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Sammendrag

Denne opgave er en fenomenologisk undersggelse af det relationelle mellem menneske og

natur. Det betyder, at jeg hverken seger svar pa en specifik problemstilling, ej heller er jeg pa
udkig efter arsager til, hvorfor menneskets relation til natur er, som den er. Jeg arbejder ud fra
et onske om at synliggere og beskrive de nuancer, som kan kendetegne en relation til naturen,

nar denne bliver belyst fra det personlige subjektive erfaringsgrundlag.

Derfor kan denne opgave ses pa som et bidrag til forstadelsen af menneskets naturrelation.
Opgaven er bygget om omkring sit udgangspunkt i et empirisk materiale, som stammer fra en
samtale med en kvinde. Denne samtale er blevet til en samlet fortelling, som jeg har givet

titlen “Tilstedevarelse og nuet” pd baggrund af den oplevelse, som hun beskriver for mig.

I hendes refleksion over relationen mellem hende og naturen, er sarligt én ting fremtraedende
og bemarkelsesvaerdig: hun taler om oplevelsen af et 7um. Det er et rum, som viser sig at
baere pa en flerdimensionel betydning. I det store og hele barer hendes relation til naturen et
spirituelt preeg, og jeg tolker hendes oplevelse af dette rum som varende en tilstand af flow.
Flowbegrebet stammer fra positivpsykologien og kaldes ogsa for optimaloplevelse.
Kendetegnende for denne er nemlig oplevelsen af at alt pa en made gér op i en hgjere enhed;
man foler sig fri, man glemmer tiden, man har ingen forstyrrende tanker om ovrige geremal
etc., og ens ferdigheder star mél med niveauet af udfordringer. I denne optimaloplevelse

synes kroppen og det folelsesmessige at spille en vesentlig rolle.

Spergsmalet er da, hvad denne forstaelse af rum kan sige os om relationen mellem menneske
og natur. Og ogsa — hvad denne forstaelse af rum gor ved vores fortallinger om naturen? Lad

det veere en inspiration til at filosofere lidt over, hvordan vi italesatter vores naturrelation.



Abstract

This thesis is a phenomenological research based on the relation between human and nature.
It means that neither do I search for an answer to a specific problem area, nor am I looking for
reasons why the relation between human and nature is, like it is. The purpose is to describe
and make visible the aspects that characterize the relation between human and nature, when

this relation is illuminated from the personal and subjective experience.

Therefore, this thesis can be seen as a contribute to the understanding of human nature
relationship. The thesis is structured, so that everything arises from the empiricism, which
comes from a conversation with a woman. The essence of this conversation has been
transformed into a story, which I have given the title “Presence and being” (at least this is
what I come closest in translating it into English). In her reflection about the relation between
her and nature, one thing particularly is distinctive and remarkable: she talks about the
experience of space. This is a space that seems to carry more than just one meaning. Her
relation to nature in general seems to show a spiritual involvement, and I interpret her
experience of this place as a condition of flow. The concept of flow comes from the positive-
psychology and is also known as optimal experience. This is described as an experience
where everything seems to work out; where you feel free, you forget time, you have no
disturbing thoughts about other tasks or what so ever, and your skills corresponds with the
level of challenges. In this optimal experience, the body and the emotional commitment
obviously play an essential role.

Now the question is what this understanding of place can tell us about the relation between
human and nature. And also what this understanding of place does to our stories about nature?

Take this as an inspiration to philosophize about, how we speak of our nature relation.
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Uden kaerlighed til det, man vil vide noget om,

bliver man ikke klog pa det

Goethe

Jeg sidder og stirrer tomt ind i computerskeermen. Pludselig er den der. Regnen! Den veelter
ned og slar mod ruden. Jeg rejser mig og springer ned ad trappen, det er nu! Lynhurtigt hiver
jeg regntaj pd og treekker i gummistovierne og skynder mig ud. Jeg skal bare std her lidt,
sddan ja. Hore dryppene i tilfeeldige takter pa min regnhcette, som jeg sd treekker tilbage for
at lade hdret blive gennemblodt. Jeg streekker halsen og dbner ansigtet mod himlen, og pd
min udstrakte tunge falder en lille tdr, og sa en mere. En velkendt fryd fylder mig med en
prikken henover nakke og skuldre, imens vandet lober let ned langs min ryg. Jeg smiler stort
og hajt og leenge. Verden snurrer og en berusende banken fylder mit bryst. Jeg snurrer med

rundt og dasker med armene. Lidt til. Sa gar jeg ind igen for at arbejde videre.

Folelsen det kan give at marke sig selv 1 en kontakt med natur og omgivelser gar hurtigt hen
og bliver fattig 1 ord. Hvad skal vi ogsé tale sa meget om oplevelsen af natur for, nar vi kan

fale?

- Vi skal tale om den ikke for at forklare, hvorfor den ger os godt, men netop fordi den gor
godt. P4 den méde kan vi nd et storre forstdelsesdyb af fenomenet natur og menneskets

relation til denne.

For mig startede det hele vel med en stadigt stigende fascination men ogsa undren over, at
selvom vi alle gar og taler sa dbenbart og positivt om naturoplevelsen, sé er hver af vores
oplevelser 1 virkeligheden langt pa vej vidt forskellige. Jeg gik og leengtes efter at fa adgang
til de dybere og mere personlige lag af den oplevelse, som s& mange tilleegger positiv effekt
for personlig helse og velbefindende. Sarligt indenfor friluftslivsmiljoet og anden
paedagogisk tilrettelegning fir naturen en fremtraedende positiv rolle, men efterhanden ogsé
mere og mere indenfor f.eks. terapeutisk praksis. Men det bliver imidlertid fejlagtigt at tro, at
vi kan kende naturoplevelsen som et samfundsfenomen ud fra et gennemsnit. Der hvor vi

bliver oprigtigt kendt med faenomenet, er ved at undersoge det i dets aftkroge og fordybninger.
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Vima gribe for vi kan begribe og derefter fremsatte begreb. Med andre ord: for vi kan
begrebssatte og ordleegge oplevelsen, ma vi forst forstd den. Og for rent faktisk at forstd, ma
vi ud at rere ved og gribe fat om fenomenet. Feenomenerne er dér, hvor hver af os lever livet

sammen og hver for sig. Der, hvor vi oplever naturen som meningsfuld.

I en undersogelse af dette meningsfulde, er det relationen til naturen frem for naturoplevelsen,
som jeg undersgger. Oplevelsen er et blandt flere aspekter af, hvad der skaber vores relation
til naturen. Og din og min oplevelse vil bare pa forskellige foringer” alt efter livserfaring og
det menneske, vi hver iser er. Jeg vil imidlertid hverken beskaftige mig med biologi eller
sociologi, eller hvad end vi ellers kan sige har betydning for vores relation til naturen. Jeg vil
undersoge relationen til natur, som den kan se ud hos det enkelte menneske. Derfor tager jeg
med andre ord udgangspunkt i den erfaring, som kommer fra oplevelsen, og som er med til at

skabe det relationelle mellem menneske og natur.

Hvordan undersgge menneskelig levet erfaring?

Fenomenologien er en filosofi og teoretisk tilgang til studiet af menneskets livsverden.
Livsverdenen er den verden, som vi er oplevelsesmassigt forbundet med, forend vi begynder
at reflektere over oplevelsen og putte den ind i diverse kategorier og forklaringsmodeller (van
Manen 1990). Det vil sige, at vi er til 1 kraft af vores deltagelse i verden.

Fenomenologiens formal er at undersege livsverdensfanomener — eksempelvis naturen —
med det formal at opné en dybere forstaelse af vores hverdagslige erfaringer. Her er det
vigtigt at lade den dybere forstaelse std som et nogleord. Et fenomenologisk studie som dette
er ikke noget tilbud om at komme med en forklaring pa relationen til natur og gér altsa ikke 1
bredden. Men studiet fremlagger en mulighed for at fa indsigt i aspekter ved denne relation,
som kan bringe os i en mere direkte kontakt med verden (Ibid.). Et aspekt ved oplevelsen af
natur, bliver da den relation, som vi hver iser star 1 til naturen. Tanken er, at vi gennem

beskrivelse og refleksion kan opna en sterre indsigt og forstaelse.

"Jeg er, altsa teenker jeg”

En retning indenfor fenomenologien, som hedder kropsfaenomenologien, er den tilgang som
jeg pé et tidligt tidspunkt valgte at basere min studie pd. Franskmanden og filosoffen Maurice
Merleau-Ponty (1908-1961) er blevet mit faste holdepunkt 1 forseget pa at forstd min
samtalepartners relation til naturen. Merleau-Ponty er kendt som kropsfanomenologiens

fader. Hans perspektiv tager udgangspunkt i menneskets kropslige engagement i sine
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omgivelser, hvilket ophaver skillet mellem natur og kultur (Serensen et. al. 2008). I det
kropsfenomenologiske perspektiv star mennesket med andre ord i en integreret relation til
naturen omkring sig, og det gor perception, sansning, oplevelse og handling til kropslige
feenomener (Ibid.). Det er derfor jeg hovedsageligt kommer til at tale om naturrelation.
Fenomenologien er leeren om det som viser sig, og det indebaerer netop, at oplevelse sker
indenfor relationen menneske-verden: vi oplever altid "noget”, og selvom oplevelsen krever
et menneske som oplever, er oplevelsen ikke alene op til mennesket — fanomenologien
handler om, hvordan eksempelvis fenomenet natur abner sig for menneskets sansning
(Thegersen 2010, s.21). Noget vi gerne forklarer ud fra naturvidenskaben, men som

fenomenologien tilbyder et alternativ til ved som sagt at vare en beskrivende disciplin.

I den kropsfanomenologiske filosofi er kroppen udgangspunkt for al erfaring gennem sin
direkte og uleselige relation til omgivelserne (Thegersen 2010). Heri ligger et opger med
dualismen og forestillingen om krop og sind som adskilt. Fenomenologien og
kropsfenomenologien arbejder ud fra en overbevisning om det hele menneske, men hvor
kroppen har forrang for enhver teenkning. Denne direkte levede relation til livsverdenen
betegner fenomenologien som forbevidst. Altsd en levet og oplevet forbindelse til verden som
er der, for vi gor os bevidste om den. Men med enhver oplevelse folger ogsé en refleksion, og
denne er bevidst. Deraf Merleau-Pontys parole jeg er (kropsligt), altsd tenker jeg” (Sum,
ergo Cogito), hvilket er en tilbagevisning af dualismens og Descartes’ ”’jeg tenker, altsa er

jeg” (Cogito, ergo Sum). Dette har vist sig at skulle spille en helt central rolle i min

undersogelse af menneskets relation til naturen.

Naturen i mennesket og mennesket i naturen

Natur kan imidlertid dekke over mangt og meget og forstas fra forskellige vinkler. Det jeg
konsekvent omtaler som natur i min opgave, vil andre foretrekke at betegne som landskab.
Natur skal i denne opgave forstis ud fra Merleau-Pontys kropsfeenomenologiske perspektiv.
Det far den betydning, at natur og kultur hanger uleseligt sammen, netop fordi vi deltager og
handler 1 verden (Thegersen 2010, Bischoff 2012, s.78): "Hos Merleau-Ponty apenbarer
naturen seg som den ra materie, den ikke-forarbeidete vaeren, som er kjernen i oss og som vi
har vére rotter i og som er forutsetningen for var varen. Naturen i oss ma ha en relasjon til
naturen utenfor oss, og naturen utenfor oss apenbares for oss gjennom den natur vi er.”
(Bischoft 2012, 5.79; Merleau-Ponty 2003, s.206). Det handler om, at naturen er grundlaget

for menneskets eksistens, og at mennesket gennem samhandling med natur og med hinanden,
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selv skaber kultur.

Det er en tilgang til forholdet mellem mennesket og naturen, som er hgjst relevant for mit
empiriske materiale. I dette viser relationen til natur sig forst og fremmest som en aktiv og
besjelet kobling. Og det hanger sammen med en fenomenologisk forstdelse af natur: som en

relation hvorfra vi henter al vores erfaring (Abram 2005, s.12).

Hvorfor lige faanomenologi?

Ved et fokus pé relationen mellem menneske og natur er der sadan set ikke noget nyt ved det,
som fenomenologien tilbyder. Mennesket har alle dage beskaftiget sig med sin kontakt til
verden og undret sig og filosoferet over sin egen eksistens. S& hvorfor har jeg valgt at arbejde
feenomenologisk frem for eksempelvis at indtage et sociologisk eller psykologisk perspektiv?
Dette er jo ogsé tilgange, som kan bruges til at belyse menneskets relation til naturen.
Sociologisk kunne jeg lade det samfundsmaessige perspektiv vaere omdrejningspunktet, og
f.eks. se pé betydningen af naturkontakt i opvaeksten som medskaber af naturrelationen videre
i livet." Som psykologisk studie kunne det f.eks. have varet oplagt at se pa, hvilke
preferencer der typisk gor sig geeldende, nar vi opseger natur.’

Men fenomenologien er ny i den forstand, at den adskiller sig fra vores ellers s teoretisk og
teknologiske tankeset (Ibid.), eller med andre ord det naturvidenskabelige ideal om at matte
arsagsforklare. Feenomenologien adskiller sig 1 kraft af at vaere en filosofi om maden, hvorpa
mennesket er 1 verden (Thegersen 2010) og ved forst og fremmest at beskrive nuancerne ved
relationen til natur, ¢j forklare dem. Jeg har med andre ord valgt fenomenologien, fordi den
tillader mig at g i dybden i min undersogelse af levet erfaring. En erfaring som vi kun kan fa

adgang til ved at bede om en direkte beskrivelse fra det subjektivt levede liv.

Foruden selve processen det har vaeret at arbejde med beskrivelse og fortolkningen af denne,

har det ogsé féet betydning for afslutningen pd min fenomenologiske underseggelse: der findes

! Eksempelvis inddrager norske Alf Odden denne faktor i sin forskning vedr. brugen af friluftsliv.

? Dette er et omrade, der er forsket rigtig meget pd. Blandt nyere studier blandt andet i forbindelse med den
terapeutisk helende effekt, som natur efterhdnden er solidt anerkendt for at have p&4 mennesket. Eksempelvis
fenomenet naturterapi eller terapihaver, som er serligt fremme i Sverige, hvor man med hovedsade i Alnarp

forsker med udgangspunkt i udviklingspsykologerne Kaplan & Kaplans teorier.
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ikke nogen endegyldige svar, nar det drejer sig om den subjektive erfaring med relationen til
natur. Som jeg kommer til at vende tilbage til, er fenomenologien som filosofi en evig
begynder (Thegersen 2010, s.31), og det betyder en stadig undren og en reflekterende, aben
holdning til medet med verden. Derfor skal du ikke laese denne mastergradsopgave, hvis du

onsker en generaliserende vurdering af naturrelationens karakter.

Naturoplevelsens meningsfulde dimension — hvad vil jeg?

Fordi en ting fenomenologien ikke gor, er at lose problemer (van Manen 1990, s.23). Det
skyldes, at formdlet med et fenomenologisk studie aldrig er at lase et problem, men snarere at
belyse et fenomen og sperge til dets mening. Det gor fenomenologiske sporgsmal til
menings-sporgsmdl (Ibid.). Fenomenologien gar ogsd anderledes frem metodisk set, og det

indebarer at vaere dben overfor fenomenet, som det fremtraeder (Thegersen 2010).

Det er en beskrivelse af menneskets relation til natur, som jeg er ude efter. [ denne
undersggende proces, har jeg arbejdet ud fra en lang raekke interessespergsmal. De har hele
tiden fulgt mig 1 min nysgerrighed efter at vide mere om, hvordan denne relation til naturen
kommer til udtryk, og hvordan den kan udfolde sig. Det har resulteret i folgende overordnede

meningssporgsmal:

e Hvad er det ved oplevelsen af natur, som kan skabe en sarlig dybfolt relation til
naturen?

e Hvordan far vi adgang til menneskets oplevelse af at std i en relation til naturen? Og
hvordan kan vi forsta dette relationelle?

e Hvilken betydning har naturrelationen for menneskets kommunikation med naturen, i

naturen og om naturen?

Tidligere forskning

Mit arbejde placerer sig indenfor et forskningsomrade, som fokuserer pd menneskets
oplevelse af naturen og relation til naturen, herunder forholdet mellem natur og kultur ved det
kropsliggjorte perspektiv. Pa dette omrade kan jeg naevne Erling Krogh 1995 og Tim Ingold
2000, 2004 (Bischoff 2012, s.21). Ogsa Annette Bischoff har med sin PhD fra 1 ar (2012)
forsket pa dette relationelle. Men ellers er det sparsomt med forskning, som gér decideret

feenomenologisk til verks ifht. menneskets relation til naturen (Bischoff 2012).

17



Min fenomenologiske undersggelse spirer frem fra et empirisk udgangspunkt. Det har
betydet, at det er mit empiriske materiale, som hele tiden har sat rammerne for den form,
denne undersggelse har taget. Spiren har i takt med mine fortolkninger vist sig at vaere af
spirituel art. Det betyder, at den relation til naturen, som jeg har faet kendskab til gennem min
samtalepartner, efter min mening kan forstas ud fra nogle spirituelle rammer. Denne
kombination af fenomenologi, spiritualitet og naturrelation har jeg ikke kunnet finde blandt
tidligere forskning. En enkelt masteropgave fra tidligere i &r som kommer narmest denne
kombination, er Tejs Mollers. Men selvom han undersgger kendetegnene ved naturrelationen,
sd er dette med baredygtighed og fenomenet colombianske gkolandsbyer som

omdrejningspunkt.’

Mgdet med en kvinde og hendes naere relation til naturen

Det har vaeret vanskeligt at beslutte, hvem jeg skulle tale med for at undersege det
meningsfulde ved naturrelationen n&ermere. Men jeg vidste med det samme, at jeg matte ud at
tale med mennesker, ud at mede dem, dér hvor de oplever deres relation til naturen som
meningsfuld. Derfor blev min konkrete metode det kvalitative forskningsinterview i sin mest
fleksible form. Fleksibelt pa den mdde, at jeg ikke har arbejdet ud fra nogen fastformulerede
spergsmél, men at jeg har betragtet interviewet som en aben dialog omkring temaet natur.
Den samtale som kom ud af dette, har jeg sd omsat 1 tekst og fortolket ud fra de tematikker,
som jeg oplevede som gennemgaende. Her skal det blot sta som en forenklet praesentation af
min fremgangsméde, og sa vil jeg uddybe det alt sammen under metodedelen. Mine
overvejelser forbundet med valg af samtalepartner, kommer jeg ogsé til at redegere for i
opgavens metodedel. Men fordi jeg har valgt at prasentere empirien som noget af det forste,

vil jeg kort prasentere den kvinde, som leegger stemme til fortellingen i denne athandling.*

Hun hedder Ivanir og bor sammen med sin mand midt blandt Telemarks fjelde. Det er her i

deres hjem, at jeg en efterarsdag beseggte dem. Her bor de langt fra hovedvej og by og

3 Ej heller kommer han med nogen decideret begrebsafklaring eller henvisning, hvad angar det spirituelle.
Spiritualitetens rolle i min opgave kommer jeg til at redegere for under afsnittet "Forbindelsen til naturen og

forteellingen om det spirituelle”.

4 Her vil j eg tilfoje, at min samtalepartner selvfolgelig har givet skriftligt samtykke til, at jeg med opgaven kan

offentliggere hendes identitet.
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narmeste nabo. Jeg blev inviteret pd bade middag, overnatning og morgenmad, for Ivanir og
jeg tilbragte mange timer sammen pé en gétur i skoven. Det blev til en samtale om hendes
forhold til naturen, og hvilken betydning det har for hende at bo sd naturnzrt. Skoven ligger

lige 1 baghaven.

Foruden skoven og fjeldet har Ivanir og hendes mand hjemme i et lille gult hus med rode
vinduesrammer. P4 en tor sommer s&tter de en stor skind-lavvo op, og sé tilbringer de
natterne hér. Fra pladsen er smuk udsigt til fjeld og dal. Her findes ogsa flere bélsteder, en
keokkenhave og en gammel hestevogn 1 bedste prariestil. Hesten Donja som slentrer omkring
pa grunden, da jeg besoger Ivanir, har fulgt hende i de cirka 25 &r, hun har boet her, men den

er sidenhen géet bort.

Pé grunden stir ogsa en lidt sterre bjelkehytte. Den rummer utallige instrumenter og bruges
fra tid til anden til bdde gruppemeditationer, kreative meder og forestillinger. Ivanir og
hendes mand har 1 mange 4r sammen drevet et cirkus, hvor de arbejder med bade gagleri og

pantomime og fortelling, bade som cirkusskole og underholdning og hovedsageligt for bern.

Naturen har spillet en vaesentlig rolle hele Ivanirs liv. Fra barnsben og ture til stranden, til en

tid som rejsende pa landevejen og til nu; bosat midt blandt Telemarks fjelde.

Fortzellingen som formidler af den subjektive erfaring med
relationen til naturen

Jeg kommer forst og fremmest til at beskaftige mig fenomenologisk med Ivanirs relation til
naturen. Det betyder en sd ngjagtig beskrivelse og refleksion som muligt ud fra det, hun
forteeller mig. Jeg betragter hendes beskrivelser som en samlet fortelling, og fortellingen
bliver derfor formidler af det fenomenologisk ferbevidste, dvs. Ivanirs direkte levede
erfaringer med naturen. Jeg kommer straks til en gennemgang af, hvordan fortellingen i
ovrigt spiller en rolle erkendelsesmaessigt og feenomenologisk set og desuden som ramme for

opgaven 1 sin helhed.

Det analytiske arbejde har veret en vekselvirkende proces mellem beskrivelserne og de
teoretiske og fortolkende refleksioner, jeg har gjort mig. Derfor har jeg ogsa ladet opgavens

barende del afspejle dette ved at sl analyse og teori sammen.
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Strukturen for opgaven

Efter en uddybelse af forteellingens rolle i opgaven, vil jeg presentere selve den fortelling,
som det hele handler om, nemlig Ivanirs fortelling. Ud fra en meningsfortaetning af vores
samtale, har jeg valgt at give den titlen tilstedevcerelse og nuet. Dette er opgavens samlede
analyse- og teoridel. Foruden en enkel redegorelse og dreftelse af menneskelig bevidsthed
ifht. oplevelse, gennemgér jeg 1 denne del af opgaven de strukturer, som har vist sig som
centrale temaer 1 Ivanirs relation til naturen. Til sammen udger temaerne hendes naturrelation
i sin helhed. Denne del af opgaven er ogsd bygget op som den fortlabende tankeproces, det
har vaeret at arbejde med Ivanirs beskrivelser. Hendes fortelling om tilstedeverelse og nuet er
fortellingen om, hvordan det i grunden kan foles, nar der ikke findes noget skille mellem
krop og sind. For Ivanir giver det sig til udtryk ved en folelse af totalt nerver og opslugthed.

Som du skal se, handler relationen til naturen i hej grad om et spirituelt nervaer for Ivanir.

Metodedreftelsen har jeg valgt at vente med til efter den omfattende analyse- og teoridel. Det
er et bevidst valg fra min side at strukturere opgaven sadan. Det sker ud fra en personlig
overbevisning om, at hvis jeg skulle bygge op efter den traditionelle skabelon med
metodeovervejelser for mit fortolkende arbejde, ville jeg miste leseren et sted pa halvvejen.
Eller sagt rent ud: som ved enhver anden fortelling, er det forst og fremmest fortellingen som
er interessant snarere end de mere tekniske beskrivelser af, hvordan den er samlet ind. Dette
er min made at vare tro overfor mit empiriske materiale. At starte med en praesentation af
videnskabsteoretiske overvejelser ville adelegge leseroplevelsen, fordi den sé at sige gar

bagom kameraet, for filmen er blevet vist.

Desuden mener jeg, at det er i overensstemmelse med fenomenologisk fremgangsméde og
tanken om at stille sig &ben og fordomsfri overfor nu eksempelvis den fortaelling, man far
prasenteret. Den fenomenologiske metode drofter jeg nermere 1 metodedelen, hvor jeg ogsa

beskriver den fortolkende proces og dermed hermeneutikkens rolle.

Men nu forst til en gennemgang af méden hvorpa, jeg har anvendt fortelling.

