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1. Indledning

“Religios overbevisning star aldrig alene. Det er ikke noget den enkelte eller et
feellesskab blot har som en ide eller tanke. Religion og religios overbevisning er altid
udsmykket” (Johansen 2010, 1). Religion er sdledes uadskilleligt tilknyttet sin
materialitet enten i1 form af rum, steder, symboler eller artefakter, og med den spatiale
vending er der atter kommet opmarksomhed pa forholdet mellem religion og dens
materialitet. Man ser inden for forskningen en sterre udforskning af menneskelivets
spatiale dimensioner, blandt andet rummets evne til at samle, rumme og situationere
menneskers liv (Fabian 2012, 19). Den spatiale vending er dermed et opger med den
kantianske made at se verden pd, hvor man havde forestillingen om et abstrakt rum
fuldsteendig lesrevet fra menneskelig handling 1 verden. Der eksisterer séledes kun de
betydninger, som mennesket selv skaber. Rummet opfattes hermed som dynamikken
mellem det fysiske, sociale og mentale. Idet rummet er et socialt rum, mé religion
“which is inherently social... exist and express itself in and through space. Moreover,
it plays its part in the production and reproduction of social space” (Knott 2005b, 8).
Forholdet mellem religion og rum er siledes et vasentligt emne at tage op inden for
religionsvidenskaben. Derfor ensker jeg med denne opgave at sette fokus pé religion
og dens materielle udtryk i form af religiose rum.

Opgaven vil bestd af en teoretisk redegerelse for og diskussion af
religiose rum. Da det er et bredt emne, kan opgaven ikke rumme alle aspekter og
diskussioner indenfor feltet religiose rum. Sdledes vil denne opgave fokusere sarligt
pd produktionen af religiose rum samt det dialektiske forhold mellem religion og
materialitet. Opgaven vil derfor bestd af tre dele. I forste del vil jeg med udgangspunkt
1 Mircea Eliades og Jonathan Z. Smiths teorier om konstrueringen af rum redegere for
samt diskutere forskellige tilgange til produktionen af religiose rum. Derefter vil jeg 1
opgavens anden del diskutere religions materialitet, serligt i forhold til hvordan
religiose rum og artefakter kan pdvirke den individuelle religiositet. Her vil jeg benytte
mig serligt af Kim Sterelnys artikel “Externalism, epistemic artefacts and the extended
mind” (2004) samt Matthew Days artikel “Religion, Off-line Cognition and the
Extended Mind” (2004). I opgavens tredje og sidste del vil jeg redegere for Henri
Lefevbres treleddede analysemodel for produktionen af rum. Jeg vil derefter forsoge at
applicere modellen pé et udvalgt religiost sted, pilgrimsstedet ved Asura Cave i Nepal

undersogt af Jesper Ostergaard 1 artiklen “Tibetansk buddhisme: Mytologiens
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fingeraftryk pa verden” (2012). Til sidst vil jeg kort lave en samlet diskussion af de
forskellige tilgange til feenomenet religiose rum. Indledningsvis vil jeg dog kort

forsege at afklare fenomenet religiose rum.

