den arsag, dine benner blev
hort, og det kunne du benytte dig af en anden gang, eller var det bare sadan, na

men det var heldigt?

Henrik: Det har nok veeret. Idag tror jeg mere pa, det var held. Men jeg synes ikke,
jeg har haft noget behov for, som jeg siger til dig, jeg har ikke oplevet noget, hvor
altsa jeg tror, der skal noget virkelig tragisk til, for jeg maske skal blive mere reli-
gios igen. Jeg ved ikke, hvad jeg skal tro. Men nar jeg er mere overbevist om, at der
ikke er nogen hgjere magter, altsa det er tanken om, hvorfor vil der sa ske sadan

nogle ting i verden, hvorfor skal de der, der er lige dod 228 mennesker i et fly, hvad
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er arsagen til det, det giver ikke nogen mening for mig, de har da ikke fortjent at de.
(Interview med Henrik d. 9. juni 2009)

Som skrevet tidligere, er Henrik fuldsteendig overbevist ateist og pointerer
dette gentagne gange, han har absolut ingen religios praksis og overvejer kraftigt
at melde sig ud af folkekirken. Han ved, han ikke skal giftes i kirken, og hans
fremtidige born skal ikke debes i kirken, og han har heller ikke brugt alternativ
behandling. Men alligevel giver han udtryk for, at religiositet er som en over-
frakke, han kan tage pa og af, og at dette er helt gjeblikkeligt faestnet. Det gjeblik
omkring HF eksamen betyder ikke noget for resten af hans liv, medlemskab af
kirken, religiositet eller praksis ellers. Men lige i det gjeblik i 1980’erne, dér troede
han. Ligesom han troede i gjeblikket bagefter, hvor bennen virkede. Bagefter var
han ikke-religios igen og er det ogsa i forbindelse med sin sygdom, hvor han ikke
har bedt en eneste gang. Dermed opretholder Henrik kontinuiteten samtidig med
muligheden for forbrugerens frie religiose valg. Henriks bon omkring eksamenen
@ndrede ikke hans grundleeggende oplevelse af, hvem han er, ej heller 2endrede
det hans religiositet efterfelgende. Og dette endda selvom bennen umiddelbart
hjalp — han kom op i det, han havde bedt om.

Jeg papeger hermed, at den kontinuerlige tidsforstaelse ikke er deekkende i for-
hold til at kunne beskrive religigsitet bredt i forbindelse med sygdom specifikt,
og nok ogsa religiose forandringer generelt. Derimod mener jeg, at man skal om-
teenke veerdi- og religiositetsbegrebet, sa det bade kan indeholde kontinuitet og
brud — samtidigt (figur 2).
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Figur 2 Verdier — kontinuert (pil) og ejeblikkeligt (dots)
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Ifigur 2 har jeg sogt at vise, hvordan et menneskes veerdier kan forandres over
tid, i mindre gjeblikke uden at kontinuiteten brydes. Religiositeten kan aendres i
ojeblikket (de sorte pletter), hvor man kan afstikke fra kontinuiteten (den stiplede
pil). Det handler ikke for Henrik om i de ovenstaende citater, at han grundleeg-
gende bliver en anden med nye vaerdier, men at der i stedet er stor mulighed for,
inden for kontinuitetens rammer at forbruge efter behov, ogsa selvom dette skulle
betyde, at man for en stund skal tro pa noget andet, end man ellers gor. At forbru-
ge religiositet efter behov, er saledes en mulighed, hvori der findes en stor grad af
kontinuitet. Den religiose forandring kan dermed veere gjeblikkelig og fuldsteen-
dig situationel, uden at informanterne bryder med fortiden.

Saledes er der i denne forstaelse af krise og vaerdier ikke en direkte forbindelse
mellem krisens alvorlighed, veerdi og veerdiskift. Men i stedet kan forskellige be-
givenheder fore til et gjeblikkeligt behov for at skifte vaerdier, samtidigt med at
man kan holde fast i sig selv, og hvem man var for. Dermed er der ogsa et behov
for at samteenke teorierne om forbrugerkulturens tidsopfattelse og traditionel op-
fattelse af kontinuer tid, nar man studerer veerdiskift og religiositet i forbindelse

med livskriser.

Sammenfatning

I denne artikel har jeg vist, hvorledes tidsbegrebet i forskningen i religies coping
ikke er tilstraekkeligt til at beskrive, hvordan informanterne forstar og beskriver
tidsligt brud og kontinuitet. Dette betyder endvidere, at man ikke kan seette lig-
hedstegn mellem krise og et blivende brud med, hvem man var for krisen. Tveerti-
mod forbliver informanterne meget tro overfor, hvem de var for sygdommen, men
forbeholder sig retten til at forbruge religiositet, som de vaelger at forbruge andre
varer. Dermed far informanterne mulighed for at skifte veerdier — og brud og kon-
tinuitet bliver simultant og gjeblikkeligt. I stedet har jeg argumenteret for, at infor-
manterne sammen med deres forestillinger om kontinuerlighed i forhold til hvem
de var for sygdommen, fastholder retten til at skifte religiositet i gjeblikke. Denne
anden forstaelse af, hvorledes forandring heenger sammen med, hvem man var for
krisen, har betydning for den made, vi i fremtiden mé studere religiositet eller an-
dre veerdier i forbindelse med fx sygdom, hvor undersegelsestidspunktet derfor
kan fa stor betydning for de svar, forskeren far. Endvidere har de implikationer
for det sundhedsprofessionelle arbejde, da der kan veere forskelle pa religiositeten
i gar, i dag og i morgen hos patienten. Eller sagt pa en anden made, religiositeten
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betyder maske saerligt meget i brydningspunkter i menneskets liv, uden det bety-
der, at religion altid er til stede hos individer som isbjerget under vandet pa andre
tidspunkter.

Noter

1. Artiklen er primeert baseret pa en analyse fra mit ph.d. studium (Ausker 2012)

2. Verdier er I Pargaments optik ofte aekvivaleret med religigsitet, eller i det mindste med
det som individet finder “helligt”

3 Pargament fortsetter argumentet om det religiose reservoir med at skrive: “in the shift
from abstract to concrete, from potential to actual, the nature of religion come in to
sharper focus....These times [difficult times] provide one of the clearest windows into
religious experience” PARGAMENT, K. I. 1997. The psychology of religion and coping,
theory, research, practice. New York, Guilford Press, p. 5.

4 Inklusionen foregik ved at jeg henvendte mig til alle nydiagnosticerede cancerpatienter
pa haematologisk Klinik pa Rigshospitalet. Patienterne skulle veere fedt 1. januar 1970
eller senere ,og inklusionsperioden som strakte sig fra 1. oktober 2008 til 31. januar
2010. 3 patienter blev ekskluderet pga. alder (under 18 ar) eller tidligere kreeftsygdom, 6
takkede nej til at deltage og 21 sagde ja.

5 Enmere uddybende beskrivelse af informanterne i undersogelsen findes i ph.d.-afthan-
dlingen ”Tid til forandring” (Ausker 2012)

6 Begrebet er udsprunget af begrebet p.n. medicin, som er leegeordineret medicin der af
gives efter behov, det er eksempelvis smerte- eller kvalmestillende praeparater.
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