Min brug af forteelling

Mange associerer nok fortelling med noget mytisk og maske endda religiost, men forst og
fremmest som noget med mindre ’sandhedsvaerdi” end det, vi refererer til som vaerende fakta

(Stoknes 1996, s.9). Dette er synd. Fortellinger barer pd et enormt potentiale, ikke bare som
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vi kender dem fra barndommens hgjtlesning. Eller som fellesskabsfremmende, f.eks. nér vi
sidder samlet omkring et bal i vinterskoven. Men ogsa de personlige fortaellinger, som hver af

os berer rundt pd, og som udvikler os som mennesker. Det er min overbevisning.

Fortallinger kan vaere udmarkede at gore sig bevidste om, fordi de pd mange mader
gennemsyrer vort forhold og opfattelser af rigtig mange ting. Heriblandt naturen og vores
egen relation til denne. Dette skal imidlertid ikke forstds som nogen propagandistisk tale for
miljebevagelsen eller lignende. Jeg vil hellere vise til, at grundleggende fortaellinger i vores
kultur bade skaber og fremhaver vardier pa bekostning af andre. Men forst og fremmest vil
jeg praesentere en fortelling om relationen til natur, som hverken baserer sig pa fakta eller

fangstkvoter. Den er hentet direkte fra et enkelt menneskes livsverden.

I dette valg om at lade én forteelling veere omdrejningspunkt for en hel opgave, ligger et fokus
pa de enkelte oplevelsesmassige strukturer, og hvordan beskrivelser her og der skaber et
helhedsmaessigt billede; en fortelling. P4 den méde er jeg analytisk og fortolkende
opmerksom pa den indre sammenhang i Ivanirs beskrivelser. Jeg forseger at forsta delene (jf.
temaerne) i hendes relation for at kunne sige noget om, hvordan disse dele samlet set udger
den totale naturrelation med alle dens sanselige, emotionelle, bevidsthedsmassige

dimensioner.

Fortellinger kalder man ogsé for narrativer, og jeg kommer til at bruge begreberne om
hverandre. Narrativerne betragter jeg hovedsageligt som min analytiske tilgang til empirien
som en sammenhangende fortelling. At forske fenomenologisk indebearer ogsa at matte
fremstille fenomenologisk tekst (van Manen 1990, kap.5). Pa den méde bliver narrativerne
samtidig min konkrete metode til at formidle Ivanirs relation til naturen. Sddan betragter jeg
narrativerne som en formidlingsteknik. Dette ud fra en overbevisning om, at fortellingen
bidrager til at holde sammen pé opgaven 1 sin helhed. Indenfor fanomenologisk skrivning er
det retorisk set almindeligt at anvende den narrative fremstillingsform (Ibid.). Dette og mere

angdende den narrative tilnermelse, kommer jeg til at uddybe i mit metodiske afsnit.

Jeg anvender fortellingen ud fra en teoretisk overbevisning om, at vi mennesker reflekterer
over egne oplevelser ved at fortelle om dem. Séledes skaber vi hele tiden fortellinger, og det
skal jeg redegare nermere for nu, for vi sa gér direkte til den fortelling, som det hele handler

om.
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Fortzellingen som ramme for analyse og teori

Den narrative analyse som metode bygger péa den franske filosof Paul Ricoeurs (1913-2005)
teori om narrativitet, hvor fortellingen bliver betragtet som grundlaeggende menneskelig
eksistensform (Serensen et. al. 2008, s.105), dvs. som ontologisk. Det betyder en antagelse
om, at mennesket gennem tolkning organiserer sit liv som en sammenhangende fortaelling i et
tidsforleb (Ibid.). Alle begivenheder fra mit liv, alt jeg oplever, satter jeg hele tiden i relation
til min personlige fortelling om, hvem jeg er. Pa den made kan narrativiteten sige noget om,

hvordan mennesket skaber mening i livet.

Ricoeur, hvis filosofiske udgangspunkt i evrigt var fanomenologien og videre
hermeneutikken (Skorgen & Lagreid 2006, s.288), betragter forteellingen som en kreativ
efterligning af menneskelig handling, hvor enkelthandelser bliver organiseret til en
meningsfuld helhed (Ibid., s.294, Brown & Granberg 2004, s.325). Fortaellingen henter altsa
sit indhold fra menneskets konkrete livsverden. En verden vi ifelge faenomenologien
eksisterer 1 som handlende subjekter, og hvor vi endvidere hele tiden tolker vores handlinger.
Fortallingen afspejler altsé vores levede omgang med verden. Fordi denne virkelighed er fuld
af metaforer og symboler, som reprasenterer mening, og som netop pakalder vores
fortolkning af den (Skorgen & Lagreid 2006, s.294). Det er gennem fortaellingens rode trad at
mening, tilvaerelsestolkning og vardiorientering folder sig ud (Horsdal 1999, s.11). Ikke bare
1 vores oplevelse af verden, men ogsa nar vi mindes en oplevelse, knytter vi de forskellige
episoder sammen til et forleb, som giver mening (Ibid., kap.1): ”Forteellinger fra et liv, der er
levet, er en gentagelse, en reproduktion af forlebet, som segger at give det mening refleksivt
ved at udvalge, hierarkisere og placere begivenheder i en rekkefolge” (Ibid., s.39). Dette er 1
trdd med faenomenologiens overbevisning om menneskets forbevidste erfaring som grundlag
for al bevidst og reflekteret kendskab om samme erfaring. Narrativiteten spiller da en rolle
ikke bare i forhold til den forrefleksive dimension af erfaringen, men maske iser i forhold til
den refleksive og direkte bevidste dimension: fra det ontologiske og over i det

begrebsmessige.

P& den made forholder jeg mig til en personlig forestilling om narrativiteten som formidler af
det refleksive. Med andre ord reprasenterer narrativerne efter min mening et udmaerket bud
pa, hvordan vi kan forstd den fenomenologiske refleksive dimension af oplevelsen. Dette skal

gerne traede tydeligere frem efterhanden som analyse, teori og metode falder pé plads.
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Fordi min tilgang er fenomenologisk, underseger jeg strukturerne i oplevelsen af et fenomen
ved at tolke beskrivelser fra et forstepersonsperspektiv. Forst og fremmest argumenterer jeg
for Ivanirs oplevelser som kropsligt erfarede. Dernest interesserer jeg mig for, hvordan
oplevelserne bliver til fortellinger fra et levet liv. I denne opgave skal jeg tage mig af det rent
feenomenologiske og beskrivelsen af den direkte oplevelse, som udger Ivanirs relation til
naturen. Men med til refleksionen over oplevelsen og formidlingen af denne refleksion herer

efter min overbevisning, at vi kaster et blik ind 1 fortaellingernes verden.

Nu folger den del af opgaven, som udger analyse og teori, men som jeg kalder for
forteellingen. Hvert afsnit i denne begynder med et narrativ. Dette narrativ er en fortellende
passage, som jeg sd bruger som afsats til videre analyse og teoretisk refleksion. Narrativet
bestér af direkte beskrivelser fra min og Ivanirs samtale, sidledes at det kursiverede

udelukkende er Ivanirs egne ord, kun afbrudt af enkelte observationer fra min side.

Naér vi lytter til andre menneskers personlige fortellinger fra et levet liv, bliver vi inviteret til
en aben diskussion om tilverelsestolkninger. Fordi denne diskussion lige sa vel handler om en
feelles levet virkelighed. Modsat eksempelvis fiktive fortellinger kan vi derfor ikke afvise
forteellingens univers, nar fortellingen er en kommunikation af et menneskes levede

erfaringer (Horsdal 1999, s.48).

Dette er Ivanirs fortelling.
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Tilstedeveerelse og nuet

Det jeg bruger den tid i skoven pa, det er at komme tilbage til det som er nu, hér. Alle de lyde
jeg horer, de hjcelper mig til at fokusere pa at veere hér. [Ivanir forteller mig en historie om
en ¢ med en masse papegojer, som sidder og gentager “Kom her, kom her! Kom her tilbage til
ojeblikket”.] Ndr jeg horer fugle kvidre, minder det mig om at veere hér. [Hun holder en
efterteenksom pause.] Veere her. Til stede i det som er nuet. At veere i det primeere — det er det
eneste sted som er virkeligt! [Hun smiler og ser nasten helt lettet ud.] Jeg tror alle kan lcere,
at naturen er et sted, hvor man kan hente ind.. altsad finde sig selv og fa lov til bare at veere.
[Ivanir fastholder en intens gjenkontakt, som hun stér der overfor mig med sit store krollede
har lest omkring ansigtet og ivrigt slar sine arme ud:| du far sd meget hjcelp af det ncerveer, det

liv som allerede er her.

Vi mennesker forholder os hele tiden til verden, hvad enten det er gennem undren eller at na
til en erkendelse om noget. Men for denne refleksion finder sted, er vi ifelge feanomenologien
allerede involveret 1 verden (Thegersen 2010, s.132). Mennesket befinder sig altid 1 en
konkret situation og sammenhang, som kan berere sanseligt og emotionelt — f.eks. ved

stemningen i et naturlandskab (Heystad 1994, 5.70).

Mere pracist betyder det, at mennesket eksisterer gennem et praktisk engagement med
verden, og at mennesket er handlingsrettet. P4 den made taler fenomenologien om, at
mennesket tilleegger mening til sine handlinger (Thegersen 2010, s.133). Som nar Ivanir

opseger naturen med det formal at finde ro, fordybelse, nerver.

Menneskets relation til verden er séledes ikke en relation pd afstand af verden. Vi behover
ikke diverse midler til at komme i kontakt med verden, for vi er allerede hjemme 1 verden
(Ibid., s.63). Denne eksistentielle fenomenologi deler Merleau-Ponty med Heidegger, der
betegner menneskets eksistens som veeren-i-verden. Det er en betegnelse for menneskets
vaeremade, som netop er knyttet til den verden, mennesket lever 1 (Ibid., s.132). At
feenomenologien bestemmer mennesket pa grundlag af, at det er i verden, kan synes lidt
banalt (Heystad 1994, s.69). Men dette er netop i betydningen, at verden som navnt
indledningsvis ikke er pd afstand af mennesket. Menneske og verden er ikke adskilt fra
hinanden, de er et og samme (Ibid.). Mennesket er sin verden, og at forstd mennesket er at

forsta verden (Ibid., s.70). Ved at betragte menneskets eksistens som en varen-i-verden, kan
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oplevelse aldrig forstds som en isoleret proces, fordi oplevelse netop indebarer en reference
til verden (Zahavi & Gallagher 2010, s.18). Den reference er mennesket selv i kraft af at veere
en integreret del af verden. Mennesket star som allerede navnt ikke som beskuer pa afstand af

verden; mennesket er nemlig allerede i verden, jf. kropsligheden.

Verden kan derfor ikke forstds som en samling af objekter (herunder f.eks. naturen som
objekt), nej, verden ma forstas som det betydningsunivers (Thegersen 2010, s.132) den bliver
til, netop fordi mennesket engagerer sig og tilskriver handlinger mening. I Heideggers vaeren-
i-verden begreb ligger det netop, at mennesket er abent overfor verden som en meningshelhed
(Hoystad 1994, s.71). Varen-i-verden er altsd en oprindelig struktur ved menneskets veren
(Thegersen 2010, s.133) og dermed en tilstand af at vaere indlejret i verden. Dette er helt

centrale fenomenologiske pointer, som jeg vil tage op undervejs i den videre analyse.

Nér jeg besoger Ivanir og tilbringer ikke bare en hel dag, men pé- og efterfelgende nat ogsé,
sa skyldes det ikke alene, at de bor lidt vanskeligt tilgaengeligt. Jeg gor det ud fra et onske om
at f4 bedst mulig indblik i hendes /ivsverden. Som jeg laser det, er begrebet meget naturligt
relateret til den grundleeggende varen-i-verden. Feenomenologien beskriver begge begreber
som en grundleggende fortrolighed i menneskets daglige omgang med omgivelserne (Ibid.).
Ivanir forteller mig, at hun i perioder plejer at gd denne tur i skoven hver dag, sa vidt det er
muligt. Men det er det som regel, fordi turen tager mellem en time til halvanden, med eller
uden hest, med eller uden stillesiddende meditation og alt efter humer i forhold til tempo.
Denne dag fér Ivanir og jeg selskab af hendes tro folgesvend; hesten Donja, og vi bruger hele
fire og en halv time pa selvsamme tur. Men det er ogsa inkluderet meditation og masser af tid
til bare at stoppe op, hvor det foles naturligt at dvaele ved samtalens tema eller naturen

omkring os. Samtidig som vi er pd udkig efter svampe til middagen.

De her detaljer omkring turens rammer navner jeg for netop at beskrive, hvad
feenomenologien mener med begrebet livsverden. David Abram formulerer en efter min

mening pracis beskrivelse af denne levende verden:

Livsverden er var umiddelbare, levde erfaringsverden; slik vi lever den, forut for
all tenkning om den. Det er verden som er tilstede for oss giennom hverdagens
opgaver og gleder. Det er virkeligheten slik den engasjerer oss for vi analyserer

den med teorier og vitenskap. Livsverden er den verden vi regner med uten at vi
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nodvendigvis tenker over det, verden med skyene over oss og bakken under oss,
der vi stdr opp av sengen, lager mat og skrur pd vannkranen. Selv om den ofte
bliver oversett, er denne opprinnelige verden alltid og allerede tilstede for og

idet vi begynner a reflektere eller filosofere. (Abram 2005, 5.50)

Nar jeg iagttager Ivanir, og nar jeg lytter til hende forteelle mig om indholdet i hendes
livsverden, sa fornemmer jeg, hvordan hun til fingerspidserne er fortrolig med sine
omgivelser. Formentlig som bdde du og jeg ogsa er det hjemme i vante omgivelser i gang
med vante garemél. Det er det Abram ogsé snakker om i ovenstdende citat, ndr han beskriver
mennesket som allerede til stede, ferend vi begynder at tenke over selvsamme

tilstedeverelse. Og det er det som bade varen-i-verden og livsverdenen er afsat for.

Fenomenologien bygger netop pa den antagelse, at al kundskab har sin oprindelse i den
menneskeligt subjektive erfaringsverden, og at menneskets erfaringer og erkendelse bygger pa
en direkte ikke-begrebslig oplevelse. Af denne direkte oplevelse udspringer sa den refleksive
dimension, hvor vi teenker over det, vi har oplevet og seger en mening med det ogsa. Derfor
fremsaetter fenomenologien begreberne varen-i-verden og livsverden for at indkapsle, hvad

den mener, kommer for al begrebslig og reflekteret viden om verden.

Sa hvordan ser det ud med naturrelationen, hvis vi prever at stille os midt i livsverdenen til et

andet menneske og beder hende reflektere over, hvordan hun oplever naturen?

Refleksionen som aldrig tager en ende

"Nuet er jo nyt hele tiden” forteller Ivanir mig, da hun skal beskrive, hvad hun mener med, at
trods et mangeérigt kendskab til skoven, s& udfordres hun stadig til at blive endnu mere
opmerksom: “Selvom jeg har gdet her sa meget pd lige netop den her sti, sd er det alligevel
sddan, at jeg hele tiden opdager nye ting.” Hvis vi da husker pa Merleau-Pontys evige
begynder som et kendetegn for filosofien, ser jeg samme betydning i det, Ivanir fortaeller mig.
Nemlig at vi aldrig kan leere verden fuldstendig at kende, fordi vi hele tiden bevager os i den
(Thegersen 2010, s.33). Det er ngjagtig denne antagelse, som Merleau-Ponty bygger sin
feenomenologi pa. Og med det formal at laeere os at se verden igen ved at vende tilbage til den
oprindelige omgang med verden (Ibid.). Det vil sige den forbegrebslige oplevelse: det er alt
det vi tager for givet, det er livsverdenen og tilstanden af vaeren-i-verden for vi har begrebssat

vores oplevelser.
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Jeg vil lade dette afsnit om tilstedevarelse og nuet fungere som indledning til min
opdagelsesferd gennem den samtale, som jeg havde med Ivanir en augustdag i sensommeren
2011. Dermed skal det ogsé blive en rejse ind i fenomenologiens verden, og hvad denne
abner af mulige redskaber til at forsta Ivanirs fortelling om tilstedeverelse og nuet. Gennem
refleksion over egne oplevelser, forsgger hun da at formulere og begrebssatte det ikke-

begrebslige.

Forbindelsen til naturen og forteellingen om det spirituelle

Men for vi gar videre, er det vaesentligt med en afklaring p4, hvad jeg forbinder med
spiritualitet. Gennem hele opgaven er dette nemlig et begreb, som gér igen. Nér jeg f.eks.
betegner et oplevelsesniveau som spirituelt, eller nar jeg igennem analysen tolker Ivanirs
naturrelation eller vaerdisat som spirituelt. Jeg har adskillige gange oplevet, hvordan termen
spiritualitet kan give anledning til mistro, og derfor vil jeg kort reflektere over min brug af
ordet. Her er ikke tale om noget “hokuspokus”, men her er ganske rigtigt tale om oplevelser
og folelser, som ifelge traditionel positivistisk videnskab synes uforklarlige og derfor ofte
ryger ud til hgjre. Men den samme afvisning ger sig typisk geldende hos Ola Nordmand”,
og det afspejler bare, 1 hvor hegj grad vi er indvavet 1 nogle helt bestemte fortellinger. Fra
disse henter vi sandhedsverdien i rigtig mange sammenhange i livet, deriblandt vores

naturrelation.

Jeg synes personligt, at der er noget paradoksalt ved méden vi imgdekommer det spirituelle.
For pa den ene side forkaster vi denne dimension ved menneskets oplevelse eller ler endda
lidt hanligt ad den. Maske fordi det er lidt skummelt, og vi er usikre pa, hvad spiritualitet er
for noget. Samtidig som vi synes dybt fascinerede over den levevis og det verdisat, som
ligger bag. Spiritualitet far for mig at se en tydelig relevans for Ivanirs naturrelation i méden
hun ordlegger sin direkte oplevelse. Som vi skal se, er der lighedspunkter med den forstaelse
af spiritualitet, som vi henter fra bdde Ostens visdom og forskellige stammereligioner, og det

vi refererer til som naturfolk.

I min umiddelbare association handler det spirituelle da ferst og fremmest om en filosofi om
og en oplevelse af, at mennesket er ulgseligt forbundet med naturen, verden, universet. Jeg
tenker ikke pd den spirituelle naturrelation som en transcendental og lasrevet relation, men
tvaertimod som en levet forbindelse og et samspil mellem menneske og natur. Holistisk eller

kosmisk om man vil. Og som vi skal se, ogsd 1 hej grad fenomenologisk. Fordi det spirituelle
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ogsé skal forstas som det eksistentielt filosoferende element, de fleste nok steder pa i et eller
andet omfang. En undren over livets mening for at bruge lidt af en floskel.

En spirituel indstilling til verden omkring sig, bygger for mig at se pé en forestilling om, at
alting har sit plads og sin rolle indenfor den helhed, vi kalder livet. Det gor spiritualitet til
noget cyklisk i hgjere grad end noget lineert. Altsd noget hvor alting har sin plads indenfor
livet som et felles kredsleb. Jeg kommer til at teenke pé eksempelvis tankegangen i
biodynamisk landbrug. Hvordan en uforbeholden empati for alt levende kan siges at vere
spirituel. Spiritualitet kan vise sig som en folt relation mellem menneske og plante, og jeg
kommer ogsa til at teenke pa forskningen indenfor haveterapi. Den kobler relationen mellem
menneske og natur med psykologisk vaekst og trivsel. Det kan for mig at se ogsa kaldes
spirituelt. Fordi det altsd er noget andet og mere end eksempelvis naturen som noget biologisk

betinget i mennesket. Det er det folte relationelle, det handler om.

Nu er spiritualitet imidlertid et sa vasentligt begreb 1 denne opgave, at jeg ser et behov for en
henvisning til en afklaring, jeg kan referere ovenstdende forstéelse til. Det er min oplevelse, at
spiritualitet bliver omtalt ganske flittigt og pa en lidt indforstdet made. Men vi bevager os
tilsyneladende indenfor en terminologi, som har mange ansigter. Skal jeg udpege en
feellesnevner, kan den siges at ligge indenfor det, som nogle maske har hert omtalt som
naturfilosofi. Den knytter sig til tanken om, at ogsd naturen er levende og ¢j blot et objekt
tilgeengelig for menneskets herredemme. Heri ligger en helhedsmeessig eller gkologisk
tankegang, som vi ogsd kan beskrive som en respekt for den livscyklus, som alt levende 1 en
eller anden forstand er en del af.’ En videre tolkning af dette, vil altid nuancere sig alt efter

personlig erfaring og filosofi over livet.

Abram og Engel er det n&ermeste jeg kommer en teoretisk faglig begrebsafklaring itht. den
forstaelse, hvorfra jeg anvender begreberne spiritualitet og spirituel. De fremlegger begge
det, som jeg vil betegne et spirituelt verdensbillede. Abram naevner ikke eksplicit ordet
spiritualitet, men han henter sin forstéelse af menneskets levende dialog og relation til naturen
fra stammefolk, som han har levet sammen med i en arraekke (Abram 2005). Engel taler

enkelte steder om den spirituelle krop 1 forbindelse med en gennemgang af menneskets vaeren

> I afsnittet om bevidsthed, kommer jeg til at tale om bevidstheden som ekologisk. Denne er knyttet til den

helhedsmassige forstaelse af livet, som jeg associerer med noget spirituelt.
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og oplevelse af at vaere en del af sine omgivelser (Engel 2001). Opfattelserne til bade Abram

og Engel vil blive synliggjort efterhanden som min analyse skrider frem.

Endelig har jeg forsegt at finde en definition med hjalp fra leksikon. Men her er det bare
muligt at sl& “’spiritualisme” op, og det er desuden noget som knyttes til noget andeligt.°
Derfor finder jeg det ikke tilstraekkeligt for min anvendelse af begrebet. At begynde at tale om
andelighed bliver bare endnu et begreb, som ber afklares. Vi ender nemt i den religiose sfere.
Nér spiritualitet som hver mands eje gerne betegner en personlig overbevisning eller
vaerdimassig holdning til livet, ma dette i hvert fald betragtes som en selvstaendig form for
religigsitet. Som hvis jeg siger nej til at veere religios, men ja til at vaere spirituel. Ved en

beskrivelse af spiritualitet som noget dndeligt, er jeg pa den made lige vidt.

I sin athandling beskriver Annette Bischoff flere forskellige tilgange til naturen, som synes at
have betydning for vores oplevelser (Bischoff 2012). Heriblandt er “en folelsesmessig,
poetisk, sakende, meditativ, dndelig tilgang” (Ibid., s.220). Den bliver blandt andet beskrevet
som en oplevelse af nogle andelige dimensioner i meadet med naturen, det at vere en del af en
storre helhed og som noget meditativt. Sammen med oplevelsen af at tage naturen ind over
sig, det stemningsfulde og folelsen af at blive en del af omgivelserne (Ibid., s.221), er dette alt
sammen gaeldende kvaliteter ved Ivanirs naturrelation. Jeg vaelger blot at kalde det for

spirituelt.

Den forstaelse som jeg har fremlagt hidtil, har jeg forsegt at fremlaegge pa en mindst mulig
kryptisk made netop for at sla fast, at spiritualitet i denne opgave ikke er en mystisk
dimension ved naturrelationen. Jeg vaelger trods udfordringen 1 at finde en fyldestgerende
henvisning at tale om spiritualitet. Alligevel hdber jeg, at det vil sta klart for laeseren, hvad jeg

mener med dette i kraft af de pdgeldende eksempler, som jeg traekker frem fra empirien.

%I et dansk Gyldendal leksikon star: ”Spiritualisme: fil.: den anskuelse at den sande virkelighed er af dndelig
natur og det stoflige kun en ytringsform af det dndelige.” (Gyldendals Leksikon 1996)
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Perception

Det er ofte, nar jeg er i den tilstand, som jeg kommer i ved at veere i naturen, at jeg kan se
fremover. Hvis jeg for eksempel har et projekt. Sd kan jeg fa en pludselig klarhed, hvor jeg
ser et billede, en visualisering af, hvordan jeg skal gore det projekt. Det er vanskeligt at tale
om, dette her, [siger hun og ler lidt.] Jeg teenker, at jeg er i en sadan typisk kunstnerisk
proces. Jeg er jo kunstner, sd jeg ser klart og tydeligt, hvordan mine onsker former sig som
manifestationer... Jeg gar her, og pd min vej mader jeg billeder, og jeg teenker, at de billeder
eller visioner, de er pd en mdde en intention. At man sender en intention ud: “det her vil
jeg!”. Og det kan veere et sted som dette — at der pludselig bliver rum. Hvis man nu i stedet
sidder og snakker og radioen star pa, sd er der ikke rum for at billederne virkelig kan trcede

frem. Sd bliver det hele bare en masse “blah blah blah blah”.