2. Religiose rum: En afklaring

Religiose rum er en mangfoldig sterrelse og kan indeholde bade individet, kroppen, det
materielle, det metaforiske, det forestillede, det sociale, landskabet og meget andet
(Knott 2005a, 13). Det kan saledes vere svart at afgreense begrebet religiose rum. Til
en start kan det defineres som et sted, der for nogen er adskilt fra andre steder,
eksempelvis pd grund af de ritualer eller den s@rlige adferd, der er tilknyttet stedet.
Séledes indeholder begrebet religiose rum bade rum, der er konstrueret til religiose
formdl, som eksempelvis kirken, samt steder, der tillegges en religios betydning,
eksempelvis floder eller bjerge. Et rum eller et sted er dermed helligt nér det fortolkes
som helligt (Brereton 1987, 7978). Rummene er ofte hellige, fordi de udever den
serlige funktion at forbinde denne verden med den transcendente verden. Saledes
fungerer religiose rum bdde som et middel til kommunikation med det guddommelige
samt som en formidler af det guddommelige. P4 grund af denne kommunikation er det
ogsd et sted med sarlige krefter, der kan forandre menneskers liv. Ydermere kan
religiose rum og steder pavirke de troendes forstaelse af verdens opbygning samt den
sociale orden (ibid., 7980-7981). Religioner forseger dermed at sammenkede den
usynlige og imaginzre verden med den synlige og sansebare verden (Corrigan 2009,
160) igennem religiose rum, symboler og genstande. Det skal dog her papeges, at
religion finder sted savel i religiose samt sekulere rum. Sdledes skal man i en
undersogelse af religion og dens placering i rum ogsd medtage det sekulere rum
(Knott 2009, 476). Jeg vil dog i denne opgave hovedsageligt have fokus pa religiose
rum.

Jeg vil 1 det folgende gennemgé forskellige tilgange til det religigse rum.
Her vil jeg inddrage Mircea Eliades samt Jonathan Z. Smiths syn pé det religiose rum
som henholdsvis en manifestation af det transcendente samt som en konsekvens af

menneskeskabte sakraliseringsprocesser.
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3. Tidlige spatiale tilgange til religion

Den tidlige religionsgeografi blev udfert af teologer, hvis formdl var at vise den
synlige side af Guds skaberverk for at demonstrere kristendommens overlegenhed 1
forhold til de andre religioner (Knott 2009, 478). Dette gjorde man blandt andet ved at
kortleegge kristendommens udspredelse. Den tidlige religionsgeografi var derfor en
kristen religionsgeografi. Senere kom videnskaben dog til syne i religionsgeografien
som et resultat af oplysningstiden, der adskilte videnskaben og religionen (Biittner
1974, 164-165).

Det var dog forst med Mircea Eliades teori om forholdet mellem det
hellige og det profane, at det religiose rum for alvor kom péd dagsordenen. For Eliade
skabes det hellige rum igennem hierofanier, der transformerer et sted fra profant til
helligt (Eliade 1958, 367). Det hellige adskiller sig fra det profane ved at veare
ontologisk anderledes. Med hierofanien gar vi derfor fra et oprindeligt kaos til en
pludselig markering af et sarligt sted 1 verden, et sted der kan afgrenses og tilfores
veerdi. Ydermere fungerer det hellige som et centrum for al orientering 1 verden samt
som et sted for kommunikation med guderne (Gill 1998, 303). Et vigtigt aspekt hos
Eliade er, at det hellige ”place is never “chosen” by man; it is merely discovered by
him; in other words, the sacred place in some way or another reveals itself to him”
(Eliade 1958, 369). Sdledes dbenbarer det hellige rum sig for mennesket i form af
hierofanier, kosmologier eller andre tegn. Mennesket konstruerer derfor ikke verden,
de opdager den og anerkender dens distinktioner, opdelingen i det hellige og det
profane, der introduceres for dem igennem de forskellige former for tegn (Gill 1998,
302). Ifelge Eliade kan mennesket ikke leve uden det hellige, og viser det hellige sig
ikke for ham, kan mennesket se sig nodsaget til selv at konstruere det hellige igennem
ritualer. Der findes dermed sarlige teknikker, der lader det hellige vise sig for en.
Dette kalder Eliade nostalgien efter paradis, begaret efter altid at leve i1 centrum, naer
det hellige (Eliade 1958, 382-383). Vi har saledes et stort behov for hellige rum til at
orientere os i. Dette er, ifelge Eliade, et problem for nutiden, hvor mennesket ikke
leengere kan orientere sig mod det hellige. Det moderne mennesker har kun
midlertidige orienteringspunkter, og star derfor tilbage i en art kaos tilstand (Eliade
2009, 17).

Det er netop denne ontologiske tankegang Jonathan Z. Smith kritiserer

Eliade for. Ifelge Smith er Eliades begreber teologisk praget, selvom de umiddelbart
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fremstdr som religiost neutrale termer (Gill 1998, 304). Smith kritiserer saledes Eliade
for at teenke religiose rum som ontologisk givne steder i verden. Religion skal i stedet
ses som “a mode of creating and discovering worlds of meaning and the discourse
upon territory is the enterprise of creativity and discovery” (ibid., 305). Smith ser
hermed religion som en betydningskonstruktion af verden. At genkende noget som et
religiost sted igennem ritualer er sdledes ikke at lokalisere en hierofani, men at deltage
1 en menneskelig form for betydningskonstruktion (ibid.). Smith stiller sig her modsat
Eliade, der sé pa, hvordan hellige kraefter skabte helligsteder, og fokuserer i stedet pa,
hvordan mennesket konstruerer helligsteder igennem sine handlinger (Ostergaard
2012b, 4-5), og han anlegger dermed en konstruktivistisk anskuelse pa religiose rum.
Smith ensker sdledes ikke at bevaege sig vek fra den territoriale tilgang til religion og
helligsteder, men blot en profanisering af Eliades begreber. Dette gor han ved at se
religion som forskellige former for kortlegning. Kortet, som et sarligt
meningsgivende system, laegges ned over landskabet og giver dette en sarlig
betydning. Smith skelner mellem to kortlegningsstrategier, den lokative og den
utopiske. Han skelner hermed mellem to forskellige mader at konceptualisere verden
pd. Her forseger den lokative tilgang at koble kortet, det religiose meningssystem, til
territoriet. Sdledes fokuserer denne strategi pé et sa@rligt omrdde modsat den utopiske
tilgang, der onsker at adskille territoriet fra kortet ved at fokusere pa religiose
forestillinger, der ikke tilknytter sig et bestemt sted (ibid., 5). Det kan dog vere
problematisk med en ren utopisk religionsform, der ikke knytter sig til noget sted eller
en krop, da en ren teologisk baseret religion kan vere sver at opretholde for alle
troende. Modsat kan den rene lokative religion, der kun tilknyttes et bestemt sted, vare
sver at flytte samt udbrede. Sédledes er det vigtigt med en forbindelse mellem de
lokative og utopiske religiose forestillinger. Ydermere tilfojer Smith, at man skal passe
pd med at lave en hierarkisk skelnen, som Eliade gor det, mellem det arkaiske og
moderne menneskes tilgang til verden. Ifelge Smith har bade den lokative og utopiske
tilgang “been and remain coeval existential possibilities which may be appropriated
whenever and wherever they correspond to man’s experience of his world” (Smith
1972, 147). Religionerne forseger siledes at overkomme kloften mellem territoriet og
kortet igennem en konstant formidling imellem de to strategier. Den lokative ved af fa

kortet til at passe perfekt med territoriet, og den utopiske ved at eliminere kortet helt

(Gill 1998, 308).
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Eliade og Smiths teorier giver et indblik i de tidligere forestillinger om
konstrueringen af religiose rum. Med Smith ser vi ydermere en tidlig sammenkobling
af landskab og religion, sdledes at landskab ikke kun ses rent materielt, men ogsd som
en betydningskonstruktion. P4 denne made sammentaenkes landskab, religion og
mennesker, hvilket landskabsantropologien senere har fokus pé (Hastrup 2004, 21).
Smith har dog kun et ensidig perspektiv pd landskabet, som noget mennesket tilleegger
betydning igennem religios praksis. Landskabsantropologien og den topografiske
vending satter derimod fokus pa landskabet som et konkret landskab, der gennem
indlejrede sociale praksisser spiller tilbage” (Ostergaard 2012b, 10) pd mennesket og
dets made at forstd verden pd. Smith kan sédledes kritiseres for ikke at medtenke det
dialektiske forhold mellem landskab og mennesker. Séledes kan vi, ndr vi snakker om
religiose rum, ikke nejes med kartografien hos Smith, men md sammentanke den med
topografien for at medtage den sociale praksis i rummet (Hastrup 2004, 21).