[Ivanir forteller, at ndr vi kommer tilbage fra turen og har spist lunsj, sé kan vi ga i haven og
arbejde lidt, fordi] det er ogsd sadan et rum, hvor man er i naturen... hvor man gor noget
eller bare er i haven og bare er der med planterne. Hvor man bare er i det, og hvor du skaber
det rum som skal til, for at den intention kan scettes frem i livet. [Nogen gange er det slet ikke
planlagt, at hun skal gere et projekt, men hvis et billede dukker op, sa er hun aben overfor
det.] Hvis jeg var for fokuseret pd alt det, jeg skulle gare, sd ville jeg jo aldrig have
muligheden for den inspiration. Selvom du har et liv, hvor alt er hektisk og tilrettelagt, sa tror
jeg, at netop det rum her ... at det rum skabes ved at man faktisk tager sig tiden til at veere her
i nuet i naturen. Det giver et rum for billeder, som kan skabe noget nyt. [Nesten fortvivlet
beskriver hun, hvordan mange lever efter skema og har s meget i hovedet hele tiden, at om
man sa ville] give dem, du ved... hele verden! — sa ville de ikke se det, fordi de er sd travit

optagede af det, de skal.

I naturen kan man fa frem en meditativ tilstand, fordi man bliver pavirket af de vibrationer
som er her. Ndr alt omkring dig er levende og vibrerer med livsenergi, og vi koncentrerer os
om at hore... sd er der ingen tanker. For da er vi ogsd. Sd horer jeg elven, og sd er jeg elven.
Sd horer jeg beekken som render ved siden af mig, ja. Det er en mdde at komme ind i dét. Og
da meerker jeg, at min egen vibration, min egen energi forhojer sig. Jeg meerker, hvordan jeg
dbner for mere rum, og da meerker jeg ogsd livsenergien i mig. Som ud i hele kroppen. Som
en lille prikkende folelse, [siger hun smilende og med fryd 1 stemmen. Hun sammenligner
flere gange med meditationen, som ogsd er et rum for denne folelse. Eller hvordan

meditationen kan udferes i naturen. Det handler om at skabe et rum, og jo oftere man gar ind i
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det rum, jo lettere bliver det at ga, fordi vejen bliver mere og mere tydelig.] Det er som en
stime af lys, som du langsomt lader fylde dig. Det gdr gennem alle kropsdele. Efterhdnden vil
man opleve, hvordan man begynder at komme ind i det rum, ind i veeren. Akkurat som bladet
der bare vibrerer, som bare er. Det er vigtigt, at vi kommer ud i naturen og far rum for at
veere i os selv og i hjertet. Jeg tror, at hvis man bare begynder at komme i naturen, sa bliver
det rum automatisk dbnet. Man kan jo ikke ga herfra uberort. I sit asfalthoved... Jeg tror, at

naturen i sig selv giver — gor sa meget med menneskene.

Hvordan skal vi forsege at begribe dette enorme oplevelsesmateriale? Jeg ser en
nedvendighed i at tale om den perception, som finder sted, nér vi faerdes i naturen. Det vil
sige den sansning, som finder sted, nér vi oplever. Hvad indeberer den? Hvordan er

mennesket modtageligt overfor dette af livsverdenens fanomener — naturen?

Det er og bliver nedvendigt at tale om oplevelse som et flydende samspil mellem krop og
sind. Tale om de to som et. Ivanir indgér i en dyb relation til naturen, og af hendes
fortellinger horer og ser jeg, hvordan dette involverer mange lag af perceptionen. Det synes
pa en mide for enkelt at dele op 1 tanker og folelser. Jeg vil derfor betragte dem som

sammenvavede Processer.

Det kommer for mig at se til at handle om, nér naturrelationen og -oplevelsen pd én og samme

tid beveeger sig pa mentale, kropslige, emotionelle og spirituelle niveauer.

Oplevelsen af rummet i naturens rum

For Ivanir handler det om at vere til stede i nuet, og hvordan dette har optimale vilkér for
hende, nér hun er i naturen. Al snakken om tilstedevar samler hun i1 betegnelsen rum. Pa ét
plan kan dette forstds som naturen som fysisk ramme for tilstedevarelsen. Altsa at naturen
skaber et rum alene 1 kraft af at udgere omgivelserne. Ngjagtig som hvis dette rum havde sine
fysiske betingelser hjemme i dagligstuen. Men der hvor betydningen af rum flytter sig til et
hgjere plan er, nar disse fysiske rammer — naturen — samtidig far en afgerende rolle for det
indholdsmaessige. Som retorisk uddannet fristes jeg til blot at pdpege, hvordan dette stemmer
overens med, at form og indhold hverken ber og ej heller helt kan adskilles. I dette tilfeelde
kan vi overfore retorikkens form-indhold pa naturrelationen. For det er bemaerkelsesvaerdigt, 1
hvor hej grad naturen for Ivanir bliver en pamindelse og en indikator pa det levende nu. Altsé

at rum synes at betegne form og indhold om hverandre. I dette rum kan hun hente en masse
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kraft og dermed hjelp til selv at veere i det levende nu. P4 den méde viser hendes forstielse af
rum ogsé til en tilstand. Forstaelsen af dette rum er noget, jeg lobende vil inddrage i den

videre analyse.

Spergsmalet som ligger og dirrer 1 et fanomenologisk studie som dette er da, hvordan denne
tilstand overskrider opdelingen mellem ydre og indre. Nar tilstanden af af veere bliver en

sammensmeltning, en syntese af en ydre pavirkning fra naturen og en mere indre reaktion.

Mit svar pa dette bliver, at opdelingen mellem ydre og indre frafalder. Den findes ganske
enkelt ikke, fordi naturens indhold — det vil sige det liv som findes i1 naturen — skaber en
genklang i Ivanir. Og da er det ikke l&engere et spergsmal om indre-ydre-dikotomien, hvor
mennesket oplever en indre subjektiv reaktion pa en ydre stimuli. Denne reaktion bliver ikke
bare fremkaldt ved hjaelp af naturen, den fastholdes og udvikler sig sammen med naturen.
Dette er menneskets vaeren-i-verden-eksistens, som ifelge Merleau-Ponty netop indebarer en
gensidig pavirkning: som kropslig eksistens indgar mennesket i et samarbejde med
feenomenet natur, hvor bade naturen og mennesket er barere af betydning (Thegersen 2010,
s.123). Dette har igen at gore med mennesket som abent overfor verden. Menneskets dbenhed
betinger pa en made perceptionen, og Merleau-Ponty beskriver det som en kropslig og
sanselig dialog med omgivelserne (Olesen 2003, s. 248). Relationen til naturen er altsé en

tovejskommunikation (Ibid.).

Abenheden er derfor ogsd knyttet til Merleau-Pontys teori om forstielse, og det er knyttet til
hans meningsbegreb, hvor han papeger, at mening ikke blot er noget indre knyttet
udelukkende til mig og min tanke (Ibid., s.126). Mening opstar i kraft af vor kropslige
eksistens. Derfor kan fanomenologien bidrage til at beskrive, hvordan Ivanir oplever naturens
rytmer og meonstre i sig selv. Hvordan hun oplever at sta i en relation til naturen. Abram
beskriver med sygdom som eksempel, hvordan verden og mennesket spejler hinanden; hvor
krop og sind gér i et; hvordan verden synes at gnistre af energi og aktivitet ved den
tilbagevendte styrke efter sygdom (Abram 2005, s.44). Saddan kender de fleste sikkert ogsa til
den dempede tilstand af slgvhed, som merke vinterdage med tige og regn kan medfore. Og

sadan bliver naturen for mennesket et enormt felt af meningsbarende symboler og metaforer.

I det folgende har jeg givet begreberne perception, bevidsthed og kognition hvert deres afsnit,
men de ma selvfolgelig forstds som en samlet helhed i forhold til det at opleve.

Gennemgangen er langt fra udtemmende. Jeg har ikke faglige kompetencer til at gd mere i
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dybden, end jeg gor, og ej heller vil jeg tage pladsen fra den egentlige beskrivende analyse.

Men ikke desto mindre er det vigtige begreber, nar vi skal drefte menneskelig erfaring.

Ivanirs beskrivelse af rum satter jeg som den overordnede ramme for kategorien perception.
Dette rum indeholder alle de folelser, stemninger, fornemmelser og refleksioner, som hun
beskriver sin relation til naturen pd baggrund af. Jeg vil jo helst ikke dele perceptionen op,
fordi jeg ud fra Ivanirs beskrivelser netop ser, at krop og sind udger et hele. Men for
oversigtbarhedens skyld vil kategorierne kropsoplevelser og kognitive processer alligevel
blive dreftet hver for sig i1 det folgende. Dette indebarer allerforst en droftelse af, hvad

bevidsthed er, og hvor jeg placerer mig i forhold til denne.

Bevidsthedens faanomenologi

Naér vi taler om bevidsthed, tror jeg det ligger dybt i os at teenke pa denne som “placeret” i
hjernen og oplevet i tanker, udtrykt i ord. Det interessante bliver imidlertid at se pa, hvad
bevidstheden er sammenstykket af. — Eller med andre ord arbejde videre med spergsmaélet:

hvordan skal vi fa adgang til menneskets oplevelse af naturrelationen?

Fenomenologien med Merleau-Ponty i spidsen viger ikke fra overbevisningen om, at
bevidstheden henter sit materiale fra vores direkte erfaring med verden. Fenomenologisk set
betyder det at veere en bevidsthed, at man er i verden (vaeren-i-verden), hvilket vil sige, at
man er i nuet (Olesen 2003, s.251). Dette bliver jo i og for sig ganske handgribeligt, hvis vi
tenker pa mennesket som kropslig eksistens: kropsligt kan vi kun eksistere ét sted, og det er
lige her og lige nu. Merleau-Ponty taler om kropssubjektet, egenkroppen og den levede krop
som forskellige begreber for det samme: kroppen som udgangspunkt for al erfaringsdannelse
(Thegersen 2010). ”En beskrivelse af den levede krop er en beskrivelse af kroppen fra det
fenomenologiske perspektiv. Pé den ene side er det en beskrivelse af den made kroppen
fremtreeder for os pa. Pa den anden side er det meget mere end det — det er en beskrivelse af
den made kroppen strukturerer vores erfaring pa. Kroppen er ikke en skeerm mellem mig og
verden; kroppen former vores primare made at vare-i-verden pd. Derfor kan vi heller ikke
forst udforske kroppen som den er i sig selv for derneest at undersegge den i dens forhold til

verden.” (Zahavi & Gallagher 2010, s.196; Husserl).

En sadan direkte og situeret erfaring med verden gér under betegnelsen prea- eller forrefleksiv,

som jeg ogsa nevnte indledningsvis. For Merleau-Ponty er det kroppen som forankrer
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perceptionen (Thegersen 2010, s.110). Kroppen er en helt nedvendig og grundleeggende del
af menneskets veeren. Men kroppen er ikke et middel for bevidstheden, det er tvartimod
sadan, at bevidstheden bare er i stand til at vaere hos naturen som fenomen i kraft af sin
kropslighed (Ibid., s.117). I afsnittet om kropsoplevelser kommer jeg gradvist nermere

bevidsthedens kropslige forankring i forseget pé at forstd Ivanirs relation til naturen.

Faenomenologien som alternativ tilgang til vores forstaelse af
bevidsthed

Fenomenologien har ikke altid vaeret lige popular og har mattet tage sine kampe for at
forsvare sin plads blandt de "hardere” og mere faktaorienterede videnskabsgrene. Som filosofi
praesenterer faenomenologien en teenkemade, der vel mildest talt kraever en kovending
indenfor videnskab. Det involverer ogsa overbevisningen til du og jeg, fordi det ligger sa dybt
1 os at matte have forklaringer pa, hvorfor vi oplever sadan og sadan. Vi har en tendens til at
soge rationelle (les: videnskabelige) forklaringer pa det meste 1 livet. Og da kan
feenomenologien komme til at std noget uklar. Nar fanomenologien segger at afdekke
menneskets oplevelse af verden, foregar dette som sagt gennem beskrivelse og for at na en
dybere forstéelse (Thegersen 2010). Beskrivelsen er altsd udgangspunktet for videre
refleksion. Under metodedelen kommer jeg til at redegere for, hvad der ligger 1 denne

feenomenologiske beskrivelse.

Bevidstheden er gkologisk

Fra en kort gennemgang af bevidsthed, ma det vere pa sin plads at tydeliggere den forstaelse
af bevidsthed, som jeg arbejder ud fra i min fortolkning af Ivanirs fortelling. Fortolkningen er
baseret pa Merleau-Pontys kropsfaenomenologiske tilgang. Jeg henter desuden en del
inspiration fra David Abram og Lis Engel og hver deres fanomenologiske udlaegninger af,
hvordan vi kan forstd fenomenet bevidsthed. Dette forst og fremmest pga. sammenfald

mellem deres betragtninger og Ivanirs verdensbillede og verdiset i gvrigt.

Det far den betydning, at bevidstheden bliver betragtet som en helhed af krop-tanke-verden,
hvilket ogsé kan kaldes for en gkologisk bevidsthed (Engel 2001, s.74). Jeg vil udvide
forholdet til ogsé at involvere folelser, dvs. bevidstheden som en helhed af krop-tanke-
folelser-verden. Falelser spiller en betydelig rolle i forhold til Ivanirs refleksion omkring

hendes veren i naturen. I gvrigt vil jeg understrege, hvordan ingen af helhedens dele kan st
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fuldstendigt isolerede. De ma netop betragtes som en helhed i kraft af den stadige kontakt

mellem dem. Dette skal sta tydeligere frem 1 takt med mine fortolkninger.

Den gkologiske bevidsthed som jeg forstir den, baserer sig pa, at mennesket er dynamisk
forbundet med verden og samtidig klar over dette (Ibid.). I ekologisk ligger en helhedsmaessig
tenkning, jevnfor ogsd min redegorelse for det spirituelle. Det adskiller den gkologiske
forstéelse af bevidsthed fra den mere hegemoniske og dualistiske opfattelse efter Descartes.
Bevidstheden som gkologisk knytter sig derfor til det hele menneske som en del af et
yderligere hele, nemlig verden. Bevidstheden kommer da til at indebare mange forskellige
dimensioner af oplevelsen, men vigtigst af alt er anerkendelsen af kroppen. Sddan tager en
okologisk bevidsthed med andre ord hejde for kroppen og sansningen og relationen til verden
herigennem. Sadan kan vi betragte kroppen som vores bevidstheds deltagelse i verden
(Jevnfer ogséd varen-i-verden); en verden som ellers pd mange mader synes at overgd vores

fatteevne (Abram, 2005, s.59).

Bevidsthed er altid en bevidsthed om noget

Jeg har allerede varet inde pd menneskets dbenhed 1 modet med verden. Det er en central
feenomenologisk pointe, som skal vise sig at vaere relevant for Ivanirs relation til naturen.
Denne kropslige dbenhed mod verden kalder fenomenologien for intentionalitet (Thegersen
2010). Det er et helt grundleeggende vasenstraek ved bevidstheden og varen-i-verden.
Fenomenologerne taler om, at bevidsthed altid er en bevidsthed om noget, og denne rettethed
kalder de for bevidsthedens intentionalitet (Zahavi & Gallagher 2010, s.153). Som den
franske fenomenolog Sartre sd spidsfindigt har formuleret det: Hvis du var bevidst om

ingenting, ville du vare bevidstlgs” (Ibid.). Den lader vi lige sté.

For fenomenologien og Merleau-Ponty har menneskets eksistens som en varen-i-verden
noget aktivt over sig. Nar bevidstheden kendetegnes ved at vaere intentionel, har det bl.a. at
gore med menneskets praktiske tilgang til verden (Thegersen 2010, s.29). Merleau-Ponty
pointerer dette med forskellen pé at sige jeg teenker og jeg kan. Eftersom bevidstheden er en
enhed med kroppen, og kroppen er situeret i verden, kommer bevidstheden primart til at
basere sig pa kropslige handlinger frem for pa fornuften og teenkte tanker (Ibid.). P4 den made
har mennesket ifolge Merleau-Ponty ikke brug for nogen hjelpemidler for at skabe en kontakt
til eksempelvis naturen, fordi intentionaliteten betyder, at jeg allerede retter mig mod naturen
som fenomen (Ibid., s.63). Gennem denne rettethed samler intentionaliteten menneske og

verden 1 enheden varen-i-verden (Ibid.). Det er ogsé dette, som samlet set far Merleau-Ponty
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til at understrege, at menneskets perception af naturen ikke bare er en passiv modtagelse af
stimuli, men derimod et aktivt og levet engagement i naturens iboende betydninger (Ibid.,

5.64).

Ifolge Engel skelner man almindeligvis mellem hverdagslige bevidsthedstilstande og @ndrede
eller usedvanlige bevidsthedstilstande (Engel 2001, s.79). Begge “ender af skalaen” er langt
fra entydige, eftersom enhver bevidsthedstilstand vil besté af mange nuancer, og der

formentlig vil findes en masse midt i mellem ogsa.

Ivanir taler om, at relationen til naturen bringer hende i en kontrasterende tilstand til den ellers
hverdagslige. Derfor skal vi igen vende opmarksomheden mod hendes fortelling for at se lidt

narmere pd, hvordan jeg mener, at hun beskriver en @ndring i bevidsthedstilstanden.

Kognitive processer

Ofte hvis man begynder at gd ind i det at veere til stede i naturen, sa begynder alt at strdle pd
en helt anden mdde. Man begynder virkelig at — "waw!” — at se ting. Det er ncesten som at

veere i en magisk verden, og den magiske verden, det er jo det at veere her. Til stede.

Nar alt omkring dig er, ndr alt vibrerer af liv, og vi koncentrerer os om at hore...sd er der
ingen tanker. Tankerne er jo det som kobler os veek fra selve det at veere i livet. Alting bliver
sd alvorligt. Vi kobler os veek fra gleeden. Specielt hvis man har mange negative tanker, som
man kan sidde fast i. Tankemonstre er jo som stier i en park — hvis man observerer dem, vil
man se, at det er akkurat de samme tanker, som kommer igen og igen. Det er ogsa derfor, at
vi ofte genskaber de samme samtaler med de samme mennesker — det er som et monster. For
mange af de tanker, de tager jo energien fra os. Vi mister vores energi. Vi mister livet
ligesom. Jeg kan ogsa selv blive frustreret, og da er det lettere, hvis jeg gar. Sd kan jeg ga
herop i skoven og blive mindet om, at i stedet for at veere i den vrede, sa kan man heeve sig
over det og sige "okay, hvad har det her egentlig givet mig?” At veere i naturen kan hjcelpe
med at fa afstand fra alt. Men der er ogsa mange, som ikke er bevidste om sine tanker, og sd
er noget af det forste som sker, nar man kommer i naturen, at man mdske faktisk begynder at
blive bevidst om tankerne. Her er ikke tv og radio, sd pludselig begynder man at hore
tankerne. Men sa kan man fa dem pa afstand — det er jo derfor, at nar man kommer op pad
fjeldet, bliver man bare en lille drabe... Mens det ellers bare er ens ego, som fylder alt. Pa
fjeldet er det ligesom bare sd langt borte, alt det der. Og det er fordi, at der forhajer du dine

egne energier.
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Dette med energier er noget Ivanir taler meget om. Det er et helt gennemgéende element 1
hendes beskrivelser af, hvordan det foles at vaere at vare til stede i naturens omgivelser. Eller
vendt om: hvordan naturens omgivelser bidrager til hendes oplevelse af at vare til stede i

nuet, jf. tidligere nevnte rum.

Ivanir er gennem samtalen ganske optaget af den forskel, som ligger i naturnarveret
sammenlignet med hverdagen i ovrigt. Nér hun skal tegne et billede af sidstnevnte,
hverdagen, foregar det ofte 1 en imiterende stresset tone og mimik. Derfor star det at opholde
sig 1 naturen ganske kontrastfyldt til ”den stressede hverdag”. Vi kender fortellingen, ikke
sandt? Op tidligt, smere madpakke til ungerne, pa arbejde, hjem igen, satte vasketej over,
bage et rugbred, lave aftensmad, gi tur med hunden, putte ungerne, se tv. Samme
trummerum. Det summer ligesom ikke af den energi og lethed, som vi samtidig ogsa har hert
for ved fortellingen om naturnervaeret. Eksemplet skal blot tjene til at fremhaeve det
potentiale, der for Ivanir ligger s& dbenlyst 1 naturen. Dette kontrastfyldte pointerer hun flere
gange, fordi det stiller naturen sa kraftfuld. Jeg skal komme narmere ind pa dette, nar Ivanir

gradvist gar mere 1 detaljer omkring energierne, vibrationerne og i det hele taget tilstedeveret.

Imidlertid vil jeg minde om, at det veesentlige for fenomenologien er, hvordan alt dette bliver
til oplevelseskvaliteter. Hvis Ivanir derfor foler, at naturen har en direkte medvirken pé

hendes tilstand, vil jeg leegge veegt pa hendes beskrivelser af naturen som medskabende.

At teenke ud af boksen

Kognition har at gere med, hvordan mennesket erkender, hvilket vel lettere forenklet sagt vil
sige, hvordan vi tenker og foler. Den kognitive tilgang til verden bliver typisk knyttet til
mentale repreesentationer (Zahavi & Gallagher 2010, s.132), hvilket star 1 modsatning til
feenomenologisk opfattelse af, hvordan vi sanser verden. Det kan illustreres ved at forestille
sig bevidstheden i en boks, hvori de forskellige isolerede sanseindtryk legger sig som billeder
pa nethinden. Inde i boksen findes forestillinger om det, som er udenfor boksen. For eksempel
kan enhver omtale naturen, og da er naturen reprasenteret som et sprogligt tegn. Eller enhver
kan se pé et fotografi af natur, og da er naturen imaginativt reprasenteret. Begge prasenterer
naturen pa en ikke-direkte made, og for fanomenologien bestar den egentlige perception af en
direkthed. Derfor er perception for feanomenologien ensbetydende med, at noget fremtraeder

for os. At man kan tale om natur og se pa billeder af natur, ja, men at selve perceptionen af
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natur ligger i den indholdsrige og direkte erfaring med naturen (Ibid., s.131). Sprog og
billeder ma derfor nedvendigvis referere til en oprindelig, forsproglig og ikke mindst kropslig
perception. Merleau-Ponty anser derfor sproghandlinger som mindre oprindelige og mindre
grundleggende end selve perceptionen, som sproget har rodfaste i (Ibid.). Ud fra dette kan
man tale om sproget som en afledning, som noget sekundart. Sidan ser fenomenologien
strengt pd raeekkefolgen for vores sansning af tingene. Benagter man en forsproglig kognition,
fir man dybest set et forklaringsproblem i forhold til, hvordan mennesket har tilegnet sig et
sprog 1 forste omgang (Ibid.). Erkendelsen er forst og fremmest kropsligt sansende, dernaest

kognitivt bevidstgjort ved tenkning (Olesen 2003, s.247).

Tilbage til boksen far det den betydning, at man nedvendigvis ma percipere (sanse) naturen
for at forsta den repreesenteret i form af ord og billeder. Oplevelse kan ifalge fanomenologien
kun forstas som noget narvarende. At percipere er dermed en tilstand, som athanger af en

involvering og en kontakt (Noé€ gengivet i Zahavi & Gallagher 2010, s.136).