I det folgende afsnit vil jeg have fokus pd religions materialitet, serligt i

form af religiose rum, samt dens indflydelse pa menneskets religiositet.

4. Religion og materialitet
Ifolge religionsantropologen Matthew Engelke er al religion materiel religion og mé
saledes forstas i relation til sin materialitet (Engelke 2012, 209), og dermed ogsé 1
forhold til religiese rum og artefakter. Derfor vil jeg i1 dette afsnit have fokus pd
religions materialitet som en hjalp til religionens bestandighed. Forinden er det vigtig
at papege, at jeg i min opgave vil have fokus pa det dialektiske forhold mellem hjerne
og kultur, saledes at ’the mind and cognition are located partly outside the brain of the
cognizer. Thus it incorporates the environment in which cognition takes place”
(Ostergaard 2011, 46). Séledes bliver materialitet en vigtig faktor for menneskets
religiose bevidsthed, idet religiose rum og landskaber virker tilbage pa menneskets
religiositet.

Filosoffen Kim Sterelny setter i sin artikel “Externalism, Epestemic
Artefacts and the Extended Mind” fokus pa nichekonstruktion, det at mennesket ikke
blot tilpasser sig sine omgivelser, men ogsa aktivt former dem. Sdledes ma vi se vores
omgivelser som dynamiske, og ikke statiske objekter (Sterelny 2004, 239). Ifolge
Sterelny henger menneskets formning af verden sammen med et enske om at optimere

egne kognitive funktioner. Derfor tilrettelegger mennesket dets omgivelser, sé



Religiose rum: En teoretisk diskussion
Astrid Lyhne — TOTEM nr. 31, forér 2013 - Side 8 af 17

omgivelserne kan anvendes kognitivt og dermed fremme den kognitive formaen.

2999

Séledes udferer mennesket epistemisk tilretteleeggelse” (“epistemic engineering”)
gerne gennem anvendelse af “epistemiske artefakter” (“epistemic artefacts”), og hvad
Sterelny benavner “mulighedsskabende interaktioner™ (@stergaard 2012b, 12). Som
et eksempel pd en epistemisk tilretteleggelse nevner Sterelny, at vi bevidst former
vores miljo, sd det kan lette vores hukommelsesbyrde ved at indlejre informationer i
vores omgivelser (Sterelny 2004, 242). Mennesket er dermed ikke begranset alene til
den kognitive erindring, idet vi kan optimere vores erindring igennem eksterne
hjelpemidler. Dette kan ses i1 forlengelse af Merlin Donalds tanker om den teoretiske
kultur, hvor vi med skriftsproget har fiet en ekstern hukommelsesplads, idet skriften
kan bruges som en art lagerplads og dermed fungere som et eksternt
hukommelsesredskab (Jensen 2008, 29-30). Ifelge Sterelny stammer menneskets
serlige kognitive muligheder netop fra den evne, at vi igennem interaktion med vores
omgivelser kan forlenge vores hjernes kapacitet (Sterelny 2004, 242). Dermed kan vi
ved at indlejre religiose informationer i vores omgivelser ogsa forlenge vores religiose
erindring, eksempelvis igennem religigse rum og artefakter.

Sterelny navner ogsd transformationen af vanskelige kognitive
operationer til nemmere perceptuelle problemer som en anden form for epistemisk
tilretteleggelse (ibid., 243). Vi kan sédledes forstd religiose rum og artefakter som
strategiske redskaber til at huske komplekse religiose forestillinger. Som et eksempel
kan navnes kirkernes udsmykning, hvor afbildningerne af den hellige geografi i
kirkerummet muligvis har fungeret som et perceptuelt redskab til at lette forstaelsen af
den teologiske udlegning af geografien. Religionens materialitet fungerer saledes som
et hjelpemiddel til at erindre religionens teologi, hvilket oger religionens
bestandighed. Derfor folges religion altid af religiose rum, da rummet gir ind og
supplerer samt understotter individets egen religiositet. P4 denne méde kan religiose
rum, med al dets indhold af religiose artefakter og symboler, ses som nedvendige for
selve religiositetens overlevelse (Johansen 2010, 2). Her skal det dog tilfojes, at et
religiost rum kun vakker den erindring, som man tidligere har haft erfaring med.
Séledes kan et rum ikke undervise den troende i religionens teologi. Et kirkerum kan
dermed ikke give en viden omkring kristendommen, som man ikke allerede forinden