Oplevelse og forteelling ger os til den, vi hver iseer er

Fenomenologien og Merleau-Ponty taler om en kropsligt selv, som bliver til gennem denne
deltagende karakter ved mennesket (Thegersen 2010). Uden at ville redegere videre for
begrebet selv, sé kan vi sige, at det fenomenologisk set handler om, at vi bliver til dem, vi er,
1 kraft af at eksistere kropsligt. I tillaeg til dette bliver vi til dem, vi er, ud fra hvilke
forteellinger vi selv og andre fortaeller om os (Zahavi & Gallagher 2010, s. 287). Den narrative
tilgang understreger derfor ogsa selvets sociale dimension, fordi fortelling er noget, som
begynder i barndommen og varer videre ud i livet (Ibid., 5.286). I gvrigt er vi medskabere af
hinandens fortellinger, alene fordi der ogsa mé vare nogen at dele de narrative fortolkninger
med, men ogsé 1 kraft af at vaere vavet ind 1 andres fortellinger. Ogsa de handlinger man
foretager sig, samt de personlige vaerdier og idealer man har, indgar i et fellesskab, som bl.a.
er sprogligt (s.287). Det er med sproget, vi gor vores oplevelser integrerede og
sammenhangende, og de fortellinger som kommer ud af dette skaber s det, vi kalder for
selvet (Ibid.).

Gallagher og Zahavi papeger, hvordan det narrative selv kan suppleres af det
oplevelsesmassige selv (Ibid., s.292). Vores made med verden former et narrativt selv
gennem levede oplevelser og erfaringer (Horsdal 1999, s.72). Denne oplevelsesdimension er
selvfolgelig beslegtet med fenomenologien, hvor selvet dannes ud fra vores varen-i-verden

og oplevelsens strukturer, hvilket ogsé indeberer kropsligheden (Zahavi & Gallagher 2010,
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s5.292). Det veesentligste 1 denne inddragelse af selv er stadig fanomenologiens understregning
af den forbegrebslige oplevelse. Den direkte forstepersonsoplevelse gar forud for den
narrative praksis og er altsd en forudsatning for overhovedet at begynde at sprogliggere og

organisere narrativt (Ibid.).

Det handler om, at kroppens bevagelse 1 tid og rum skaber grundlaget for fortallingen om
oplevelsen (Horsdal 1999, s.55). Det at udtrykke sig sprogligt er ifelge Merleau-Ponty en
forleengelse af at have erfaringer med at bevaege sig i verden (Engelsrud 2010, s.125). Vi
udtrykker bade levet erfaring ved beveaegelse og gennem skrift, men begge dele er processuelle
og altsa 1 stadig udvikling (Ibid.). Det er nér vores kropslige erfaringer udtrykkes sprogligt, at
vi kan betragte det sproglige udtryk som fortaellende.

Hvordan saette ord pa det ikke-sproglige?

Nér vi meder mennesker, som oplever en levende dialog med naturen, kan det méske vare

vanskeligt helt at forstd denne relation, hvis vi ikke selv har lignende erfaring.

En méde at komme nermere en forstaelse af kognitions- og perceptionsprocesser i oplevelsen
af denne relation til natur, er efter min mening ogsé at se pa, hvilke redskaber Ivanir formidler
med. For én ting er hendes fysiske fremtoning og mimik, gestik, tonefald etc. — alt sammen
bundet til samtalesituationen. Men hvordan er hendes ordvalg, og hvad er der at sige om
maden hun bruger sproget pa 1 sine beskrivelser? Hvad er det for en helhed, hun forteller mig
om? Dette er ikke teenkt som en analyse med fokus pa sprog, men nar vi betragter Ivanirs

beskrivelser som en samlet fortelling, ber vi alligevel se lidt p4 denne narrative organisering.

Som jeg vil fremhave, kan det at studere sammenhangene i hendes ordvalg vise sig bade
relevant og interessant. Tag bare al den snak om rum. Dette rum far mig til at papege, hvordan
hun gennemgédende benytter sig af den samme terminologi omkring tilstedevarelse og nuet.
Serligt Ivanirs oplevelse af 7um har vist sig at vaere helt central 1 hendes naturrelation, nar
hun skal begrebssatte det ikke-sproglige. Denne min forstaelse af rum vil jeg uddybe og

referere til lobende.

Knyttet til betegnelsen rum, taler Ivanir indgdende om méden, hvorpa hun oplever relationen
mellem hende og naturen gennem energier. Hvad jeg fandt bemarkelsesvardigt, mens vi gik
og samtalte, var i denne sammenhang sarligt ordet vibration. Ivanir anvendte det med storste
selvfolgelighed, men jeg métte sporge flere gange for at vaere sikker pa at fa fat i den

betydning, som hun selv tillegger brugen af ordet. Vibrationer er knyttet til energi og knyttet

39



til det at veere, som hun siger. Vibrationer skal altsé associere noget levende. Hvis vi holder
det op mod ovenstdende narrativ, herer jeg Ivanir udtrykke en enorm folelse af frihed. En
frihed som ger, at hun foler sig mere levende. Folelsen af frihed henger bl.a. sammen med
hendes oplevelse af, at ferdsel 1 naturen giver rum for mere ro, fordybelse og naervaer —
kontrasterende til den ellers ofte travle hverdagstrummerum.

Som jeg tolker det, er dette levende og folelsen af frihed at forstd som en stemthed af energier

og vibrationer, som ger, at vi kan tale om et rum af tilstedeveer i naturen.

Abrams udlegning af fenomenologiens syn pa perception far relevans netop pa grund af de
ord han redeger og beskriver den med. Ifelge Abram er den sanselige verden aktiv, besjelet
og levende (Abram 2005, s.63). Han fremlagger efter min mening filosofien til Merleau-
Ponty i et sprog, som kan relateres til den oplevelse, som mange sidder med — og som ikke
mindst stemmer overens med maden, hvorpé Ivanir beskriver sin naturrelation. Abram
gengiver Merleau-Pontys poetiske ordvalg, hvori vibrering indgar som en made at beskrive
sansning pa (Ibid.). Ifelge Abram har ordvalget en sammenhang med, at Merleau-Ponty
betragter det sansbare (naturen) som kraefter og oven i kebet som et felt af besjelede vaesener
(Ibid.) — sidstneevnte for at understrege at fanomenet natur er levende ligesom mennesket er
det. Verden er pa den made dynamisk og nervaerende og kan pidkalde menneskets sanser

(Ibid., 5.64).

Kropsforankret kognition

Tilbage til tanke-eksperimentet om vores hjerne i et kar, f4r denne sanselige kontakt til
naturen en helt veesentlig betydning. Fra fenomenologien ved vi nu, at perception kun er
mulig ved sansning, og at sansning er betinget af at vaere kropsligt situeret 1 eksempelvis
naturen. Den hjerne vi hver isar er udstyret med, bliver formet af den krop vi har (eller er
ifelge fenomenologien) og de handlinger, vi gor (Zahavi & Gallagher 2010, s.189):
”Kognition er ikke blot kropslig, den er situeret, og den er naturligvis situeret, fordi den er
kropslig” (Ibid.). At mennesket er kropsligt er et empirisk faktum, og bade perception og
handlinger athanger af, at vi har en krop og er en krop — derfor er kognitionen
feenomenologisk set formet af vores kropslige eksistens (Ibid., s.188). Det neaste afsnit

handler om dette.
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Sa langt star det klart, at Ivanirs oplevelse af rum star meget centralt i hendes relation til
naturen. Det er som om, at rum opstér som en sfeere mellem hende og naturen. Samtidig med
at vaere et aspekt af hendes hverdagslige situerethed i omgivelserne, altsa noget som bare er
der. Men rum lader ogsa til at vaere en tilstand, som hun kan treede ind og ud af. Det skal blive
tydeligere, ndr vi 1 folgende del af analysen skal fa et klarere indtryk af kroppens betydning

og hertil ogsé den folelsesmaessige dimension af Ivanirs naturrelation.
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Kropsoplevelser

[Nu stopper vi op ved lyden af en rislende baek i neerheden. Ivanir har netop beskrevet for
mig, hvordan hun ved lyden af naturen oplever en forhgjelse af sine energier; hvordan hun
marker vibration og livsenergi ud i hele kroppen. Som vi stir dér, beder hun mig lukke
gjnene og marke efter. Hun hvisker helt roligt til mig:] Hor pd elven, pd hesten som tygger.
Meerk huden rundt om din krop. Fra fodsdlen, heenderne, ansigtet, toppen af hovedet. Som en
plante, et tree der sender sine rodder dybt ned i jorden. Og som er forbundet med en trdd fra
toppen af hovedet og op til universet. Andedreettet som gdr gennem lungerne og fylder dig
med liv. [Vi snakker om, hvordan det foles at std opmarksomt pa den méde, og Ivanir siger, at
da er det man skaber sig det rum. Vi gar videre og drejer bort fra hovedstien og ind, hvor det
bliver mere krattet.] Se den bue dér! Kan du forestille dig, hvordan det ser ud ndr jeg rider
her? Under de grene.. Og om vinteren nar vi er de forste til at ga her og lave nye spor — det
er virkelig her og nu! Sa rider jeg under de grene med sne pd, og sd har jeg aldrig toj pd mig,
som gor det umuligt at meerke, at jeg bliver vad. Jeg vil meerke vandet og sneen der falder ned
og leegger sig pa nakken og smelter og render nedover ryggen. Dét er at veere i en krop! Og
virkelig meerke at man lever, at man virkelig er. Det er ISkoldt... Alle de folelser det veekker i
mig, de gor, at jeg bare bliver helt lykkelig! Og man far jo energi og adrenalin af det! Det er
ikke det at have det behageligt, som gor at man er i den veeren. Det er faktisk bare at mecerke
pa alt. Jeg ved jo, at jeg kan komme hjem og fa varmen bagefter. I stedet for bare at beskytte
sig, sd er det dejligt bare at kunne meerke at blive helt vad. Jeg far sadan en fryd og en gleede.
Ndr man fdar noget iskoldt ned ad ryggen, sa har man ikke tid til at teenke tusind tanker om,
hvad der skete i gar... Sd er du bare i den folelse! [Hun ler ivrigt og ser helt salig ud og
sammenligner med meditationen:] det er jo et rum du skaber, og som du kan treene pa.
Ligesom parken med stierne... Jo oftere du gar ind i det rum eller ad den sti, ogsa som om du
laver en ny sti, jo lettere bliver det at gd, fordi den vej bliver mere og mere tydelig. Og hvis
man lukker ajnene, kan man forestille sig en stime af lys, som du lader fylde dig langsomt, og
som gar gennem alle kropsdele. Og til sidst kan man opleve at komme ind i sadan en “tsszzz”
— akkurat som bladet der vibrerer og som bare er. Da kommer man ind i et stille rum. Men
man kan godt begynde at "sveeve”, og derfor er det smart at lcere sig at connecte med jorden.
Som med rodderne der vokser ud og forankrer dig med jorden. Vi er i en krop, og den skal
have jordforbindelse. Vi kan ikke begynde at sveeve, for vi er mennesker. Vi er pd jorden som
mennesker, og vores krop md std pd jorden. Hvis vi ikke har rodfceste, sa bliver der sa meget
“blablabla” heroppe...[siger hun og ger en virvlende bevagelse med lgs hind ud fra sit

hoved.]
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Dette handler om sanser i fuldt flor. Ivanir har tydeligvis alle antenner ude pa sin ferden i
naturen. Men noget tyder p4, at sansningen beveager sig i et skaeringspunkt mellem det at vere
bevidst om sansningen og slet ikke at vaere det. Dette sanselige naervaer er noget, som Ivanir
gor sig tanker om, og som hun mener man kan trene pd. For eksempel ved at meditere 1
naturen eller blot betragte naturen som én stor meditation. At opna at kunne skabe dette rum
er for hende derfor for leengst blevet en gevinst ved naturrelationen og dermed et mél 1 sig
selv. Hun har erfaret de positive effekter pa krop og sind. Og netop dette er opstaet af de
vibrationer og den levende energi, som hun mener virrer frit 1 naturen. Tilstedeveret 1 naturen
bliver som en magisk verden: hun er tryllebundet og pa én gang klar over dette, samtidig som

hun synes at glemme alt andet.

Jeg far associationer til den kommunikation, som vi ved finder sted i dyreverdenen, ogsa
selvom den videnskabeligt set skulle veere udenfor menneskets sanseevner. Fra
dyreprogrammer i tv kender vi blahvalens sang, fordi det er muligt at optage den med diverse
maleudstyr under vand. Men ogsé eksempelvis helt smé insekter kommunikerer via
vibrationer, f.eks. ved sang eller ved vibrationssignaler gennem underlaget. Smé som store
dyr taler sammen pd enormt hgje frekvenser, og det er da interessant, at der faktisk er et virvar
af liv omkring os. Hvad enten vi marker det eller ikke, kan vi nok forestille os, hvilken

symfoni det ma vare.

Et sansernes symposium

At hore Ivanir fortelle er som at laese Abrams beskrivelser af vore sansers magiske
reekkevidde: “grensene 1 en levende kropp er dpne og ubestemte; mer som membraner enn
som barrierer. De definerer en pustende overflate av forvandling og utveksling. Den sansende
kroppen henter naring og substans fra jorden, planterne og elementerne rundt seg.” (Abram
2005, s.56). Som ogsa beskrevet ud fra Abram pakalder naturen menneskets sanser. Vaekker

dem til live. Lader dem sté i fuldt flor.

Lad os derfor se lidt n&ermere pa, hvordan fanomenologien videre forholder sig til det

sansende menneske.

Den gensidigt levende relation mellem menneske og natur, som Ivanir oplever, har for mig at

se en sammenh@ng med, nar Merleau-Ponty taler om menneskets situerethed i verden. Dette
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er knyttet til den eksistentielle vaeren-i-verden og er et udtryk for menneskets position og

orientering i verden:

Kroppen er beereren af veeren-i-verden, og det at besidde en krop betyder for et
levende vcesen at slutte sig til et bestemt miljo, smelte sammen med scerlige

forehavender og uafbrudt engagere sig deri. (Merleau-Ponty 1994, s.20)

Jeg har allerede praesenteret vaeren-i-verden begrebet som en betegnelse for menneskets
verdenstilknytning. Med Abrams ord kan vi udvide begrebet og fé en forstaelse af menneskets
optagethed af sine omgivelser. At have skoven 1 baghaven” indikerer Ivanirs daglige miljo,
livsverdenen, fordi hun faerdes her sapas ofte. Her bliver skov sdvel som kekkenhave base for
velkendte vaner og rytmer. Naturen er hendes bestemte miljo, og heri engagerer hun sig til
fulde. Hvad enten det sker ved gaturene i skoven eller gennem arbejde i kekkenhaven, som

ifolge hende selv ogsa er et stykke natur. Begge er rum for varen og tilstedever.

Fernzvnte egenkrop (eller kropssubjekt) betyder, at kroppen er et permanent forhold ved
menneskets eksistens, og Merleau-Ponty taler derfor om egenkroppens permanens (Thegersen
2010, s.108). Dette betyder igen at forudsatningen for at percipere ligger i kroppen. Alle
Merleau-Pontys kropsbetegnelser og hver gang han taler om krop, er henvisninger til det hele
menneske (Olesen 2003, s.246). Kroppen er den samlede helhed for krop, bevidsthed,
intellekt, sjel, &nd mm. (Ibid.). Kropsfanomenologien synligger altsd ikke blot, hvordan vi
oplever naturen. En sddan helhedstenkning baner for mig at se vejen for at tale om oplevelsen
som gkologisk og spirituel. Oplevelsen af helhed er noget, som gér igen i Ivanirs relation til
naturen, og som hun tilsyneladende serligt oplever som energier. Nar hun indgér i dette
sanselige naervaer med naturen omkring sig, sd udspringer sansningen af hendes krop og dens

bevagelsesmuligheder.

Ved at tale om spiritualitet, bliver det for mig at se derfor mere legalt eller 1 hvert fald lettere
at fremlagge det helhedsmassige syn pa menneskets perception. Da kan vi efter min mening
betragte Ivanirs beskrivelser af eksempelvis menneskets rodder ned i jorden og trdaden fra

hovedet til universet som konkrete metaforer for maden, hvorpé bevidstheden er i verden.

Bevagelsens betydning for naturrelationen

Derfor er bevagelse af stor betydning for bade Husserl og Merleau-Ponty. Bevagelsen er

netop det aspekt ved menneskets eksistens, som muligger perceptionen (Thegersen 2010,
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s.109). Ivanirs relation til naturen far jeg adgang til via refleksionen og udtrykt 1 ord, ja. Men
maden hvorpé hun optager naturen synes ikke i forste instans at vaere ved tankens kratft.
Relationen stammer fra en kropslig levet omgang med naturen, hvor hun henter nering fra
livet som er dér. Ikke det liv som métte kendetegne sanseimpulserne i hjernen. Der er igen
tale om fa&nomenologiens opfattelse af mennesket som handlende. Kroppen handler mere frit
1 en situation, hvis vi ter at veere ét med handlingen og bare slappe af (Olesen 2003, 5.250). At
vaere ét med handlingen er at vere i nuet, i eksistensen (Ibid.) — eller med Ivanirs ord: i det

primeere, i det som er.

Det som er interessant er, at Ivanir ved sin bare kropslige tilstedevaerelse indfinder sig fysisk i
naturen. Og nu taler jeg ikke nedvendigvis om en tilstand af at fole sig til stede i nuet. Pointen
er bevegelsens betydning for sansningen. Nar vi bruger kroppens beveagelser, giver det os en
udvidet made at forsta verden pé (Engelsrud, s. 103). Men skal bevagelse bare forstas rent

fysisk?

Mellem traeer og buske placerer Ivanir skridt for skridt sine foedder frem for sig pa stien.
Under klippeoverh@ng og pé et bart underlag af sten, sidder hun i mediterende
skraedderstilling. Under overhengende grene og med himlen over sig star hun oprejst, stille.
Men hun er skam 1 bevagelse. Det er hun hele tiden, uanset fysisk bevagelse eller ikke. Det
er sddan, at bevaegelse bliver sanselig og efter min tolkning udvides til ogsa at involvere
naturens bevagende rytmer. Hun ser, harer, lugter, lytter, mearker, fornemmer. Hun sanser
ganske enkelt. Hun lofter armen og kartegner et blad med en lille drabe vand pa: dette
vibrerer af liv, siger hun til mig. Fenomenologisk set star hun i et udvekslende

betydningsforhold med naturen. Hun straekker sig abent ud efter dens iboende betydninger.

Ivanir har fundet sig til rette i naturen og i dette stille rum pa en made, som ellers kun
meditationen kan give hende. Her er hun i kontakt med sig selv pé det, jeg tidligere har valgt
at kalde niveauer. Sansningen foregar pa flere niveauer samtidig. Ud fra den betydning jeg har
tillagt bevaegelse, bevager hun sig s at sige pd mentale, kropslige, emotionelle og spirituelle
oplevelsesniveauer. Og da handler det netop om en helt speciel opmerksomhed, et dybere
fokus end ellers.

Derfor kan vi ogsé valge at forsta fanken som bevagelse, eftersom refleksionen bogstaveligt
talt beveeger sig i takt med, at vi nar et storre forstaelsesdyb. Men jeg finder det imidlertid
mere relevant at blive ved den beveagelse, som jeg mener kendetegner Ivanirs relation til

naturen.
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Kroppens dobbelthed

Opmarksomheden pa egen sansning og egne bevagelser handler altséd ogsa om at komme i
kontakt med kroppen og bedre kunne bearbejde folelser (Engelsrud 2010, s.117). Som jeg
forstér det, bliver bevagelse da som en udstrakt dimension ved tilstedevaret. Ivanir vil som
sagt vere 1 intuitiv bevagelse pd sin vandring rundt i skoven, og hun vil vare i bevagelse,
selv nér hun sidder stille. Bevaegelsen ligger jo 1 sa forstand netop ogsé i kropsenergier, og det
at rette opmarksomhed mod dem, kan da komme til at handle om at udvikle sig som
menneske (Ibid.). Det kan have en sammenhang med, nér fenomenologien papeger, at
mennesket i kraft af sin krop har et dbent forhold til verden, en verdensdbenhed. Det var den
tidligere navnte tovejskommunikation: perception skal hverken forstds som noget passivt,
hvor vi blot registrerer sansestimuli, men ¢j heller har vi et decideret aktivt forhold til verden
(Thegersen 2010, s.64). Naturen for eksempel er der allerede, og det betyder, at mennesket
kan sanse naturen pa en umiddelbar méde: naturen fér sdledes en iboende mening, fordi
mennesket dbner sig for dens betydninger (Ibid.). Vi griber hele tiden efter betydninger, og
denne griben skal forstds som et udtryk for noget motorisk (Ibid., s.118), men igen bevagelse

forstaet pa flere mider end blot den fysiske.

Sddan kan Ivanir opleve, at hendes egne bevegelser — direkte motoriske eller som vibrationer
— meader en genklang i naturen. Méske har hun decideret svaert ved at skelne egne vibrationer
fra naturens? Hun merker blot helt tydeligt, at hun nar til et hojere stadie af energi og dette i
et nert samarbejde med naturen. For hende er der ikke tvivl om forbindelsen til omgivelserne.
Det er som Merleau-Ponty pépeger, at ikke bare kaster hun betydninger ud til omgivelserne.
Omgivelserne kaster betydninger tilbage til hende: de traeder frem for hendes sanser. Dette er
feenomenologiens opfattelse af kroppen som menneskets tilgang til verden. Med kroppen kan
mennesket udforske verden, og bevagelser er da knyttet til den levede og levende krop
(Engelsrud 2010, s.119). Denne dobbelthed viser til kroppen som tvetydig. Ikke bare leves
livet i kroppen og udtrykkes gennem kroppen. Som tilgang til verden er kroppen pa en og
samme tid eksempelvis berort og berarende (Ibid. s.31) eller sanselig savel som sansende.
Derfor kan faenomenologien bruges til at forsta, hvorfor Ivanir selv bliver berert, nar hun
bergrer bladet med draben. Husk pé, at bevidstheden bade er kropslig og i verden (Ibid., s.32).
I begrebet den levede krop ligger netop, at kroppen arbejder sammen med omgivelserne og pa
den made bliver en del af eksempelvis naturen (Zahavi & Gallagher 2010, s.197).
Fenomenologien knytter ogsa denne dobbelthed ved den kropslige eksistens til omgangen

med andre kroppe. Det vil sige, at jeg i kraft af min krop kan sanses af andre, samtidig med at
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jeg selv er sansende. Intersubjektivitet kaldes denne mellem-subjekter-kommunikation, og jeg
skal vende tilbage til den senere med henblik pé ogsé at lade begrebet intersubjektivitet

omfatte kommunikation med naturens liv.

Den faenomenale krop

Den levede krop er altsé fanomenologiens udtryk for, at kroppen strukturerer erfaring og
giver os fornemmelsen af omgivelserne (Zahavi & Gallagher 2010, s.196). Men den levede
krop er samtidig et udtryk for, at vi fornemmer os selv som krop. F.eks. ved at opleve folelser
og stemninger kropsligt (Ibid., s.197). Der er jo en grund til, at Ivanir beskriver tilstedeveret
som et flyd af energier. Hun maerker et velbehag, som forst og fremmest viser sig for hende
kropsligt. I kroppens interaktion med naturen, bliver hun sé at sige en del af den. Naturen kan
da ikke reduceres til fysiske omgivelser, hvor géturen udferes som handling. Naturen
regulerer kroppen, og kroppen udtrykker eller reflekterer naturen (Ibid.). P4 den made vil
kroppen fenomenologisk set kunne udvide sig og bogstaveligt talt inkorporere naturen (Ibid.,
s.198). Kroppen bliver med Abrams ord en membran, dvs. ikke afgranset af sin fysiske form.
P& den made kan vi betragte gituren i skoven som en dialog og et samspil mellem Ivanir og

naturen.

Naér kroppen bliver center for al kommunikation og alle former for udtryk, skal krop og
bevagelse ikke betragtes som noget objektivt. For fanomenologien overskrider kroppen den
objektive tanke, som ellers ville tilskrive hjernen sansningen. Kroppen er ifolge Merleau-
Ponty feenomenal (Thegersen 2010, s.114) 1 betydningen, at kroppen er et unikt og helt
enestdende medium til at sanse, erfare, opleve, forsta. Forbindelsen mellem Ivanir og det blad,
som hun rerer, bliver i den forstand en oplevet forbindelse (Ibid.). Og dette har igen sin
sammenhaeng med, at hendes krop retter sig mod naturens betydninger. Kroppen er hendes
tilgang til verden, og ligesom at hun griber efter og retter sig mod naturen, s& bliver hun ogsa

rettet af den (Engelsrud 2010, s.31). Det er tidligere nevnte tovejskommunikation.