har tilegnet sig, selvom rummet for den uvidende alligevel kan medfere en religios

folelse (ibid.).
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Sterelny pdpeger dog, at brugen af epistemiske redskaber ikke altid er en
aflastning for hjernen, da det i stedet kan ga ind og ege presset pa hjernen. Det skyldes
ifolge Sterelny, at de eksterne redskaber ofte er tilknyttet et offentligt og magtpraget
rum, som har flere brugere. Sdledes kraever det en tillering for det enkelte individ kan
anvende redskaberne, hvilket er kognitivt krevende. Vi méd derfor have gje for de
sociale processer i rum, da vi overtager en verden, der allerede er formet af andre, og
hvis mél ikke nedvendigvis har varet at gore livet lettere for os (Sterelny 2004, 246-
247). Ydermere kan omgivelserne hurtigt forandre sig, da rummet hele tiden er til
forhandling. Det krever dermed mange kognitive ressourcer at sikre sig, at man ikke
snydes. Sterelny ser sdledes ikke brugen af eksterne redskaber som helt problemfri,
idet mennesket overtager en verden, der allerede er modificeret for os (QDstergaard
2012b, 12-13).

Matthew Day s@tter med sin artikel “Religion, Off-line Cognition and
the Extended Mind” ogsd fokus pa religion og materialitet ud fra en kognitiv
synsvinkel. Day ensker at besvare, hvorfor religion har den szrlige materielle kultur,
den har. Han pdpeger ligesom Sterelny ogsa vigtigheden 1 ikke at overse det ydre
miljes pavirkninger pa kognitionen og religion (Day 2004, 102.105-106). Han skelner i
sin artikel mellem to former for kognition, on-line og off-line. Her refererer on-line
kognition til noget, der sker her og nu, modsat off-line kognition, hvor fokus er pa
noget, der enten ikke er til stede, eller som er sket tidligere. Sdledes ser Day religion,
med sin fokusering pa det transcendente, som et tydeligt eksempel pa off-line teekning
(ibid., 110-11). Dog mener Day, at religion har brug for den materielle kultur for at
kunne fastholde de religiose idéer, da den menneskelige hjerne ellers ikke ville kunne
fastholde de religiose forestillinger. Day kan derfor ses i forlengelse af Sterelny, idet
han ser religiose rum eller andre former for religiose symboler som et middel til at
transformere de indviklede off-line problemer til simplere on-line versioner (ibid., 116-
117). P4 denne made kan kirkerum og dets udsmykning, som tidligere navnt,
understotte den enkeltes religiose erindring. Sdledes kan en teologisk og off-line
forankret frelselseshistorie bedre erindres ved hjelp af korset, der fungerer som en
materiel og on-line forankring af frelselseshistorien. Religion md derfor hele tiden
forsege at forbinde off-line med on-line tenkning for at overleve, da det vil veare
problematisk bade med en ren materiel forankret religion samt en ren teologisk
forankret religion. Serligt da den rene teologiske religionsform ville resultere 1 en

virtuel religion og ikke en levet religion (Jensen 2008, 37). Man kan dog tenke en
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religion uden nogle former for religiose rum eller anden materialitet, hvis alle troende
havde en klar mening om betydningen samt kunne fastholde denne betydning over tid.
Det ville dog vaere en noget skrebelig religionsform (Jensen 2010, 42). Sdledes ma
religion for at overleve kombinere det symbolske med det materielle, da en
tingsliggorelse af religion ikke kan undgés, idet en tilknytning til noget immaterielt
nedvendigvis ma udtrykkes igennem noget materielt (Engelke 2012, 223).

Religion mé sdledes for at overleve kombinere teologien, det sveert
kognitive, med noget materielt og mere lettilgeengeligt, der kan athjelpe den religiose
erindring. Religiose rum kan med dets materialitet og symboler ga ind og fungere som
et hjelpemiddel til fastholdelse af religion. Et andet vigtigt aspekt hos religiose rum er,
som tidligere na&vnt, den sociale praksis tilknyttet rummet. I det folgende afsnit vil jeg
derfor tage mit udgangspunkt i Henri Lefebvres teori om produktionen af rum, da han

netop sammentanker rums materialitet, symboler samt den sociale praksis.

S. Religion som noget bade symbolsk, materielt og levet

Henri Lefebvre onsker med sin analysemodel at undersege produktionen af rum. For
Lefebvre er rummet et socialt rum, og vi ma saledes ikke reducere rum til noget rent
mentalt eller fysisk (Simonsen 2010, 38). Lefebvre opstiller derfor en analysemodel
indeholdende tre dialektiske aspekter af rum: rummets repreesentationer,
repreesentationernes rum samt den rumlige praksis. 1folge Lefebvre er alle tre aspekter
en del af det sociale rum. Ethvert rum vil saledes indeholde alle tre elementer, selvom
dets interne forhold er foranderligt (Knott 2005a, 35).

Det forste aspekt af triaden, jeg vil komme ind pd, er rummets
representationer. Lefebvre refererer ogsd til dette aspekt af triaden som
konceptualiseret rum, da det indeholder de representationer i rummet, som man
begrebsligger noget ud fra. Rummets reprasentationer er det dominerende rum, der
indeholder den dominerende elites viden, magt og ideologier samt samfundets sociale
koder (Fabian 2010, 23). Selvom reprasentationerne er abstrakte spiller de en vigtig
rolle for produktionen af rum, idet de materialiseres gennem planlegning og
arkitektur, og de kommer derfor til at repraesentere den dominerende diskurs i
samfundet (Simonsen 2012, 39). Saledes er der noget ideologi, der materialiseres. Et
rum er derfor aldrig neutralt, da rummets materialiseringer altid vil repreesentere en vis

ideologi. Ydermere er rum formet over tid, derfor barer rum ikke blot preg af
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nuvaerende magter og symbolismer, men indeholder ogsd spor af forudgiende
processer (Dstergaard 2012b, 7). Triadens andet aspekt er reprasentationernes rum, og
er det imaginere element 1 triaden. Lefebvre kalder ogsd dette aspekt for det levede
rum, hvori kulturen kan intervenere i form af traditioner og symboler. Det er séledes i
repraesentationernes rum, at rummet tilskrives en symbolsk verdi (Knott 2005a, 37).
Ydermere er der her mulighed for “’skabelse af ‘mod-rum’, rum for modstand og
kreativ udfoldelse fra dominerede og marginaliserede grupper” (Simonsen 2010, 39).
Séledes kan reprasentationernes rum vare i strid med den dominerende ideologi. Det
tredje aspekt af triaden er den rumlige praksis. Lefebvre kalder ogsd dette for det
erfarede rum, idet rummet indeholder den made, hvorpd mennesker genererer, bruger
samt opfatter rum. Det er siledes det konkrete rum, som vi interagerer med i
hverdagen, men ofte tager for givet (Knott 2005a, 39). Det er netop i denne konkrete
dagligdags interaktion mellem individet og rummet, at individet setter sig selv i
relation til rummets repreesentationer og representationernes rum. Der skal siledes
vare nogle praksisser tilknyttet rummet, idet vi forst kan tale om et socialt rum, nar
individet interagerer med de andre to elementer af triaden. Lefebvres triade er

illustreret i nedenstdende figur.