Ved pa den méde at betragte kroppen som levet erfaring — eller kroppen som summen af livets
erfaringer — far vi nogle rammer, indenfor hvilke vi kan tale om den personlige erfaring, som
hver enkelt person gor sig i medet med naturen. Vi fér et sprog som legitimerer at tale om det,
der ellers har tendens til at blive tilsidesat som bare noget subjektivt” (Abram 2005). Vi taler
da om levet kropslig erfaring som noget, der skabes 1 interaktionen med andre, nir vi bevager
os sammen: mennesker eller dyr eller for sa vidt alt levende omkring os. Det bliver legalt at

tilleegge alt det levende og bevaegende omkring os, liv. Erfaringer fra en levet krop bestar
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ifelge fenomenologien af alle mulige processer og refleksioner, som en person selv gor sig
(Engelsrud 2010, s.34). Og alle tolker sine omgivelser gennem egen krop og bevagelse (Ibid.,
s.120). Bare tag det lille barn som eksempel: det er gennem bevagelse (og leg), at barnet bade
udtrykker sig og udforsker omgivelserne ved at smage, rore, iagttage etc. Det er ogsa pa
baggrund af det lille barn endnu for det leerer at bruge sprog til at udtrykke sig med, at

Merleau-Ponty argumenterer for en forbegrebslig erfaring med verden.

Kroppens fortrolighed med verden

Ivanir taler om tilstedeverelse pa en made, som ikke efterlader den store tvivl om kroppens
involvering, endda dens helt specifikt centrale rolle i maden, hvorpa hun sanser nuet. Det
permanente forhold til verden indeberer for Merleau-Ponty, at kroppen er situeret i et absolut
her og nu (Ibid.). Det er kroppen 1 bevagelse, dvs. egenkroppens motorik, som tydeligger
menneskets verdensorientering ved at vare situeret i handling (Ibid., s.114). Han anser
kroppen for at vaere en helhed, snarere end de dele den selvfolgelig bestar af. Som helhed
samler kroppen sig om at lgse eventuelle udfordringer pd baggrund af tidligere erfaringer.
Dette kalder han for kropsskema. Og ifolge Merleau-Ponty vil det vare dette kropsskema, der
som det forste treeder i kraft, nar vi star overfor en mere eller mindre ukendt situation, som
kreever handling. Nér jeg gér bag Ivanir pa skovstien, og hun f.eks. skubber en gren til side,
som sa svirper imod mig, sa vil det vaere takket veere mit kropsskema, at jeg afveerger grenen

og undgar at blive ramt i ansigtet.

I almindelig tale ville vi kalde det at reagere per refleks. Men fenomenologien haevder, at
denne fortrolighed med verden — ogsa refereret til som vaner — ikke er noget, som bliver
aktiveret af reflekser. Fortroligheden er et udtryk for en kunnen, som ligger lagret i kroppen

(Thegersen 2010, s.118). Den fortrolighed far da navnet kropsskema.

Kropsskemaet er bareren af vores kropslige intentionalitet, og derfor kan man kalde det for
en “kropslig for-forstéelse” (Olesen 2003, 5.252). Jeg kommer tilbage til forforstaelse under
metodedelen under hermeneutik. Men det betyder, at kropsskemaet gar ud over den
almindelige opfattelse af at reagere per refleks. Kropsskemaet gor os 1 stand til at kunne
mestre en situation optimalt, uden samtidig at have kognitive processer indblandet, men ved
at kroppen er i et fuldsteendigt samspil med situationen (Ibid.). Kropsskema bliver af og til
forvekslet med kropsbillede eller kropsbevidsthed, men disse betegnelser er udtryk for noget
kognitivt og handler bl.a. om opfattelsen af egen krop (Ibid., s.260). Kropsskemaet er et
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perceptuelt system, som arbejder ud fra den kropslige intentionalitet 1 en kropslig interaktion

med omgivelserne (Ibid.).

Det er ogsa kropsskemaet som intuitivt forteller Ivanir, at hun skal dukke sig for den
snetunge gren, som star bgjet ind over stien, nar hun rider pa Donja gennem vinterskoven.
Kropsskemaet folger altsd ogséd mennesket 1 situationer, som er velkendte. Her kommer det
netop til udtryk ved vanedannelse. For Merleau-Ponty er vaner et udtryk for, at mennesket
bebor rummet (Ibid., s.114) og har at gere med den gensidigt vekselvirkende relation, som
Ivanir indgar i med naturen. Hun er fortrolig med naturen, og af denne fortrolighed vokser
vaner frem (Ibid.). Det skal ses i sammenhang med menneskets situerethed — at vi er
forankret kropsligt i situationer; i verden, og at vi har et spektrum af handlemuligheder.
Derfor kan fortroligheden for mig at se komme til udtryk alene ved den made hun omtaler
livet 1 naturen — som en hjaelpende hand til at skabe sig det rum for tilstedevaer. Hun stoler
helt abenbart pa det, som hun betegner energier og veren 1 naturen. Hun synes at hvile
fuldsteendig i sig selv, som hun bevager sig her i skoven. Dette er ogsa mit indtryk, uanset om
vi bevager os 1 skoven, i kekkenhaven eller inde i huset. Fortroligheden er jo netop en del af
menneskets personlige livsverden, og derfor vil kropsskemaet vaere tilpasset forskellige
dimensioner af Ivanirs hverdag. De dagligdags handlinger er vi ikke altid opmaerksomt
tilstede i. De forlober maske sin vante gang, som vi siger. Eller som faanomenologien ville

sige: det forrefleksive og kropsskemaet forankrer en fortrolighed med omgivelserne.

Fortroligheden kan ogsa vise sig ved, at Ivanir pludselig leder os bort fra hovedstien. Hun
ved, hvad der venter. P4 en méde ved hun det. Men det skete ogsd engang, at hun blev madt
af et enormt tree, som pa grund af stormen havde lagt sig tvaers indover stien. Denne dag i dag
ved hun, at treeet stadig ligger der og venter som en udfordring, fordi det er forste gang, at
Donja er med siden stormen. Og da skal det vise sig vaerdifuldt, at ogsa deres relation baerer
pa en signifikant fortrolighed. Dette skal jeg imidlertid vende tilbage til i et afsnit om folelsen

af slegtskab med naturen.

Kropsskemaet far hele tiden naring fra nye indtryk og sanseerfaringer, det vil sige, at tidligere
erfaringer far tilfojet nye. Skema kan, som jeg associerer det, leeses som udtryk for en samling
af erfaringer, som kroppen gor sig livet igennem. Derfor udvides kropsskemaet efterhénden,
som man bliver erfaringer rigere. Erfaringerne lagrer sig s at sige skematisk og danner

systematisk grundlaget for at kunne handle bade intuitivt og af vane.
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P4 turen talte Ivanir og jeg om, at jo oftere du gar tur 1 naturen, jo oftere vil du bogstaveligt
talt blive kendt med dens stier. Det er der egentlig ikke sd mange ben i. Men selvom du vil
blive vant til naturen som en tryg sfere og blive vant til naturens mange sanseindtryk, sa vil
der altid vare tale om muligheden for stadigt at leere nyt. Man bliver udfordret til at blive
endnu mere opmeerksom, siger Ivanir og begrunder dette med det liv, som allerede er i naturen
og dermed overalt omkring dig. Det gor det vanskeligt ikke at blive pavirket, og med tiden vil
optagelsen — sansningen — af naturens liv kun traede tydeligere frem. Den vil bidrage til

kropsskemaet.

At treene pa det opmaerksomme naerveer

En méde at betragte denne snak om at treene pd et opmarksomt nerver, er ved at se lidt pa et
nok sa oppe-i-tiden-begreb. Her tenker jeg selvfolgelig pa mindfullness — eller
opmarksomhedstreening — som er blevet et ganske populart redskab i vor tid. Det anvendes i
mange forskellige sammenhange som metode til netop at komme i en mere sanselig kontakt
med os selv og den verden, vi ustandseligt tager del i. Men det er en deltagelse, som vi
alligevel kan opleve som ikke-narvarende. De flestes dagligdag er preget af flere indtryk,
end mennesket faktisk er i stand til at rumme. Heldigvis har vi en s&rlig evne til at filtrere en
stor del af informationen fra uden at vere os fuldt ud bevidste om denne sortering. Men en
god del af hverdagens mangeartede information lagrer sig i vores underbevidsthed og er med
til at gare os udslidte, ukoncentrerede og endda stressede. Ivanir taler om dette som noget, der
fratager os selve livet. Med andre ord fratager det os nuet og foelelsen af at vaere hér, til stede. I
stedet fylder bekymringer om garsdagens handelser eller morgendagens geremal. Man
oplever méske en tilstand af uorden og irritation over alt det som skal ordnes og geres og helst
alt ssmmen pd samme tid, hvis det var muligt. Alt imens radiovaerten skravler hektisk om kap

med dine tanker.

Mange mennesker kender til bekymringen om, at netop bekymringer kan komme til at sta i
vejen for det at helt uforbeholdent hvile i sig selv. Noget vi alle formentlig enten efterstraber
eller kender til folelsen af, uanset hvor ofte den folelse indfinder sig. Men dette med decideret
at veere til stede 1 nuet, hvad indeberer det egentlig? Det kan jo hurtigt komme til at lyde som
lidt af en floskel, saerligt fordi det er et lidt brugt udtryk, men maske ogsa fordi det er sa
individuelt, hvornér og hvordan det foles. Men det at vare til stede synes at vinde sterre eller
mindre appel hos os alle. Utallig markedsforing af alt fra selvhjelpsboger mod et bedre liv og

til bondegardsferier forteller os noget om dette. At betale titusinde af kroner for at tilbringe
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nogle dage et stille sted uden forstyrrelser (Engelsrud 2010, s.116) udtrykker ligesom

opmearksomhedstraeningens stigende anvendelse et behov for et mere tilstedeveaerende liv.

Det bliver ikke svert at gennemskue udbud og eftersporgsel, nir bekymringen hos den
enkelte kan gé pa, at for mange tanker fjerner opmarksomheden fra selve eksistensen”. Alle
onsker vi os at kunne s@nke skuldrene og bare vaere. Man svever af garde, som Ivanir
udtrykker det. Og det gér vel at maerke ikke. Eksistensen kreever sa at sige af os, at vi bevarer
et vist rodfeeste. Efter Ivanirs overbevisning, fordi vi har et direkte tilhersforhold til jorden.

Med fenomenologiens ord fordi vi er kropsligt situerede. Der er ikke langt imellem.

Opmerksomhedstraening bestdr da 1 eksempelvis at gore den ellers rutinemassige
tandberstning til en gvelse i at vere til stede i nuet. At folge hver eneste af tandberstens
bevegelser, hvordan den omfavner hver enkelt tand, hvordan bersterne foles mod tandkedet
etc. Tilsvarende bliver nar Ivanir guider mig gennem en opmerksomhed pa naturen omkring

os. Lydene. Visualiseringen af mig selv som et tra, der slar rodder. Andedrzttet.

Dette skal veere livgivende ved at vaere opmarksom sansning. Og med livgivende mener jeg
tilstedeveerende. Fordi nuet er livet og livet er nu. Pdstanden er da, at det efterhdnden med tids
ovelse ikke behover vere en bevidst koncentreret handling, men at det sanselige naerver vil
vokse sig storre og blive en mere naturlig del af din tilstedevaerelse, 1 det du ger. Og at der er
masser af hjelp at hente fra naturens veren. Méske er det det Abram taler om, nir han
beskriver det opmarksomme mode med naturen, og naturen pludselig fremstar som en tvers
igennem levende, véken og bevisst” verden (Abram 2005, s.33). Oplevelsen af at en genklang
skabtes mellem ham og naturen, gjorde ham overbevist om, at kroppen kan opeves sensorisk

til at treede ind 1 sddanne opmaerksomme dimensioner af naturoplevelsen (Ibid.).

Som jeg herer Ivanir fortelle om dette med muligheden for at komme ind i et rum, tror jeg i
hej grad det handler om en indstilling. Meget tyder pé, at rum er noget forrefleksivt pga. det
direkte sanselige nerver, som Ivanir samler i denne betegnelse. Men taler vi op at treene pa
det opmerksomme tilstedeveer, taler vi for mig at se ogsa om et krav om indstilling. Jeg
kommer tilbage til dette under afsnittet om folelsesmassige relationer, hvor Ivanir taler om at

abne 1 hjertet.

Det relationelle rum er fuldt af bevaegelse og liv

For kort at opsummere hvad jeg sa langt er kommet frem til, skal der ikke mange grublerier

til, forend det stér klart, at det sanselige tilstedever involverer kroppen i sin helhed. Det er
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bade 1 sin rent fysiske form, nar vi bevager os rundt i omgivelserne og 1 kraft af stemninger

mm.

Naér Ivanir foler sig s& komfortabel i naturen, skyldes det ifelge fenomenologien en kunnen,
som ligger 1 kroppen. For mig at se mé den sterste forudsatning for at fole sig til stede 1 det
man gor, vel nok forst og fremmest vare en fortrolighed med situationen. Noget man ikke
opnér ved at l&se en bog om det pageldende, men ved at praktisere det selv. Ved selv at have
opholdt sig i naturen. Mange erfarer, at nar de er i bevagelse, far de et bedre overblik og
kontrol over det, som optager tankerne, og dermed folelsen af en storre ro og tilstedeverelse
(Engelsrud 2010, s.117). De oparbejder en fortrolighed ved gentagende at befinde sig i samme

omgivelser.

Tilmed kommer bevagelse til at handle om at komme i et relationelt modus, som jeg kan
veelge at kalde det. Da tenker jeg pa, at det har en vasentlig betydning for Ivanir at henvende
sig til naturen, som henvender sig til hende. Det at naturen har potentiale for at udgere
rammerne om dette 7um, sammenligner Ivanir metaforisk med naturen selv, jevnfor som stier

i en park.

Et sddant rum som hun bliver ved med at vende tilbage til 1 sine beskrivelser af tilstedeveeret,
kan vi ogsé se pa som rum for det forbegrebslige. Dette er et rum, hvor bevagelse skaber en
opmerksomhed pa noget relationelt. Det vaere sig relationen til sig selv, til omgivelserne og
til andre (eksempelvis hesten). Hun taler gennemgaende om dette med at blive hjulpet pa vej
af livet 1 naturen; vibrationer og energier som giver en eller anden genklang i hende som et
hele. Ligeledes taler hun om have rodfaeste, og hun knytter dette til en kropslig vaeren. Men et
rum hvor det som sker forst og fremmest synes at vere noget “uforklarligt” eller vanskeligt
begribeligt. Et rum hvor oplevelsen af nuet synes at basere sig pd bdde noget rent kropsligt
savel som pé noget tankemessigt. Tanken bliver kroppens tro falgesvend, og det kan synes
umuligt egentlig at adskille de to 1 forhold til, hvornédr hvad finder sted. Pointen er egentlig
mere at give plads — rum — for den direkte oplevelse. At prove sa vidt det er muligt at beskrive
den direkte oplevelse ud fra stemninger, folelser, fornemmelser og sa selvfolgelig

refleksioner.

Det relationelle 1 den direkte oplevelse af naturen ser jeg pa som pavirket af, at Ivanir er 1
bevegelse. Ved ogsa at opfatte energier og vibrationer som bevagelsesformer, vil vi efter min
mening have et udvidet grundlag for at forstd den relation til naturen, som vi efter min mening

alle oplever, men som ikke alle nedvendigvis ger sig bevidst. Bevagelse bliver da et udtryk
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for, hvad der rorer sig i men ogsd omkring det erfarende menneske samt interaktionen mellem
mig og omgivelserne i en slags felles bevagelse. Med andre ord kommunikationen i naturen

og kommunikationen med naturen.

Engel taler om den spirituelle energikrop, hvor energier og vibrationer bliver indikatorer pa
den kropslige bevidsthed (Engel 2001). Sddan er bevidstheden at forstd gennem samtidige
kropslige, spirituelle, mentale forbindelser til verden. Jeg ser det i overensstemmelse med
mdden Ivanir selv forholder sig til det: vibrationer, det er liv. Ud fra denne forstaelsesramme,
kan vi da betragte energi som pseudonym for stremninger og vibrationer som pseudonym for

liv. Begge kropsligt sammenvavede. Begge med en forbindelse til verden.

En sensitiv stemthed i kroppen

Nér Ivanir taler om at marke sine energier forhgje sig, beskriver hun dette ud fra en relation
mellem hende selv og omgivelserne. Energiniveauet forhgjes i takt med, at omgivelserne selv
emmer af energi, som jeg forstar hende. Pludselig star hun midt i et vaeld af stemninger, som
alle opstér 1 nervaeret med bladet hun bererer, ved lyden af rislende vand fra baekken, ved
tankernes forsvinden. Hun beskriver denne stemning og denne rus som det at virkelig meerke,

hvad naturen kan give hende. Sa konkret som den kolde sne nedad nakken.

Dette sansesymposium er ganske kraftfuldt for hende, fordi alt i dette rum pé én og samme tid
bevager sig og star stille. Med dette teenker jeg pa en stemthed i1 kroppen som mange, jeg selv
inklusiv, kan genkende ved langerevarende ophold i naturen. Det er en stemthed, hvor noget
rorer pd sig, men uden at man helt klarer at redegere for og skelne mellem tanker i hovedet og
maden det ogsa foles pa i kroppen. Med en samtidig folelse af, at alt andet gik i std, om sa

bare for et gjeblik.

For Ivanir og for mange andre er dette forbundet med en glade, fordi alt omkring synes
levende. Ud fra Engel kan vi forsta denne gleede som en sensitivitet og en forbundenhed med
noget storre, og at det netop er kroppen og bevagelsen, som forbinder os med livet (Engel
2001, s.27). Kropslig sensitivitet giver sddan set mennesket muligheden for indlevelse,
eksempelvis 1 naturen omkring, og den giver os evnen til at kommunikere og udtrykke os
symbolsk, hvad enten dette sker verbalt eller nonverbalt og gennem fortelling, musik, dans,

billeder etc. (Ibid., s.28).

Abram snakker som sagt om, at det skulle veere muligt at opeve kroppen sadan, at den kan

treede sensorisk ind i1 verdens dimensioner (Abram 2005, s.33). Jeg tror ogsa, at det er dette
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Engel tenker pé, nar hun taler om kroppen som formidler af sanselige, kropslige og
folelsesmaessige erfaringer udtrykt pa forskellig vis. Gradsforskellen vil da for mig at se ligge
ved, 1 hvor hej grad man er opmaerksom pé dette, altsd om man ger sig nogen refleksioner
omkring maden, hvorpa relationen til naturen kommer til udtryk. Derfor vil jeg for god ordens
skyld understrege, at der selvfolgelig ikke er tale om, at én méde at vare til stede i naturen pa
skulle vaere bedre end en anden. Men ogsa Engel viser til, at en bevidst udvikling af kropslig
sensitivitet har afgerende betydning for bl.a. individets kommunikation med verden omkring
sig, netop fordi at “kroppen er noglen til vore mader at sanse og forstd verden pa” (Engel
2001, s.23). Det er et spergsmal om, hvor vidt det vil opleves som meningsfuldt (og

nedvendigt) for den enkelte at vaere bevidst pa at opeve kroppens sensitivitet.

Rytmisk bevaegelse

For Ivanir er meditationen som navnt et rum for tilstedeverelsen og nuet, akkurat som
naturen er det. At gd i naturen bliver sdledes ogsa meditativt. Decideret stillesiddende
meditation og opmarksomhed pa det som er nu omkring dig, er ifelge bl.a. Engel ikke
ensbetydende med, at bevagelse opherer. Enhver handling (meditationen savel som géturen)
og enhver sansning, folelse og tanke spreder sig i kroppen, og derfor er vi i rytmisk
beveagelse, selv nar vi er 1 hvile (Engel 2001, s.21). Jeg var inde pa det i forbindelse med min
forstaelse af fanomenologiens bevagelse og handling. At kalde bevagelsen for rytmisk skal

forstas som menneskets kontakt med livet (Ibid.)

Ivanir knytter livskraften til kroppen ved yderligere at betegne energien som “’sji”. C-h-i,
staver hun. Det betyder livskraft, og det er veeldig vigtigt, at den kan flyde.” Det er kroppen
som gor energi-flydet muligt, og det er f.eks. ikke muligt, hvis man sidder og synker sammen
1 den mediterende stund, forklarer hun mig. Det kommer sig af, at vi undervejs pa géturen
satte os for at meditere under nogle grantraeer i ly for regnen. Og at jeg efterfolgende
fortaeller, hvordan jeg sad og fik ondt i ryggen og vanskeligt kunne koncentrere mig om at

holde den rank.

7 Dette energiflyd forklarer den ostlige kropsforstaelse og kinesiske filosofi med gi (ogsa kaldet chi), og det
betyder, at liv kommer til udtryk i en dynamisk bevagelse i mennesket og i omgivelserne (Engel 2001, s.22). En
filosofi som Ivanir efter alt at domme ogsa kender til. Det er ifolge hende og ostlig filosofi netop disse

energistremninger, som kendetegner livet.
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Nar Ivanir beskriver, hvordan hun pévirkes af naturens liv, betragter jeg det som en
vekselvirkning mellem to levende dimensioner s at sige. Pa den ene side hende selv som i
trdd med Merleau-Ponty er en kropsligt erfarende eksistens. P& den anden side naturen, der i
trdd med Abrams fenomenologisk inspirerede filosofi er en vel sa levende sfaere som

mennesket er det.

Uanset hvordan man vender og drejer det, og uanset om man betegner det relationelle som
noget rytmisk eller noget man kan traene bevidst pa, sd synes det vasentlige ved Ivanirs
naturrelation netop at vaere det faktum, at hun indgar i en kropslig interaktion med naturen.

Og at hun finder denne relation meningsfuld.

Relationen til naturen skaber vi gennem en levet omgang med
den

Nar verden (inkl. naturen) betegnes som fuld af mening, fordi vi kropsligt eksisterer i den, har
det at gore med fenomenologiens antagelse om mennesket som kendetegnet ved praktisk
handlen. Erling Krogh viser med sin forskning, hvordan mennesket bliver en del af landskabet
ved at deltage i det, handle i det og sanse i det (Krogh 1994). Dette kalder han for
landskaping, og ordet skaping finder jeg interessant i denne sammenhang. Tag et eksempel
som kekkenhavearbejde. Uanset i hvilken grad man er sig bevidst om sin relation til dette
stykke natur eller landskab, kan vi kropsfaenomenologisk set gé ud fra, at man gennem
arbejdet skaber en eller anden kontakt, som ogsa i en eller anden grad feles meningsfuld.
Krogh papeger, at oplevelsen af vores omgivelser er sammensat af bade folelser og forskellige
sanseindtryk, og at mennesket ikke bare knytter sig til landskabet gennem fornuft og tanker,
men ved netop at leve med og 1 landskabet (Ibid.). Krogh er fanomenologisk og tilslutter sig
overbevisningen om, at mennesket gennem handling og brug bliver en del af landskabet og
omvendt (Ibid.). Begrebet landskaping kan illustrere, hvordan vi gennem kontakten til naturen
og ved rent faktisk “at gere natur” er medskabere af vores fortelling om vores oplevelse af

den.

Derfor har naturen ikke en absolut givet mening, men den kan blive meningsfuld, alt efter
mdden jeg velger at leve pd i en pageldende situation (Thegersen 2010, s.125). Men dette
valg kan vi ogsa forstd som et valg om at stille os dbne. At dbne 1 hjertet vil ifelge Ivanir
synliggare naturens egen iboende mening, pa grund af det /iv som allerede er. Naturen er der i
hvert fald, uanset om dette er en direkte forrefleksiv oplevelse eller i hojere grad en taenkt

forestilling. Mening ifelge Merleau-Ponty fungerer altsd som en tilverelseshorisont (Ibid.).
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Sa langt synes jeg at kunne opsummere, at det handler om at se pa det flerdimensionelle 1
bevegelse, og hvordan kroppen synes at vare barer af relationen menneske-natur. Det
sanselige symposium som dette made indebarer for Ivanir er udover at vare kropsligt

forankret ogsa samtidig en strom af folelser.

Bevagelse, energier og vibrationer i dette mede mellem menneske og natur bliver for mig at
se alt sammen elementer af den relation, som prages af og praeger Ivanirs folelsesliv. Derfor
vil analysen af hendes beskrivelser meget naturligt kalde pa en gennemgang af de folelser,

som hun forbinder med sin relation til naturen omkring hende.