Figur 1.

Den rumlige praksis

Det sociale rum

Reprzsentationemes
rum

Rummets
representationer

Som et illustrerende eksempel péd Lefebvres triade vil jeg anvende Jesper
Ostergaards artikel Tibetansk buddhisme — mytologiens fingeraftryk pa verden”, der
har fokus pa det dialektiske forhold mellem religion og landskab. Artiklen omhandler
et hindaftryk i en klippeveg ved indgangen til Asura Cave i Nepal. Et hdndaftryk der
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for de troende er det synlige bevis pi myten om Padmasambhavas' beseg til grotten,
hvor han opndede udedelighed (Ostergaard 2012a, 32). Saledes defineres
pilgrimsstedet ud fra de mytologiske begivenheder, der er handt der. Pilgrimmene
setter deres hind i1 hindaftrykket inden de gar ind i grotten i hdb om at fa del i
mytologien omkring Padmasambhava, hvilket over tid har varet med til at forme et
fint hdndaftryk 1 klippevaeggen. Sdledes har pilgrimmenes rituelle praksis “’sat sine
tydelige spor 1 landskabet, som dermed naturaliserer mytologien, en mytologi, der igen
virker tilbage pa pilgrimmenes rituelle praksis. P4 den made opretholdes mytologien
om Padmasambhava gennem pilgrimmenes rituelle interaktion med landskabet” (ibid.,
35-36).

I forhold til Lefebvres triade udger pilgrimmenes praksis den rumlige
praksis 1 det religiose rum Asura Cave. Rummets reprasentationer udgeres af det
reelle fysiske landskab, hvor mytologien om Padmasambhava udger
repraesentationernes rum. Saledes er pilgrimmenes rituelle praksis (den rumlige
praksis) med til at forme landskabet (rummets reprasentationer), der igen er med til at
naturalisere og dermed opretholde den religiose forestilling omkring Padmasambhava
(repraesentationernes rum), som atter virker tilbage pd pilgrimmenes rituelle praksis.
Dermed er alle tre elementer 1 Lefebvres analysemodel tilstede i det religiose rum, og
ydermere kan man aflese det dialektiske forhold mellem dem. Eksempelvis 1 forhold
til hvordan den rumlige praksis transformeres til en religios praksis, idet den tilknyttes
myten om Padmasambhava, artikulationen af, at andre tidligere har vandret der. Idet
den religiose praksis udeves i rum, skaber den samtidig et helligt sted, der igen er med
til at forsterke bdde mytologien og den religiose praksis (Knott 2005a, 42-43).

Analysen kan ses sammenfattet i nedenstdende figur.

Figur 2.

! Padmasambhava var en “indisk religies leerer, som tilskrives at have etableret buddhismen i Tibet i
starten 800-tallet, og om hvem det knytter sig en raekke fantastiske fortellinger” (@Dstergaard 2012a, 32).
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Afslutningsvis vil jeg kort sammenligne Lefebvres analysemodel med de
tidligere navnte teoretikere 1 opgaven. Lefebvres tilgang til produktionen af religiose
rum kan siges at vaere modsat Eliades, idet Lefebvre har fokus pd, hvordan samspillet
mellem myten, landskabet og pilgrimmenes rituelle praksis producerer rum. Eliade
fokuserer derimod pé, hvordan eksempelvis handtrykket som et guddommeligt tegn vil
abenbare det hellige rum for mennesket. Saledes er mennesket ifolge Eliade ikke aktivt
med 1 produktionen af religiose rum. Smith medtager, som Lefebvre, bade rummets
repraesentationer (territoriet) samt representationernes rum (kortet) i sin teori om
konstrueringen af rum. Han ser dog, som tidligere navnt, bort fra de sociale processer i
et religiost rum, eksempelvis ritualerne forbundet med et pilgrimssted. Sterelny og Day
kan derimod bedre ses i forlengelse af Lefebvres analyse, sarligt i forhold til hvordan
off-line mytologien om Padmasambhava kan forankres materielt i landskabet, som et
handaftryk, for pa denne mide at blive on-line tilgeengeligt for pilgrimmene igennem
sanserne. Pilgrimsstedet fungerer sdledes bade hos Sterelny, Day og Lefebvre som et
padagogisk vearktej, en art mediator mellem pilgrimmene og en ellers sveart
tilgaengelig kulturel viden, hvilket er med til at forsterke den religiose tro og praksis.
Som nevnt tidligere kan det religiose rum dog ikke give pilgrimmene en ny viden om
Padmasambhava, de ma saledes forinden have stiftet bekendtskab med mytologien for,
at pilgrimsstedet kan udleve sin funktion som mediator. Ostergaard papeger dog ogsé 1
sin artikel, at mytologien stadig er til forhandling (Dstergaard 2012a, 36). Sdledes er
det religiose rum ogsé et rum praget af magt, hvilket bade Sterelny og Lefebvre tager
hejde for i deres teorier. Pé trods af, at det er den herskende myte om Padmasambhava,
som far sit udtryk i rummets repreesentationer, er der i representationernes rum ogsé
plads til andre konkurrerende myter og fortolkninger, der alle forseger at udfordre den