56



Falelsesmaessige relationer

Som regel gar jeg alene med Donja, og sa siger jeg jo ikke et ord hele turen. Da far jeg den
stilhed, jeg vil have. Og det at have Donja med, er jo at dele den stilhed med hende. Men det
betyder ikke, at vi ikke kommunikerer. Vi er ligesom i et energifelt. Nar vi er her, gdr vi ind i
en slags feelles energi. Det fylder mig med veeldig meget keerlighed at have hende med. Hvis
jeg for eksempel er lidt ude af balance, sa kommer hun hen til mig og minder mig om det, vi
har. Det er sadan en uforbeholden keerlighed, som hun bare strommer mig med. Jeg mcerker,
at jeg bliver veeldig fyldt, ndr hun nu treeder over det veeltede tree. At hun stoler pd mig. Jeg
begynder ncesten at greede, nar jeg teenker pa det! Nogen gange hvis jeg sidder og mediterer,
og hun star ved siden af, sa kan hun finde pa at lecegge sin mule op i min hand eller slikke den.

Det er sa steerkt.

Jeg tror, det er sadan med mennesker og dyr, at vi ikke er forskellige. Vi er fodt som

fuldkomne veesner. Fyldt af keerlighed.

Du spejler jo keerligheden enten i et andet menneske eller et andet levende veesen. Og i den
spejling meerker vi essensen af os selv og en ren verden, som er keerlighed. Fordi i modet i
nuet, i det primcere, der er alt ligesom bare. Keerlighed kan vi bare opleve i nuet. Det er ndr
hjertet dbner sig, at du meerker, hvordan du virkelig er til stede. Og da er det, at man i
naturen kan dbne for det rum, som giver space for det at bare veere. Du behover ikke bevise
noget, nar du er i naturen. Du kan fa lov at veere akkurat det, du er. Og du vil blive modtaget
af Donja uanset, om du er Kongen, eller om du har dreebt et menneske. Hun vil bare omfavne
dig med keerlighed. Det er derfor, at det er vigtigt, at vi kommer ud i naturen og far rum for at

veere i os selv og veere i hjertet.

Jeg teenker ogsd meget pa alle vores brodre og sostre. Dyrene. Som Donja der er min celdste

datter. Selvom hun far lov at ga frit, sa veelger hun alligevel at veere med os. Vi er hendes flok.

Dette er pa mange mdder et uddrag af en storre forteelling, som handler om det relationelle
mellem menneske og natur og hvordan nogle mennesker oplever en ganske folelsesladet
nzrhed med livet i naturen. Dyr sével som @vrige levende organismer. Det er ogsa
fortaellingen om naturen som arena for nogle anderledes positive folelser, end dem vi oplever
praeger hverdagen ellers. Endelig er det ogsé fortellingen om kroppen som folelsesmeessig

udtryksfuld og folelsesmaessig modtagelig.
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Denne narrative passage bliver den sidste, og den samler pd mange mader trddene fra de

ovrige ved at bygge videre pé deres indhold.

Her folger mine refleksioner over det folelsesmessige og vel nok vasentligste aspekt ved
Ivanirs relation til naturen. Afsnittet bliver omfattende i og med, at det treekker pa mine
hidtidige iagttagelser og knytter dem til et storre refleksionsarbejde omkring, hvilken rolle
folelser spiller i menneskets oplevelse af tilstedevarelse og nuet, nar denne finder sted i

naturen.

Iser vil jeg bruge refleksionerne og teorierne til den norske filosof Arne Naess 1 arbejdet med
at belyse Ivanirs fortelling. Neass synes helt oplagt til belysning af denne, alene fordi der er
vaesentlige fellestrek ved deres relation til naturen. I en fortelling som Ivanirs, finder jeg det
interessant at lytte lidt til en mand, som mener, at vi ber blive mere bevidste om den rolle som
folelserne spiller 1 menneskets tanker og handlinger (Nass 1999, s.7). Nér jeg har leest Nass,
har jeg 1 ovrigt siddet med en ganske klar oplevelse af, at ogsa han er fenomenologisk 1 sin

tenkning. Hvordan, skal blive tydeligere efterhdnden.

Relationen til natur er noget, som for Ivanir er bygget op over et mangearigt eller livslangt
forhold til det at bo naturneert og faerdes i naturen ofte. Det vil for mig at se laegge sig
emotionelt i kroppen, jf. ogsa kropsskemaet. Selv kan jeg marke en helt speciel stemning ved
gensynet med bageskoven. Jeg voksede op midt i den, og selvom jeg nu har smuk natur

overalt omkring mig her i Norge, sd har jeg ikke bageskoven.

Derfor kommer dette afsnit ogsa til at handle om, hvordan felelser er knyttet til kroppen.

Nar vi griber naturen far vi begriber den

Hvis vi nermer os Ivanirs naturrelation ud fra en analogisk tenkning, accepterer vi, at de
ligheder som hun oplever mellem sig selv og naturen er udtryk for reelle ligheder. Overfor
denne tenkning star altsd den kausale tenkning, som omvendt sgger videnskabelige
arsagssammenhange i maden mennesket erkender naturen pd. Men nar Ivanir oplever at
kunne spejle sig i naturen og kunne kommunikere med Donja og det gvrige naturens liv
omkring hende, sé forstar jeg det som en empatisk relation med naturen. Og det bliver en
analogisk relation. Det rejser spergsmalet om, hvor vidt vi mennesker oplever naturen som et
du. Et du som tiltaler os, og som vi bare kan kommunikere med pa et forbegrebsligt niveau,
og som deraf ogsa kaldes for et forbegrebsligt naturforhold (Hoystad 1994, s.133). Jeg skal
komme narmere ind pé dette pa du-forholdet 1 det folgende. Men det er bl.a. et forhold til
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naturen, som er baseret pa oplevelse frem for brug, og som den danske filosof Mogens Pahuus
kalder for et mimetisk naturforhold (Ibid., s.130). Jeg naevner det her, fordi det er af relevans

for maden, hvorpé Ivanir ferdes i naturen.

Jeg oplever en overensstemmelse med den fenomenologiske tanke om, at vi ma gribe
(kropsligt) for at kunne begribe (refleksion) for sa at kunne fremsatte begreb (sprog), hvilket

jeg ogsa nevnte indledningsvis i opgaven.

Det mimetiske forhold til naturen er ifelge Pahuus folelsesmessigt og oplevende, men det
udelukker samtidig heller ikke den praktiske og intellektuelle omgang med naturen (Ibid.).
Mimetisk stammer fra graesk og betyder lighed eller efterligning, og et mimetisk naturforhold
betyder, at vi dbner os for former i omverdenen. Ivanirs oplevelse af, at naturen taler til hende,
skaber en naturlig trang i hende til ogsé at udtrykke sig, og dermed bliver forholdet mimetisk-
ekspressivt (Ibid.). Altsa spejlende (genkendelsen af naturen som et du) og utrykkende
(kommunikerende). Kommunikationen er vel at merke en kommunikation, som foregér pa et
andet plan; et dybereliggende plan kunne vi foje til. Kommunikationen ligger i genkendelsen,
som for mig at se giver anledning til en kommunikation uden ord. Og kommunikerer vi uden
ord, tyer vi meget naturligt til kropslige processer. For at bruge Ivanirs egne ord, kan vi kalde
denne kommunikation for et energifelt. Det ekspressive ligger da for mig at se 1 de energier,
som stremmer i og fra kroppen, og som Ivanir pad den méde udveksler med naturens liv
(heriblandt hesten som et naturens vasen). Altsd en kommunikerende energiudveksling, ej

blot en modtagelse af sanseindtryk.

Dette samspil med naturen er for nogle mennesker en sd dybfolt realitet, at det giver mening,
ndr fenomenologien og Merleau-Ponty fastslar, at menneskets relation til sine oplevelser er
intimt forbundet gennem kroppen. Han fremhaver ogsé netop, at der er en samtidighed
mellem krop og felelser (Olesen 2003, s.249). En saddan samtidighed afviser ikke bare drsag-
virkning-reaktioner. Den gor folelser til noget, der ogsa er knyttet til eksempelvis
kropssproget (Ibid.). Felelserne far altsé en kropslig tilherighed, som jeg forstar det. At
betragte folelser som knyttet til kroppen er i overensstemmelse med faenomenologisk

tenkning. Folelser og stemninger oplever vi kropsligt (Zahavi & Gallagher 2010, s.197).

Dette analogiske forbegrebslige naturforhold som méde at tilegne sig verden p4, barer altsi
helt tydelige paralleller til fanomenologisk tenkning. Det er som sagt sddan, at vi gennem det
mimetisk-ekspressive naturforhold dbner os for det mangfold og den rigdom af former, som

findes 1 naturen, og dette gor vi gennem sansning. Vi dbner os for naturens indtryk bestdende
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af lys og farver, vakst og vitalitet, forandring og forvandling, og vi ensker at udtrykke dette
(Hoystad 1994, s.131). Bjorn Tordsson kalder det for naturens dabne tiltale, dette med at vi i
naturen meder en verden fuld af udtryk og stemninger (Tordsson 2010, kap.7). Tiltalen
indebarer, at vi moder et oplevelses- og handlingsrum, hvor vi kan tage imod indtrykkene i
deres eget tempo sa at sige, og hvor vi kan finde rytmen og harmonien i1 bevegelse (Ibid.).
Som det ogsé er en helt gennemgaende rod trad hos Abram, sé betyder det, at mennesket i

naturen kan opleve en rytme, som foles genkendelig i1 vort eget indre og i hele kroppen.

Hjerterum: at sta i en aben og keerlig relation til naturen

Analogien mellem menneske og natur er athengig af vores folelser og vores sanser. Nar
Ivanir tager imod naturen med &bne sanser, forteller hun om oplevelsen af at veere en del af
noget storre. Det bringer hende i en tilstand af rum og fylder hende med tidligere naevnte
frihedsfolelse. Denne samstemning med naturen omkring hende betragter jeg som noget
helhedsmassigt i kraft af, at hun kan fa oplevelsen af at vaere fuldstendig til stede. Der er tale

om en folt vaeren uden instrumentelle interesser, men udelukkende oplevelsesbaseret.

Nér vi genkender livet 1 naturen 1 os selv, er der ifolge serligt ostlig filosofi tale om en
livskraft, som gennemstremmer alt.® Livet i naturen ligner vores liv; bare tag treeet som
eksempel, og hvordan treeer i srdeleshed tiltaler mennesket og altid har gjort det (Ibid.,
s.134). Treeet stér 1 al sin kraft og streekker sig bade opover og raekker ud i sin bredde og
manifesterer en livskraft, som netop taler til den mimetisk-ekspressive sans (Ibid.). Neess taler
om traeers gestaltkarakter (Naess 2008, s.150) som eksempel i forhold til maden vi kan opleve
naturen omkring os pa.’ Nar tracet meder os i en helhedsmaessige oplevelse, kan traeet fa
sjelelige egenskaber (Stoknes 1996, s.193). Traet fremtrader for os pa en stemningsladet

made, og det kan have med besj®ling at geore (Ibid.).

¥ Jeevnfor redegorelsen for chi under afsnittet om rytmisk bevegelse ovenfor.

? Gestalter betyder helheder, og ogsi Merleau-Ponty taler om gestalterfaringer i forbindelse med menneskets
perception (Thegersen 2010, kap.1). F.eks. vil treeet treede frem pa en baggrund, det vil altid vaere del af en
kontekst eller felt (Zahavi & Gallagher 2010, s.137). Men dette felt bestar ikke udelukkende af den fysiske natur,

det bestar ogsa af mine serlige interesser for traet eller de handlinger jeg udferer (Ibid.).
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Noget af det forste, som faldt mig ind, da jeg sad med transskriptionen i handen var en folelse
af identifikation med naturens liv. Ivanirs ovenud positive folelser udspringer for mig at se af
folelser og stemninger knyttet til en oplevelse af fascination, venskab, fellesskab, sympati og
samherighed med naturen. Derfor kom jeg ogsa til at tenke pa besjeling. Fellesnevneren er
keerlighed, og 1 karlighed skal vi finde roden til Ivanirs oplevede naturrelation. Den lader til
at indeholde et starre folelsesregister godt sammensat af sprudlende, energiske, dybsindige,
sensitive, rolige, vitaliserende stemninger. Nu taler hun som bekendt gennemgaende rigtig
meget om rum, om at skabe sig dette rum, og at den proces har s@rdeles gode vilkar i naturen.

Men hvorfor er det sidan?

Ivanir forteller, at oplevelsen af tilstedevaer i naturen kraever en connection til hjertet, men at
den automatisk vil komme, nar man begynder at opholde sig i naturen. Fordi i medet med
natur vil mennesket blive berort, og da vil dette rum automatisk blive abnet. Men hvis vi skal
se pa dette i ssmmenhang med tidligere navnte treening af det opmarksomme narver, sa
forstar jeg rum, som noget der opstar som folge af en tenkt indstilling, men hvor selve varen
i det rum er kendetegnet ved et direkte og mere forbegrebsligt kropsligt tilstedevar. Derfor
forstar jeg ogsa dette med at abne i hjertet som udtryk for en indstilling. En indstilling pa
baggrund af et enske om at vere mere til stede, jevnfor muligheden for at treene pé at vare

opmerksomt nervarende.

I Ivanirs tilfelde er det tydeligt, at hun har en motivation for at 4bne op i hjertet, som hun
kalder det. Jeg finder pé at udvide rum til hjerterum. Fordi ifelge Ivanir kan du ikke skabe
dette rum for tilstedeverelse og nuet uden at dbne op 1 hjertet. Som jeg forstéar det, kan hjertet
1 denne sammenhang bide forstas som det rent fysiologiske: det som banker i brystet og
holder os i live. Men hjertet i denne sammenhang er maske forst og fremmest at forsta i sit
symbolske udtryk: som den folte forbindelse med det, man holder af. Som noget varmt og
inderligt. Hjertet som abent forstar jeg da som en uforbeholden og fordomsfri tilgang til 1
dette tilfaelde naturen. Ivanir taler endda om, hvordan naturen kan vare en hjelp til at gé
verden abent i made eller med hendes ord finde rum for fordybelse etc. Man ma tillade sig at
veere i keerlighed, siger Ivanir til mig. Derfor er det vigtigt, at vi kommer ud i naturen og far

rum for at veere i hjertet. Menneskets potentiale er keerlighed!

Det er sa lenge vi imedekommer og ikke mindst anerkender en (bogstaveligt talt) abenhjertig
indstilling til livet omkring os, at vi kan fyldes med en folelse af at hvile i nuet. Ivanir taler
om at fyldes med lys 1 denne tilstand af karlighed. Jeg tolker det som en beskrivelse af,

hvordan det foles at vere i en tilstand af dyb glede, hvor lyset er ro og fredfyldthed. En
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tilstand som viser sig at influere hendes folelsesmassige relation (og indstilling) til livet

omkring hende. Eller méske vare en konsekvens af netop dette?

At genkende sig selv i et slaegtskab med naturen

Jeg har tidligere vaeret inde pé dette med, at Ivanir foler en fuldstendig fortrolighed med
naturen. Denne fortrolighed tror jeg danner grundlaget for hendes oplevelse af en s intim
relation med livet 1 naturen. Filosoffen Arne Nass bruger et udtryk, som han kalder for
relationisme. Folelsen af at veere en del af omgivelserne og omgivelserne en del af en selv
skaber et netverk af intime relationer. Det he@nger sammen med at fole verden frem for det
mere almindelige udtryk at opfatte eller at se verden, og det vil altsd sige en hejere rangering
af folelsernes status 1 vores mode med livet (Naess 1999, kap.2). De intime relationer opstér sé
1 madet med os-selv-og-verden, og bindestregerne er vel at merke Naess’ egne (Ibid., kap.1).
De skal minde om, at der ikke findes nogen skarp greense mellem os mennesker og verden
omkring os. P4 den made er folelser og relationer ifolge Naess ikke bare noget vi har, nej det
er noget vi er (Ibid., Ness 2008, s.154). Og oplevelsen af et miljo sker ved at gore noget 1 det,
ved at leve 1 det (Naess 2008, s.146).

Det minder jo umiskendeligt om fenomenologiens helt grundleggende vaeren-i-verden;
mennesket som situeret i verden. Eller forbundet med verden, som badde Engel og Abram
ben@vner det. Hvis vi sa betragter folelser som stremninger i1 kroppen, hvilket Neess ogsé er
inde pé (Ibid., s.31), sa kan det at veere sine folelser relateres til f2nomenologiens kropslige

varen. Vi ikke alene har en krop. Vi er vores krop. Heri ligger en folt forbindelse.

Intersubjektivitet mellem alt levende liv

Ogséa Merleau-Ponty mener, at mennesket bare er til i kraft af sine relationer, og at vi netop
interagerer kropsligt. Relationer er noget, vi er, og derfor vil jeg igen henvise til
feenomenologiens verdensédbenhed; vi er abne overfor verdens fenomener. Med en relationel
tilknytning til disse fenomener og heriblandt naturen, indgar vi 1 det, som Merleau-Ponty
kalder for veerensfeellesskab (Thogersen 2010). Vi skal derfor se lidt nermere pé
intersubjektivitet, og hvordan vi kommunikerer med naturen som en anden méde at tale om
menneskets grundleggende situerethed i verden. Kommunikationen med naturen er
grundleggende for vores vaeren, og dette haenger sammen med den fenomenologiske
forstaelse af, hvad natur er.

Som jeg navnte tidligere, vil jeg lade intersubjektivitet geelde for relationen mellem Ivanir og
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naturens liv, eftersom hun synes at opleve en kommunikation med savel Donja som den lille
drabe pa bladet. Menneske og verden er ifolge Merleau-Ponty én dynamisk helhedsmassig
vaeren; en samlet helhed. Eller med andre ord: det menneskelige liv er en, og kun én, enhed

med verden (Olesen 2003, 5.246).

I Abrams udlaegning af fanomenologien er det helt abenbart, at der finder en kommunikation
sted mellem mennesker og naturens liv. Og lad mig minde om, hvordan vi kan betragte denne
kommunikation som bevagelse. I ord far det som regel en metaforisk islat for pd den made
bedre at kunne symbolisere det relationelle. Som nédr Naess betragter livet som en strom (Ibid.,
s.12) eksemplificeret ved ikke at treede ned 1 elven, men selv at vare en lille elv. Jeg kommer
straks til at teenke pd, da Ivanir ogsa brugte vandet som parallel til livet i hende selv: Jeg
harer elven, og sd er jeg elven. Det er sddanne elementer af stremmende bevagelse som
bliver helt elementere for Ivanirs naturrelation. Der synes som sagt at vere en

overensstemmelse 1 maden, hvorpa hun og Nass oplever dem selv i en relation til naturen.

Naér fortellinger pa denne made indeholder metaforer og sammenligninger, stammer det fra
den kropslige erfaring med omgivelserne. Det ved vi fra narrativiteten. Men vi ved det ogsa
fra fenomenologien og Merleau-Ponty, som mener at sproget er en forlaengelse af vores
kropslige erfaringer (Thegersen 2010). At fortellingen henter sit materiale fra et levet liv,
indebaerer ogsd emotionelle dimensioner. Den besjelede genklang med naturens liv er et
eksempel pa dette. Fortolkning ud fra metaforer, symboler og narrativer skaber en
meningssammenhang mellem handling og felelser (Skorgen & Leagreid 2006, s.294). Og fra

feenomenologien ved vi at badde handling og felelser finder sted med og i kroppen.

Det analogiske forhold mellem menneske og natur giver som tidligere navnt ogsa anledning
til at benaevne naturen som et du. Filosoffen Martin Buber ville kalde det for en jeg-du-
relation 1 stedet for den livlese jeg-det-relation (Nass 2008, s.141). Det handler om eksistens,
og hvordan vi opfatter vores plads 1 verden, samt maden vi kommunikerer med og
imedekommer medmennesker; medsubjekter. Eller andre levende vasener som subjekter. Jeg
har allerede talt om, at noget af det som fir mig til at tolke Ivanirs naturrelation som
folelsesmassigt slegtskabsrelateret er, at jeg horer hende fortelle mig om en folelse af

identifikation med naturen. Naturen er levende, besjalet og 1 bevaegelse. Akkurat som hun.

Det er fordi mennesket er folende, at det er muligt for os at indgd i et medfelende fellesskab
med alt liv og med naturen som levende (Hoystad 1994). Denne tanke har sine radder tilbage

til seerligt romantikken, hvor naturen blev betragtet som en levende og besjalet organisme
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(Ibid.). Det haenger sammen med den analogiske relation mellem menneske og natur, hvor

mennesket foler sig forbundet med naturen ud fra en oplevelse af at maerke naturen i sig selv

(Ibid.).

Vi kan ogsé betragte Ivanirs relationelle kontakt til naturen som en personificering af livet 1
naturen. Ikke nedvendigvis som en bevidst handling, men som en spontan erfaring i den dbne
oplevelse (Stoknes 1996, s.50). En personliggerelse kan abne for en mere neer tilknytning til
naturen, og maske er det det Ivanir ogsa taler om, ndr hun taler om at blive berert af naturen
og abne 1 hjertet. Nér vi personligger noget, gor det relationen folelsesladet. Gennem

personificeringen, kommer vi i en du-relation til naturen (Ibid.)

Ness er om noget kendt for sin identifikationsteori, som netop omhandler folelsen og
oplevelsen af at vere forbundet med naturens liv gennem denne du-relation. ”En
identifikationsproces skabes idet du foler noget af dig selv 1 noget andet” (Naess 1999, s.118).
Som med elven. Det er en identifikation med andet levende. Samherigheds- og medfelelsen
med naturens liv, som hvis for eksempel en plante haenger vissent med hovedet.
Identifikationen sker, ndr man helt spontant oplever planten som sédan. Eller man kan opleve
den som stralende og glad og sund. Pointen er menneskets evne til spontant at omfavne en bid
af virkeligheden, som dermed synes at have en egen- eller iboende verdi (Ness 2008, s.136).
Det bidrager til det analogiske forhold og genkendelsen fra egne krops- og sindsstemninger.
Og sé er det, at vi med fortellingen laver en metaforisk kobling mellem naturen og vores

emotionelle tilstand (Horsdal 1999).

Sadanne spontane moder med naturen ophaver ifalge Ness distinktionen mellem subjekt og
objekt (Ness 2008, s.21). Han papeger endda, hvordan videnskaben bare beskriver
virkelighedens abstrakte sider, mens virkelighedens konkrete indhold fremstér for os gennem
direkte og spontane erfaringer (Ibid.). Det er dette, han kalder for gestalterfaringer, som jeg
navnte under hjerterum. For mig at se tilsvarer dette fenomenologiens

forstepersonsperspektiv som selve fundamentet for, hvad vi kan kalde virkelighed

Men hvor fenomenologien altsa papeger intersubjektiviteten som noget mellem-kroppe-
kommunikativt, sa italesetter Neess den folelsesmassige dimension af denne relation. Og
foruden Ness udvider ogsa Abram definitionen af intersubjektiviteten og kobler s det
folelsesmaessige og det relationelle. Det gor han ved at tale om kropslige fornemmelser og en

spejling eller genklang af naturens rytmer i sig selv, f.eks. nir man foler sig trist eller glad.
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For Naess bygger tanken om alle levende vasners egenvardi pa en intuition knyttet til en bred
vifte af folelser (Nass 2008, s.114). Ifolge ham er evnen til identifikation specifik for
mennesket, og gennem denne identifikation kan opsta en intuition.' En intuition af
samheorighed opstdr 1 medet med verden, fordi vi alle er medlemmer af samme livsfallesskab:
”Det er ikke sddan at jeg, du eller treeet er én og samme, men at vi alle herer til indenfor den
sammenhang vi kalder livet” (Naess 2008, s.133). Abram, som i gvrigt er medlem af den
dybekologiske bevagelse ligesom Nass, lader dette gelde for en fanomenologisk tilgang til
verden. Det er derfor jeg mener, at intersubjektivitet er interessant til at beskrive denne

intuitive og levede relation til naturen, som Ivanir oplever.

Identifikationsprocessen har ifelge Naess heller ingen grenser og kan na ud til andre personer,
dyr, planter, mineraler, stjerner etc. (Ibid. s.135). Sa hvad enten Ivanir oplever sig selv
forbundet med livet 1 det lille regndryppende blad, med hesten eller med universet foroven, sa
bygger denne oplevelse ifolge Naess pa folelser som solidaritet, medlidenhed og medfelelse
(Ibid., s.136). Ivanir omtaler jo dyrene som vores bradre og sestre, og pa et tidspunkt da vi
narmer os kekkenhaven og samtalen kommer til at handle om selv at skaffe maden frisk fra
jord til bord og uden pengemellemled, nevner hun det igen. Hun taler med ve@mmelse om
dyrene som led i en industriel kedproduktion for udelukkende at tjene menneskene, og det
vaekker dyb sympati og medfelelse i hende. Men ogsa vrede og forargelse, og det tror jeg
tilskynder hende til at leve 1 harmoni med alt levende: Jeg tror det pdvirker os negativt at
spise det fabriksproducerede kod. Hvis vi behandler dyrene darligt, sd tror jeg, at det mad
have en pavirkning pd os, pd vores sind, pd vores krop... At vi dermed separerer os fra

naturen.

I identifikationsprocessen reagerer vi pa et andet vesens interesser, som var de vore egne
interesser, og folelsesmassige tilstande bliver overforbare (Nass 2008, s.159). Grisens smerte
under lastbiltransporten bliver sa at sige min smerte, men maske snarere 1 form af frustration
eller sorg. Eller som nér Ivanir bliver rort og lettet over Donjas tillid til hende, da hun omsider

trodser frygten for den stejle skraent og treeder over det vaeltede tree.

1 Som j eg forstar Naess, skal intuition i denne sammenhang forstds som noget primert og direkte, som er med
til at gore identifikationen med naturen til en folt forbindelse. Det er “en sans for” noget. Intuition er derfor
knyttet til hans tanker om at opleve naturen spontant, hvilket jeg forstar som den faenomenologiske levede
relation til naturen, nér denne er dybfolt som i Ivanirs tilfelde.
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Ifolge Neess har det processuelle 1 identifikationsfelelsen at gore med en modning, hvor
mennesket gradvist eller pludseligt kan maerke dette relationelle mellem sig og dyr, plante etc.
(Neess 2008). I processen marker mennesket en folelse af fellesskab, og Neess omtaler denne
udvidede selvfolelse som et okologisk selv (Ibid., s.156). Jeg ser paralleller til den tidligere
navnte gkologiske bevidsthed hos Engel. Denne oplevelse af sig selv i identifikation med
naturens liv er udtryk for en dynamisk varensforbindelse med verden. Med det gkologiske
selv har Neass, som jeg ser det, taget skridtet videre ved at tale om en holdnings- og
vaerdimessig base for folelsen af denne forbundenhed samt identifikation med alt levende (jf.

relationisme). Jeg skal imidlertid aftholde mig fra at vaerdidebattere.

I stedet vil jeg som noget af det sidste i dette afsnit om det folelsesmeessige 1 Ivanirs
naturrelation komme ind pé folelsen af frihed. En frihed som mange oplever som
kontrasterende til livsverdenens evrige arenaer, og som for Ivanir af samme grund opleves sé
intens. Men forst lidt folelsesrelevant filosofi fra Neaess som afrunding pa afsnittet om Ivanirs

folelsesmaessige relation til naturen.

Hvordan fgler du verden?

Et andet forhold som jeg finder aktuelt i dette afsnit om folelser, er som tidligere antydet
forholdet mellem folelser og fornuft. Ved en mindre ransagelse af dette forhold ud fra Naess’
livsfilosofi, er det et forhold, som for en gangs skyld ikke skal sattes kontrasterende op. At
kontrastere det bliver for snaevert ifolge Neass (Naess 1999, s.12), som 1 stedet foreslar et andet
fornuftsbegreb end det, vi almindeligvis refererer til, hver gang vi omtaler noget som

rationelt.

I vestlig filosofi er mennesket hovedsageligt blevet praesenteret som homo sapiens (sapiens
betyder teenkende) og dermed opfattet som et erkendende vaesen gennem dets evne til
tenkning (Ibid., s.57). Folelseslivet har ikke vundet samme hgje position, groft sagt fordi det
er den gaengse opfattelse, at man jo ikke kan méle kundskab pa baggrund af felelser. Det vi 1
dag forbinder med at vere rationel indeberer en underkendelse eller tilsidesettelse af

folelsernes betydning.

Men tag nu udsagnet “folg din fornuft”. Dette tilfojer Neess et twist ved faktisk at tale om det 1
betydningen “at folge sine folelser”. Det hanger sdédan sammen, at folelse og fornuft ifelge
Ness er teettere forbundet end vi maske traditionelt set tillader dem af vaere det. For eksempel

mener han ikke, at vi kan kalde noget for rationelt, medmindre det samsvarer med de dybeste

66



premisser i1 vores liv (Nass 2008, s.112). Jeg skal uddybe dette nedenfor. Men hovedsagen
er, hvilken slags fornuft vi taler om. At fornuften folger folelsernes gang, fir for mig at se
forst og fremmest den betydning, at det ikke gér an at negligere det folelsesmaessige aspekt af
eksempelvis enhver beslutning eller handling. Og at det vel at mearke ikke kan kaldes en
fornuftig handling, hvis ikke den er motiveret af dit personlige vardisat, som igen henter sit

materiale 1 folelseslivet.

Ivanirs fortaelling afspejler selvfolgelig hendes vaerdiset hvad angar relationen til naturen.
Fortalleren vil altid udtrykke en vaerdimassig holdning (Horsdal 1999, s.48). Ivanirs
forteelling beskriver bade 1) resultatet af en intentionel handling (géturen i skoven med
henblik pa fordybelse, ro, nerver etc.) og desuden 2) den emotionelle effekt dette far (Ibid.,
s.44).

I fortellingen om det relationelle forhold til naturen, indgar eksempelvis klare moralske
holdninger. Ivanir holder sig meget konsekvent til fedevarer, hvis produktion tilgodeser og
anerkender dyrets eller endda grentsagens egenverdi, netop fordi hun er af den holdning og
har de verdier, som jeg tidligere har beskrevet. Det er i hvert fald, hvad jeg herer hende sige
ud fra en snak om, hvordan hun foler verden. Altsd ud fra maden hun forteller om denne folte

relation og det, det giver hende at komme i naturen.

Fornuftens stemme, ratio, er ifolge Neess altsd at sammenligne med et indre kompas, der
hjaelper os med at vise vej, og som harmonerer med menneskets vasen (Ibid., s.111). Denne
fornuftens stemme skal forstds som en stemme, der taler til os gennem folelserne, og hvor vidt
det ene eller det andet foles rigtigt. Fornuft betragtet som styret af folelseslivets afsat 1
vardier, resulterer da i et andet fornuftsbegreb end det, vi ellers kender som nyttefokuseret og

instrumentelt (Ibid.).

Ilkke er det muligt, ej heller gnskeligt at fremsaette en filosofisk
pakkelgsning

Nass taler desuden om, hvordan filosofien bade starter og slutter med en undring; en dyb
undren (Nass 1999, s.10). Igen vil jeg traekke parallellen til “filosofien som en evig
begynder”, hvori der netop ligger en overbevisning om, at vi hele tiden er pa vej i kraft af
vores engagement i verden. P& grund af dette, vaekkes nemlig vores nysgerrighed, spergen og
interesse (Thegersen, s.38), og da er det refleksionen som gor det muligt for os at praktisere

filosofi og stille spergsmal til vores egen erkendelse (Ibid., s.31). Verden er sapas aben ifolge
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Nass, at det ikke gér an at servere en ferdigudgave af en livsfilosofi. I sé tilfaelde ville vi
stagnere, for da ville der jo ikke vaere mere at udforske og ej mere at undre sig over. Jeg
navner dette, fordi det som jeg leeser Neess, har en sammenhang med forholdet mellem
folelse og fornuft. Ikke mindst har det relevans for Ivanirs oplevelse af det nye 1 naturen.
Opmarksomheden pa dette nye er dermed en stadig udvikling af hendes relation til naturen,

fordi hun hele tiden udvider sin forstaelse af relationen mellem hende og naturen.

Netop derfor kan vi betragte livet som en strem, hvor det er folelserne, der satter livet 1
bevagelse ved at aktivere og motivere. Derfor skal vi endnu heller ikke forlade Naess. Han
taler nemlig om en filosofisk skelnen mellem det at vere i aktivitet og det at vere 1 aktivhet
(sidstnavnte kunne vi oversatte til aktivhed pd dansk), og det udspringer af en klar linje fra
hans tanker omkring felelse og fornuft. Forholdet mellem aktivitet og aktivhed finder jeg

relevant for Ivanirs fortelling og den tilstand, som hun kommer i gennem det relationelle.

Ness’ skelnen mellem de to begreber indebaerer, at der er forskel pé bare at fungere som
menneske og pé det at vere sig bevidst om, at det er akkurat nu, jeg lever (Naess 1999, s.8).
F.eks. som néar Ivanir er bevidst om den opmarksomhed, som hun retter mod naturen og det
nu, som naturen for hende reprasenterer. Sddan kan vi ifelge Nass godt vare 1 aktivitet 1 livet
uden samtidig at vere i aktivhed (Naess 1999, Ness 2008). Dette gir for mig at se i lige linje
til ovenfornavnte forhold mellem folelse og fornuft, og hvordan de ikke ber betragtes som
kontrasterende. For at fole sig hjemme 1 livet, kraeves der en vilje til at deltage aktivt i det
(Naess 1999, s.11), og da ma den retning man gér netop stemme overens med de dybeste
premisser for ens liv (f.eks. kerlighed eller venskab eller gleede m.fl.). Nér man er i aktivhed,
er man engageret, og da kan fornuftige valg baseres pa folelser som motivation for ens
handlinger. Da er det vel at marke de positive folelser, som engagerer sele mennesket, og
som dermed er langt mere slidsteerke end de negative. Du kan altsa sagtens gé en tur i skoven
og sdledes vere 1 aktivitet, men uden nedvendigvis samtidig at veare i aktivhed. Eller hvis
Ivanir sidder og skuer mod Gaustatoppen fra sin vante meditationsplads i skovgrensen, kan
det udefra se ud som om, hun ikke er aktiv. Da vil det ifolge Ness vare mere korrekt at sige,
at hun er stralende engageret (Ibid., s.12). Hun er i aktivhet; hele hendes selv er aktiveret

(Ibid.), og hun er med andre ord til stede.

Tidligere talte jeg om en udvidet forstaelse af det at veere 1 bevagelse. Jeg gav samme
eksempel med, at Ivanir ud fra denne forstaelse kan siges at vaere 1 bevaegelse, selvom hun

matte sidde helt stille, f.eks. ved meditationen. Nu kan vi knytte denne beveagelse op mod
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Ness’ aktivhed. De strammende energier og vibrationer som bevagelse beskriver for mig at
se langt pé vej, hvad det vil sige at vere i1 aktivhed. Derfor bliver ogsé det at tage naturens
rytmer ind over sig en made at forstd, hvordan det kan foles at vaere i1 aktivhed. I sit hele giver
det mig indtryk af, at Ivanirs oplevelse af at std 1 en relation til naturen beveager sig synkront
pa de mentale, kropslige, folelsesmessige og spirituelle oplevelsesniveauer. Vel at merke,
ndr denne oplevelse er pa sit hgjeste og aller mest optimal. Det skal vi se nermere pé efter
forst at have rundet sidste aspekt af dette afsnit om folelser. Nemlig den folelse af frihed, som

Ivanir antyder.

En ydmyghed i naturen som fristed

Jeg vil derfor igen vende blikket mod hendes oplevelse af rum. Naturen giver Ivanir mulighed
for at na et oplevelsesdyb, hvor sanserne ikke foles overbelastede men snarere frigjorte: /
naturen og specielt pd fjeldet far man en folelse af at veere en del af noget, som er meget
storre end en selv. Her er man bare en lille drdbe. Sadan oplever jeg det i hvert fald. Nar man
er i naturen, sd hjeelper det en til at fd afstand fra alt. Hvor det ellers bare er dig og dit ego
som fylder alt, sa fdr du i naturen hjeelp til at komme op i den hajere vibration, som gor, at du

forhajer dine egne energier og kan leegge dit teeppe af begreensninger fra dig.

Nér Tordsson da taler om naturens abne tiltale, er det som jeg forstér et ogsa et udtryk for den
anderledes tid, som Ivanir oplever 1 naturen. Hun siger til mig, at det ofte forst er, nér folk
bevager sig rundt 1 naturen, at de pludselig rent faktisk bliver bevidste om de og de tanker.
Jevnfor snakken om hvordan vi ellers bruger s uhyre meget (ubevidst) energi pé at sortere
og filtrere indtryk etc. Nar naturen tiltaler os dbent, kan vi som navnt hvile mere i dens
udtryk. Vi kan tage imod indtryk 1 takt med, at de melder sig (Tordsson 2010, s.208). Derfor
er tankerne heller ikke noget, som nedvendigvis undertrykker sanserne, folelserne og den
kropslige udfoldelse, nar vi opholder os i naturen (Ibid.). De falder tvaertimod lettere ind i1 en

rytme og harmoni.

Det er denne rytme og harmoni, som jeg allerede har fremhavet i forbindelse med Ivanirs
oplevelse af rum. Rummet er en samlebetegnelse for de stemninger, folelser, sansninger mm.,
som udger hendes oplevelse af at vare til stede 1 en nerrelation med naturen. I dette rum
spiller altsa den tidsmeessige oplevelse en vigtig rolle. At skabe dette rum er noget Ivanir er
sig bevidst om at tage sig tid til. Samtidig bliver rummet noget, som omslutter hende i sin
egen tidskapsel, nér forst hun er der. I denne synes fornemmelsen for tid paradoksalt nok at

svinde hen. For af og til helt at forsvinde.
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Nar alt omkring os 1 samfundet konstant skriger efter vor opmarksomhed og tratter vores
sanser, sd kan naturen opleves som et fristed. Hvorfor? Fordi her kan vi finde rum for bare at
veere. Derfor herer jeg ogsé Ivanir beskrive en folelse af ydmyghed. Vi kan sammenholde det
med hendes metafor omkring at vaere en lille drdbe og taknemmeligheden over at fa hjalp til
at vaere nervarende til stede, jf. at veere 1 aktivhed. Denne veren ser jeg som et udtryk for
noget tidsligt, bdde pd baggrund af Ivanirs eksplicitte beskrivelser af eksempelvis at glemme
det der skete i gér eller det, som skal nas i morgen. Det er en folelse af tid, der stér stille, nir

Ivanir dveeler ved naturens mange udtryk.

Ved bevidst at opsege dette sanselige rum, dette fristed, forteller hun mig om den fornyede
energi, hun oplever at blive fyldt med. Det er slet ikke sa kryptisk endda. Hvem kender ikke
til folelsen af at “blive blast godt igennem” ved en gétur langs havet? Eller jeg kunne komme
med massevis af andre eksempler pa det &ndehul, som mange refererer til naturen som. For
mig at se handler det i hoj grad om en folelse af frihed. Noget jeg allerede har berert, men
som har vist sig at vere en afgerende brik i min fortolkning af Ivanirs fortaelling. I denne
sidste del af min analyse, spiller hendes oplevelse af frihed i tid og rum en vasentlig rolle i

forhold til mine afsluttende fortolkninger.
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Rum for udvidet sanseligt neerveaer

Denne sidste del af analysen er ment som en opsamling pa mine betragtninger, hvor jeg
udleder med en samlet betegnelse for Ivanirs relation til naturen. Det skal handle om, hvordan
jeg mener, at man kan betragte Ivanirs relation til naturen og den made hun er folelsesmassigt
engageret heri som varende en tilstand af flow. Begrebet henter jeg fra den ungarske
psykolog Mihaly Csikszentmihalyi (1934-) og anvender det i det omfang, som jeg finder

relevant for mit fenomenologiske studie af Ivanirs forteelling.

Nar oplevelsen er si nydelsesfuld, som det er tilfaeldet for Ivanir, kommer det serligt til
udtryk kropsligt. De mange folelser og energier og vibrationer som stremmer varmt 1 og
omkring kroppen, bringer Ivanir i en tilstand af fuldkomment tilstedever. Ved denne
oplevelse af kroppen som et energifelt, kan vi tale om en udvidet kropssansning (Engel 2001,
kap.4). Jeg har varet inde pé det for med henvisning til bl.a. Abram, som jo pépeger, hvordan
man kan traene pa dette opmarksomme tilstedever og altsd opeve en mere sensitiv og

narverende sansning.

Som hjelp til at illustrere dette fIyd, som pd mange mader kendetegner Ivanirs naturrelation,
vil jeg forst og efter inspiration fra Engel anvende spiralen til at samle Ivanirs spektrer af
positive oplevelser i naturen. Efter denne illustration, vender jeg tilbage til Csikszentmihalyis

flowteori for at se pa, hvordan Ivanirs oplevelse af rum synes at kunne spejles i denne.

Subjektive oplevelseskvaliteter

Spiralen forekommer mig at vaere et udmarket udgangspunkt til en opsamling pa de af Ivanirs
oplevelseskvaliteter, som jeg har dreftet hidtil. Fra hermeneutikken kender vi
cirkelbevaegelsen som det vel nok vasentligste fortolkningsprincip, nar det gaelder at finde
mening med udsagn, som f.eks. menneskets fortellinger. Cirklen folger en bevegelse fra
helhed til del til helhed igen, og hvordan relationen herimellem skerper forstaelsen for
udsagnet. Som spiral bliver denne frem-og-tilbage-bevagelse tydeligere ved at abne for
stadigt dybere forstaelse af meningen (Kvale & Brinkmann 2010, s.217). Spiralen og dens
indhold skal derfor illustrere den stadige undren og den udvikling, som Ivanir fortaller, at hun
gennemgar, selvom hun kommer sé ofte i skoven. Spiralen er altsd tenkt som en model til at
favne hendes subjektive oplevelseskvaliteter og samtidig illustrere den bevagelse det er at na

et vedvarende forstaelsesdyb.
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Nedenfor har jeg altsa tegnet spiralen efter inspiration fra Engel (Engel 2001, s.33), men béade
streg og indhold er blevet til efter tilpasning til dette specifikke studie og min egen méde at

tenke spiralen pa.

Engang i tiden mente man, at energien strommede 1
spiralform. Spiralen er séledes udtryk for mange
forskellige energier i bevegelse, heriblandt maskulin-

e o feminin og solen og manens energier (Bruce-Mitford

3 1997). Maske endnu mere interessant for denne fortaelling

er det, at spiralen anses som en manifestation af naturens

3 6’50&6( e, energi, og at den ’symboliserer de omflakkende
N\

beveagelser til sjelen, som til sidst vender tilbage til
centrum, eller sandheden.” (Ibid.). Det kan man

9()\_ y‘“‘ v:\\gde'( 7 N selvtalgelig tolke som man vil, men jeg synes ikke desto
&?‘N i% mindre, at det har sin berettigelse i denne fortelling. Fordi
den handler om et menneskes mere spirituelle oplevelse af
og relation til naturen. Hvis vi forst bliver opmarksomme
o o8 pa det, finder vi spiralen og sarligt cirkelbevaegelsen
reprasenteret i flere former 1 naturen, f.eks. i treeets
arringe, 1 sneglehuset, i vandet. Sddan kan man jo forsta

dem 1 overfort betydning som energier omkring sig.

Spiralen kan symbolisere den indadgidende bevagelse, som opmearksomheden mod kroppen
giver, og som resulterer i en koncentrering af sansningen, der igen giver muligheden for
oplevelsen af en reekke kvaliteter (Engel 2001, s.33). Ivanir straekker sig méske endda endnu
leengere og abner sig for en opmarksomhed pa alt liv omkring hende. Det er tilsyneladende
det, som gor det muligt for hende at have de oplevelser, hun har. Sddanne oplevelser af en
udvidet sansning af kroppen begynder ifolge Engel med at sende opmarksomhed til kroppen,
f.eks. 1 form af forestillingsbilleder som varme, lys, kearlighed osv., hvilke gor hele kroppen
til en positiv folelse, der udvides og spreder sig (Ibid., s.32). Hun henviser bl.a. til
Csikszentmihalyi, nér hun beskriver dette som en oplevelse af kroppens udstraling som
varende et felt af energi, hvor kroppen opleves som lyst, glede og flow. Nar oplevelsen gér

rigtig dybt 1 form af dette energifelt, kan det foles som direkte energistremme gennem
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kroppen, som pulseringer i og omkring kroppen uden nogen nedvendigvis bevagelse af

muskelgrupperne (Ibid.).

Nér mennesket 1 sin verdensdbenhed imgdekommer sddanne sansninger, kan kroppen opleves
som ren energi eller som udvidet bevidsthed (Ibid.). Stemninger bliver da en brobygger
mellem menneske og verden, fordi stemninger er som dbne folelser, der binder menneske og
verden sammen (Hoystad 1994, s.78). Pa den made kan stemninger betragtes som noget
forrefleksivt, fordi det er pa baggrund af den stemningsladede oplevelse, at vi reflekterer
(Ibid., s.80). Dette har relevans for min tolkning af Ivanirs 7um som en beskrivelse af den
forrefleksive oplevelse og tilstand af varen. Som tidligere nevnt berer dette rum péd en
stemthed. En stemthed af noget sensitivt. En stemthed af at marke vibrationer og energier og
f4 folelsen af frihed til bare at vaere. Samtidig er 7um hendes made at reflektere over

tilstedeveret.

At sta i skaeringspunktet mellem fortid og fremtid. Og at holde
balancen dér"

Men midt i denne stemthed eller maske endda rus, minder Ivanir om ikke at miste den
jordkontakt, som hun mener, at kroppen giver os i forbundenheden med naturen. Nogle
mennesker kan 1 oplevelsen af tilstedevar nemlig omvendt have oplevelsen af at kroppen er
fraveerende (Engel 2001, s.34). Men som jeg forstar Ivanirs beskrivelser, sd er hun fuldt ud
kropsligt til stede 1 hendes relation til naturen omkring hende. Hun klarer tilsyneladende at
holde balancen i mere end én forstand. Her betyder den udvidede kropssansning snarere, at
kroppen er yderst sensitiv og mere til stede end ved den sedvanlige sansning (Ibid.).
Kroppens grenser kan godt feles ophavede eller udsvaevende 1 forhold til den ellers
sedvanlige adskilthed fra omgivelserne, samtidig med en intensiveret folelse af varen (Ibid.,

min kursivering). Jevnfor Abrams beskrivelse af kroppen som en dndende membran.

Oplevelsestilstande som subjektivt kan betyde en sdpas dybfolt nydelse, vil selvfolgelig altid
blive beskrevet forskelligt fra person til person. Det er tilstande, som heller ikke kan
fastholdes, hvis man samtidig med at den finder sted ma beskrive den (Ibid., s.35). Her meder

vi igen et tidsperspektiv. Ivanir forklarer mig netop, hvordan hun helst gér turen 1 skoven

" Disse bevingede ord husker jeg tydeligt fra min laesning af Walden (eller: Life in the woods), som er Henri D.
Thoureaus skrildringer fra et liv i (og med) skoven.
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alene eller sammen med Donja, fordi hun da far den stilhed og det 7um, som hun seger. Tiden
bliver med andre ord en anden, som jeg tolker det. Fordi i selskab med hesten behever hun
ikke at italesztte oplevelsen, men kan veere i den. Tilsvarende giver hun flere gange udtryk
for, at oplevelsen er vanskelig at omsatte 1 ord, nar jeg ihaerdigt forseger at fa greb om denne.
Der sker altsa et spring fra den egentlige oplevelse og til forseget pa at beskrive den.'> Den
varen som Ivanir opseger i naturen, befinder sig et sted mellem i gér og i morgen, i det vi sa

populeart kalder nuet.

For mig at se kommer fanomenologiens forbegrebslige og begrebslige oplevelse altsa til at
spille en veasentlig rolle 1 denne optimale oplevelse kaldet flow. Flowet er en tilstand
karakteriseret ved en @ndring i bevidstheden (Csikszentmihalyi 2011, Orsted Andersen
2006)." At veere i flow involverer en intens oplevelse af vaeren, som i det tidsrum oplevelsen
varer, ikke er en decideret bevidstgjort tilstand. Det betyder, at noget af det som iser
kendetegner flow, er en manglende eller @endret tidsfornemmelse (Ibid.). Nar Ivanirs relation
til naturen 1 hej grad synes at vaere preget af et flydende samspil mellem hende og
omgivelserne, finder jeg det interessant at se lidt neermere pé dette tidsmeessige. Det skal vi
derfor se nermere pa nu ud fra Csikszentmihalyis flowteori og balancen mellem den kontrol

og hengivelse, som skaber flowet.