dominerende myte. I forlengelse af Sterelny kan kampene om rummets betydning
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virke belastende for hjernen, da en konstant stillingtagen til om man folger den rigtige
fortolkning, af eksempelvis en pilgrimsferd, vil vaere kognitivt kraevende. Religioner
beholder dog ofte modsatrettede steder, myter og traditioner, selvom det kan skabe
forvirring blandt de troende, idet man ikke vil miste den sande tolkning eller det sande
helligsted, som tenkes at vere blandt de allerede eksisterende (Halbwachs 1992, 222).

Der findes sdledes mange mader at undersege fa&nomenet religiose rum
pa, men Lefebvres treleddede analysemodel bidrager med en ny metode til at se
religion 1 rum pé, netop som noget bade konceptualiseret, levet og perceptualiseret
(Dstergaard 2012b, 7). Det kan dog tenkes, at de nye former for religioner samt nye
opfattelser af, hvad religion er, i fremtiden kan komme til at udfordre Lefebvres

analysemodel.

6. Konklusion

Som vist 1 denne opgave er fenomenet religiose rum et omdiskuteret emne med mange
forskellige bud pd, hvordan religiose rum skabes, opretholdes samt bidrager til
menneskets religiositet. 1 opgavens forste del sa vi to forskellige tilgange til
konstrueringen af religiose rum. Ifelge Eliade skabes religiose rum i forste omgang
ikke af mennesket, derimod abenbares det for mennesket igennem hierofanier. Smith
kritiserer Eliade for dette, og fokuserer i stedet pd, hvordan mennesket selv konstruere
rum, og tillegger det en sarlig betydning. Saledes s Smith pd forholdet mellem
religion og landskab. Han kan dog kritiseres for ikke at medtage, hvordan landskabet
spiller tilbage pd mennesket og pdvirker vores religiose forestillinger. I opgavens
anden del sa vi, hvordan al religion udmentes materielt pa forskellige méder. Ifolge
Sterelny og Day bruger vi religionens materialitet, eksempelvis religiose rum, til at
indlejre religiose forestillinger 1 for at erindre dem bedre. Religiose rum og artefakter
er dermed vigtige for religionens overlevelse, idet de gar ind og understetter individets
religiositet. Til sidst redegjorde jeg for Henri Lefebvres analysemodel for
produktionen af rum. Det vigtige for Lefebvre er at se rummet som et socialt rum,
saledes er rummet dynamisk. Igennem en applikation af analysen pa pilgrimsstedet
Asura Cave sd vi, hvordan menneskers formning af landskabet kan g ind og
understotte den religiose forestilling. Religiose rum er en mangfoldig sterrelse, men

ikke desto mindre uundverlig for religionen.
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