Opmeerksomhed, tak.

Forst og fremmest synes jeg at have resonneret mig frem til, hvordan opmarksomheden
maske nok er det vigtigste redskab, nar vi taler om kvaliteten af vores oplevelser. Men med
henvisning til tidligere dreftelse af Ivanirs opmerksomhed, vil jeg mene, at opmarksomhed
ikke alene kan defineres som et tenkt fenomen. For Ivanir ligger opmarksomheden i lige s
hej grad som noget kropsligt. Sddan valger jeg ogsé at forstd Csikszentmihalyi, nar han
kalder opmarksomheden for psykisk energi (Csikszentmihalyi 2011, s.44). Alene det at bruge
en sidpas mangde energi, som flowtilstanden umiddelbart kraver, vil for mig at se influere
kroppens stemninger. Men ved optimaloplevelse ser gevinsten ud til at vaere, at man far det

hele trefoldigt igen.

'2 Mere herom senere under afsnittet om samtale og udskrift.

" Jeg minder om den helhedsmassige taznkning som beskrevet tidligt i opgaven, hvilket far den betydning, at en

@ndret bevidsthed involverer en folt &ndring i krop-sind som sammenvavet.
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Ogséa Csikszentmihalyi er inde pa kroppens betydning for flowoplevelsen. Han udpeger
kroppen som vores instrument til at komme i kontakt med verden: med kroppen forholder vi
os til hinanden og til verden, og ’selvom denne forbindelse synes ganske indlysende, er vi

tilbgjelige til at glemme, hvor nydelsesfuld den kan vare.” (Csikszentmihalyi 2011, s.133).

Opmarksomheden i forbindelse med flow er meget fleksibel, alt efter hvordan man er vant til
at koncentrere den (Ibid., s.43). Csikszentmihalyi er fenomenologisk i sin tilnermelse 1 kraft
af at koble flow til den kropslige erfaring og dermed gore flow uleseligt forbundet med
kroppen 1 handling (Bischoff 2012, s.165), jf. den fysiske bevagelses betydning for Ivanirs
naturrelation. Af samme grund ser jeg en overensstemmelse med Ivanirs kropsligt rettede
opmaerksomhed. Det er i hgj grad pa grund af maden, hvorpad hun investerer sin (psykiske)
energi, at hendes oplevelse far optimale vilkar. Jeg har veret inde pa det i forbindelse med,
nar Ivanir taler om at bevidst satte tid af, som nar hun f.eks. siger, at det er vigtigt at vi
kommer ud i naturen og far rum for bare at veere i os selv. Men opmarksomheden er ogsa
forbundet med den kropslige og folelsesmassige erfaring, dette bevidste fokus giver hende:
hvis man lukker ajnene, kan man forestille sig sadan en stime af lys, som fylder dig langsomt,

og som gdr gennem alle kropsdele, for at du til sidst vil komme ind i et stille rum, ind i veeren.

Evnen til selv at dirigere den psykiske energi (opmarksomheden) og dernast fastholde den, er
en forudsatning for at kunne komme i flow (Orsted Andersen 2006, kap.5). Nar sa forst
flowtilstanden indtreeder — alt efter varighed — er der ikke leengere ”brug for” den her bevidste
kontrol og dirigering. Fordi pé det tidspunkt har man bevaget sig ind i en tilstand af bare at
vare. Man har hengivet sig fuldstendig. Flowsituationen fastholder nu opmerksomheden, og
man har ”givet slip” (Ibid.), dvs. alt kerer ligesom ubesvaret og af sig selv. Man har ikke
forstyrrende tanker om alt muligt andet, nej man reflekterer ikke engang over, at ”wauw, nu
sker der noget, alting foles bare...”. Den refleksion kommer forst bagefter, nér flowtilstanden
af den ene eller den anden grund opherer.'* Som nér Ivanir beskriver, at ndr vi koncentrerer
os om at hore, sd er der ingen tanker. I naturen er det ligesom bare sd langt borte, alt det der,

og det er fordi, at der forhajer du dine egne energier. Det skyldes, at man ved flow kommer i

' Til det tidsmassige ber det derfor ogsé papeges, hvordan flow ikke er en vedvarende tilstand, men noget som
veksler i varighed (Csikszentmihalyi 2011). Jeg kan ikke vide, hvor leenge og hvor ofte Ivanir oplever den
deciderede flowtilstand. Men jeg kan bruge flow til at belyse den tilstand af vaeren, som hun beskriver for mig, at

hun kommer i i naturen. Fordi her tydeligvis er elementer af samme tilstand, som den flowet beskriver.
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en selvforglemmende tilstand; man har ikke fokus pé sig selv og sine bevidste tanker. Nar
mennesket befinder sig i en tilstand af flow, er det en del af sine omgivelser (Olesen 2003,

5.260).

Sadan forestiller jeg mig, at vi kan tale om at opmerksomheden fordeler sig pa bade den
forrefleksive og den refleksive dimension af oplevelsen." Tilstanden i naturen er en tilstand,
som Ivanir bevidst opseger (refleksivt). Hun har oplevet, hvordan det foles at blive ét med de
energier etc., som virrer omkring hende (forrefleksivt). Og det er ud fra den erfaring, at hun
taler om muligheden for at traene pa at komme i det rum af tilstedeveer.'® Det er knyttet til
opmerksomhed som bade noget mentalt og noget fysisk, hvorfor jeg vil henvise til tidligere

navnte krop-sind, fordi det synes urimeligt at métte adskille, sarligt i flowtilstanden.

Flowzone og rum

Foruden opmarksomheden er der tale om andre helt specifikke elementer, som mé vere
opfyldt, hvis der skal blive tale om flow og optimaloplevelse (Orsted Andersen 2006, s.83,
Csikszentmihalyi 2011, s.60):

° en hgj grad af indre motivation

o udfordringer og kompetencer, der matcher
> manglende eller @ndret tidsfornemmelse

o virkelyst og fordybelse

Ivanir bruger selv meditationen som redskab til at komme 1 den helt specielle veren, ligesom

hun betragter rummet i naturen som en meditation. Yoga og buddhistisk Zen er eksempler pé

"> For overhovedet at komme i flow er en bevidst kontrol nedvendig; en styring af den psykiske energi, en
fokuseret opmarksomhed. Nar sé forst flow indtreeffer, er det kendetegnet ved en opmarksomhed rettet mod
aktiviteten, og bevidstheden om ens egen flowtilstand er derfor indirekte (Orsted Andersen 2006, s.92).
Bevidsthedens refleksive del traeder séledes i baggrunden under flow (Ibid.). Efter at have veret i flow, vil den

kontrollerede bevidsthed vere pé banen igen.

1 Csikszentmihalyi papeger, at har man forst oplevet flow, vil man vere tilbgjelig til bevidst at opsege samme
flowskabende aktivitet igen og igen (Csikszentmihalyi 2011). Folgelig er det temmelig usandsynligt, at man

kommer i flow, hvis ikke man er motiveret.
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discipliner, som kan frigere bevidstheden (Csikszentmihalyi 2011). Denne frigerelse er
flowskabende ved bl.a. at udspringe af et sterkt folelsesmessigt engagement og vilje (Ibid.).
Naér det lykkes, vil tilstanden vere karakteriseret af ovenstdende punkter. Men decideret flow
er preget af kompleksitet, bl.a. ved en konsekvent skelnen mellem mere almindelig gleede og
rendyrket nydelse. Glaede er en positiv folelse, flow er en positiv tilstand (Orsted Andersen
2006). " Pa den made vil flowet for Ivanir vaere en komplekst sammensat tilstand. Den vil
vare kendetegnet ved en usadvanlig samklang mellem motivation, aktivitet, opmarksomhed
og folelser (Ibid., s.68). Flowzonen er Csikszentmihalyis betegnelse for det, som jeg
karakteriserer som tilstedeverelse pa baggrund af Ivanirs fortelling. Ivanirs flowzone er pa

den méade det rum, som hun hele tiden refererer til.

Flowzonen opstar serligt, nar man klarer at balancere pa graensen mellem egne
forudsatninger og udfordringsniveauet (Orsted Andersen 2006, s.71). Befinder man sig hér,
befinder man sig i optimal trivsel, fuldt engageret og pa et hgjere oplevelsesniveau (Ibid.). Er
udfordringerne derimod for store, kan man blive stresset og frustreret, og er de for sma, kan

man ogsa blive frustreret, f.eks. i form af kedsomhed (Ibid.)."*

"7 Bade glede og nydelse er ifolge Csikszentmihalyi forbundet med positive oplevelser (Csikszentmihalyi 2011,
kap.3). Men hvor glaede er en folelse af tilfredshed, gar nydelse skridtet videre ved at forarsage psykologisk
vaekst (Ibid.). Csikszentmihalyi kommer med et meget godt eksempel til at illustrere forskellen: Enhver vil glaede
sig over at blive serveret et méltid. At spise og have mad pa bordet er forbundet med gleede. Noget andet er at
rent faktisk at nyde maltidet og vise dets smagskvaliteter opmarksomhed. Samme oplevelse kan altsd godt give
os bade gleede og nydelse, og det er muligt at fole gleede uden at anvende psykisk energi (Ibid.). Heri ligger
gradsforskellen. Optimaloplevelsen er en begivenhed, som gor, at vi vokser som menneske, at vi er blevet mere

komplekse efter flowtilstanden; at vores selv er vokset (Ibid.).

'8 Vi har hert Ivanir fortzlle om, hvordan naturen udfordrer hende til at vaere mere opmarksom. Sansemaessigt
mere opm&rksom. Og hun fortzller, at hun selv af og til og alt efter humer valger at oge udfordringen, f.eks. i
form af hgjere tempo, nye veje, forskellig arstid. — som hun taler om i forbindelse med variationen af ellers
samme tur, og hvorfor den for hende aldrig helt er den samme. Men fortroligheden med turen og omréadet
udruster hende med et storre spillerum for variation. Akkurat som fortroligheden gar, at hun ikke behever miste

evnen til at komme i flow af den grund.
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Integreret rum-tid

Ivanir keder sig 1 hvert fald ikke, og det har méske sarligt med hendes oplevelse af tid at gore.
”Tiden flyver af sted, nér vi har det sjovt”, siger vi. Og det er der sdmand nok noget om.

I relationen til natur finder Ivanir en mulighed for at treede ind i det rum, som bringer krop-
sind 1 en anden rytme end ellers. Det er en rytme, hvor handling og bevidsthed smelter
sammen, og hvor oplevelsen af omgivelserne samt det at vere i bevagelse giver en serlig
intensitet (Bischoff 2012, s.166). ”Tiden er ikke lengre timer og minutter, men strekkes og

fortettes i takt med opplevelsesintensiteten i handlingen (vandringen)” (Ibid.).

Det er virkelig her og nu! — er noget af det, som Ivanir beskriver hendes rum for varen med.
Hvis vi ser pa ’her” som udtryk for noget rumligt og nu” som udtryk for noget tidsligt, skal
vi efter min mening ogsa tage det lille “og” i midten alvorligt. Ligeledes kan vi i et andet
udsagn forsta “verden” som fysiske omgivelser sdvel som noget folt: Det er neesten som at
veere i en magisk verden, og den magiske verden, det er jo at veere hér. Til stede. Jeg tror det
er begge dele 1 fleng.

Abram taler om det levende gjeblik og henviser til slegtskabet mellem tid og rum: det er
forestillingen om den temporale nutid og det rumlige landskab, som vi er indfzldet i (Abram
2005, s.188). Han beskriver oplevelsen af nuet som et felt af nervar; vibrerende og levende
(Ibid.). Et nervaer som tilpasser sig den rumlige sansning, ved at optage den omkringliggende
naturs former (Ibid.). Pa den made bliver den rumlige sansning narvarende 1 en tidsoplevelse,
som for mig at se ikke leengere passer med det, som vi kan kalde klokketid eller lineeer tid. I
stedet tolker jeg det som om, at tiden nermer sig noget mere cyklisk, forstaet pa den méade, at
denne tid ikke er mélelig, ej heller til at forklare ud fra en begrebsmaessig orden. En sadan
cyklisk form for tid adskiller sig ikke fra det rumlige felt, som man er erfaringsmaessigt
indlejret 1 (Ibid., s.176). Det far den betydning for Ivanirs oplevelse af rum, at det 1
overensstemmelse med ovenstidende ikke er adskilt fra en levet tid, dvs. den forrefleksive

oplevelse af tid, hvilket m vare den cykliske.

Nar de store fenomenologer filosoferede over menneskets temporale erfaringer, tog de

selvfolgelig udgangspunkt i den direkte, forbegrebslige erfaring (Ibid., s.189)." Oplevelsen af

' Med "de store faenomenologer” refererer jeg sarligt til Husserl, Heidegger og Merleau-Ponty. Abram
beskriver, hvordan de i udgangspunktet havde tendens til at skille tid og rum, men at dette @ndrede sig (Abram,

2005, s.189). Jeg kan ikke redegere for fenomenologernes mere ngjagtige tanker omkring dette og vaelger at
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eksempelvis at glemme tiden gér séledes udenom al objektiv forklaring, men gor det alligevel
muligt at strukturere vores relationer til eksempelvis naturen (Ibid.). Med andre ord arbejdede
selvsamme fa&nomenologer mod en forstéelse af den direkte oplevelse som defineret ved at
vere tid og rum pa samme tid (Ibid., s.190). Ved at tale om forenet rum-tid taler Abram for
det forste om dette felt som en anerkendelse af vor kropslige eksistens. For det andet at vi
med rum-tid vil ”genopdage den jord, som omslutter 0s” (Abram 2005, s.199+200). Som jeg
laeser det, bliver det en anden made at tale om relationen til naturen som en relation
karakteriseret ved et dybfelt, sanseligt og kropsligt nervaer. Som jeg herer Ivanir fortelle om

det.

Oplevelsen i spirituel harmoni

Afslutningsvis vil jeg bryde mit eget og feenomenologiens princip om ikke at dele oplevelsen
om i kategorier. Dette gor jeg for at skabe et kort overblik over den eller de glimtvise tilstande
af flow, som jeg mener kan kendetegne Ivanirs relation til naturen. I denne kommer flowet til

udtryk:

o kropsligt: fysiologisk, sansemeessigt (udvidet), energimaessigt,

o refleksions- og tankemessigt: klarhed, vaerdisat.

° handlemaessigt: motivation for at gere det igen. Kreativitet. Omsorgsfuldhed.

o folelsesmessigt: frihed, overskud, kaerlighed/venskab, samherighed, sympati mm.

Intensiteten skaber som sagt en harmoni. Og derfor lader en decideret opdeling ogsa til at
vaere utopi. Samherighedsfolelsen handler f.eks. om bade fortroligheden ved skoven samt

slegtskabsfolelsen og kommer séledes til at beveege sig henover alle kategorier.

En anden kvalitet som bevager sig pa alle niveauer af oplevelsen, er spiritualiteten.”® Den er

dukket op lebende 1 Ivanirs fortelling og 1 min fortolkning. Her afslutningsvis er jeg kommet

holde mig til Abrams udlaegning. Det bliver derfor en forenklet udlaegning, men ikke desto mindre relevant i

dens overordnede betragtninger.

0 Jeevnfer den forstaelse af spiritualitet, som jeg arbejder ud fra, og som jeg gennemgik tidligt i opgaven.
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pa en betegnelse for den tilstand, som jeg mener gor sig geldende for hendes relation til

naturen i oplevelsen af rum. Jeg vil kalde det for spirituelt flow.

Egentlig synes jeg det taler lidt for sig selv. Sa i stedet for at gentage mig selv yderligere, vil

jeg her til sidst bringe et laengere citat:

Flow-tilstande skceenker os oplevelser med meningsfuld tilstedeveerelse, klare
mdl og rammer, optimal indsats, frydefuld koncentration, sanseudvidende
intensitet, greenseoverskridende associationer og horisontudvidende indsigt.
[...]. En folelse af fuldsteendig koncentration og total opslugthed kan folge med.
Der er ikke plads til hverken distraherende tanker eller irrelevante folelser.
Selvoptagetheden forsvinder, og alligevel foler man sig psykisk steerkere end
normalt. Tidsfornemmelsen bliver forandret [...]. Nar hele ens veeren — bdde
krop og sjcel — er pd kanten af det mulige, sa bliver det, man gor, meningsfuldt
og smelter sammen med livet selv. I sadanne harmoniske situationer, hvor den
fysiske indsats og den mentale energi forenes i en feelles strom, leves livet

virkelig fuldt ud. (@rsted Andersen 2006, 5.72+73)

Sadan mener jeg, at Ivanirs relation til naturen bestar af nogle oplevelseskvaliteter, som
bringer hende i en tilstand af spirituel harmoni. I et rum af tilstedevaerelse og nuet 1 naturen er

alle stemninger, folelser, fornemmelser etc. afstemt i et samlet flyd.

80



Hvad det vil sige at studere personer i deres

livsverden

Du er nu kommet til den del af opgaven, hvor jeg vil redegere for samt drefte mine metodiske

valg.

Ivanirs fortelling om tilstedeverelse og nuet gav mig et indblik i et oplevelsesspekter knyttet
til naturen, som det kan tage sig ud fra et forstepersonsperspektiv. At tage del i et andet
menneskes fortelling pa den méde, har veret lidt af en proces. Blandt andet pa grund af den
udfordring det er at sidde med fortolkningsansvaret. Derfor har det veret en nedvendighed
med et filosofisk bagland, som samtidig har givet mig handgribelige teoretiske og metodiske

varktojer.

Fenomenologiske studier er jo forst og fremmest kendetegnede ved at tage udgangspunkt i
livsverdenen — et begreb som jeg af samme grund prasenterede tidligt og er vendt tilbage til
undervejs. Nar Ivanir deler sine oplevelser med mig og med os, folder denne hendes
livsverden sig ud pd mange planer. Det har veret et bevidst valg fra min side at lade hendes
oplevelsesniveauer treede frem for nogen videnskabsteoretisk redegarelse. Det valgte jeg for
ikke at gé direkte til slutningen og spolere det processuelle. I stedet har det veret mit enske at
praesentere den fenomenologiske tilgang 1 praksis og 1 takt med, at refleksionerne er opstéet 1
mig. Derfor skulle du, min leser, blive praesenteret for Ivanirs naturrelation forst, for derefter
nu at fa kastet form for tilbageblik pa mit arbejde med den. P4 den made héber jeg at bedre

kunne dele den videnskabelige proces, som ligger bag rejsen gennem Ivanirs livsverden.

Efter en prasentation af mit og Ivanirs mede som blev til fortellingen om tilstedevarelse og
nuet, vil jeg nu allerforst redegare for de konkrete valg, som jeg har stottet mig til under

processen fra indsamling, over bearbejdelse af materialet og til denne endelige prasentation.

Herefter folger den del, som jeg har givet overskriften hermeneutisk feenomenologi, fordi det
bl.a. skal handle om hermeneutikkens rolle i et fanomenologisk studie som dette. Heri ligger
min redegerelse for, hvad det vil sige at arbejde faenomenologisk, og i dette skulle det gerne
blive endnu tydeligere, hvorfor jeg valgte den fenomenologiske tilgang frem for anden.

Det fenomenologiske arbejde bestar bade i indgangsvinkel til hele forskningsprocessen, dvs.
fra forberedelse til gennemforelse af empiriindsamling og desuden som et kontinuerligt

refleksionsarbejde, der aldrig helt slipper taget. Denne refleksion er en del af
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feenomenologiens egen metode, men foruden denne har jeg hentet vejledning fra mere
konkrete metodiske varktajer og overvejelser. Hvorfor valgte jeg for eksempel at samtale
undervejs pa en gatur? Hvordan opstér kundskab i samtalen mellem to mennesker? Og har det
nogen s@rlig betydning, at jeg selv setter stor verdi 1 at feerdes 1 naturen? Forste del af denne
metodeprasentation skal handle om dette. Men forst en opridsning af den kvalitative

forskningstradition, som mit studie tilherer, og hvad der kendetegner denne.

Den kvalitative forskning er en runddans

Nér jeg arbejder kvalitativt, sd arbejder jeg hen imod at synliggere nuancerne ved Ivanirs
relation til naturen. Noget af det som karakteriserer den kvalitative kundskab®', er dens evne
til at karakterisere (Repstad 1998, Thagaard 1998). Arbejdsprocessen dette indeberer, bliver
gerne sammenlignet med en runddans, fordi det er vanskeligt at arbejde med teori, metode og
data som adskilte faser (Wadel 1991, s.160). For mig har de tre i hoj grad varet en

vekselvirkning, fordi jeg hele tiden har bevaget mig fra empiri til teori til empiri igen etc.

Runddansen er altsa et udtryk for den fleksibilitet, som har preget mit kvalitative studie. For
eksempel varierer graden af struktur enormt meget. Mit studie ligger bestemt i den mere
ustrukturerede (eller fleksible om man vil) ende, forstaet pd den méde, at jeg skam har
forberedt mig til de forskellige faser. Men ved at arbejde fenomenologisk har jeg méttet stille
mig aben og lade det vaesentlig traede frem.* Det har blandt andet at gore med, at jeg som
beskrevet i indledningen ikke forfelger et svar pa en fast problemstilling. Det kan jeg ikke,
fordi den @ndrer sig kontinuerligt, hvilket er typisk for det kvalitative studie (Repstad 1998,
s.15).

Ligeledes havde jeg ikke pa noget tidspunkt en interviewguide i handen. Jeg har ikke kunnet
vide pa forhand, hvad de rigtige spergsmaél var for nogle, fordi dette forst "viser sig”
undervejs 1 samtalen (Fog 2004, s.30). Spergsmalene fér altsd en bestemt dynamisk
dimension (Kvale & Brinkmann 2010, s.144). De skal holde samtalen 1 gang og stimulere

Ivanir til at fortelle (Ibid.). Samtaleformen som er tilgengelig ved det kvalitative oplag er

2y eg bruger ordet kundskab i vid betydning som verende bade dagliglivets kundskab samt den videnskabelige
kundskab (Kvale 2009, s.33). Jeg kommer ikke til at afklare dette naermere.

22 .
Mere om dette under fenomenologien som metode.
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derfor med til at gore oplaegget bade fleksibelt og nervarende, eftersom interviewet er en
lobende dialog med reel kontakt person til person. Denne ”levende” dimension som gér pa det
intersubjektive kan ikke altid verbaliseres. Det galder udtryk som tavse aspekter, f.eks. lytte-
/tenkepauser, stemme, kropssprog, mimik (Kvale & Brinkmann 2010, s.103+142).
Beskrivelser af sddanne elementer vil vere baseret pa min empatiske tilgang til
interviewsituationen, og muligheden for at fa denne dimension med, giver en mere nuanceret
tilgang til interviewpersonens meninger (Ibid., s.143). Det er bl.a. derfor, at jeg vaelger at

inddrage beskrivelser af sddanne nonverbale udtryk som led i de narrative passager.

Rent metodisk til indsamling af min empiri, har jeg benyttet mig af det kvalitative
forskningsinterview (Kvale & Brinkmann 2010). Men jeg velger at kalde denne
fremgangsmade for samtale eller samtaleinterview.” I det folgende skal det handle om, hvad
samtalen indebaerer som metode, og jeg skal ogsa lofte slaret for mine ovrige konkrete

metodiske valg forbundet med samtalen.

Samtalen som udgangspunkt

Samtalen er en helt grundlaeggende form for menneskeligt samspil. Det er en @ldgammel
made at tilegne sig kundskab p4, mens interviewet forst dukkede op 1 midten af det 19.
arhundrede — og vel at marke ikke med samme popularitet, som det har i dag (Ibid., s.27).
Samtalen derimod trakker radder tilbage til antikken og retorikkens laere om talekunst.
Dengang i den graske bystat opstod mundtlige forhandlinger som et behov i de menneskelige
relationer (Fafner 1982). Men talen var ikke alene neodvendig for det graeske samfundsliv, den

var selve kernen 1 det at vaere menneske (Ibid.).

Med samtaleinterviewet havde jeg en forventning om at fa adgang til Ivanirs personlige
refleksioner for her fra at kunne sige noget om, hvad der er meningsfuldt for hende ved
relationen til natur. Fordi det er hos personen selv, at mening opstar og udtrykkes (Fog 2004,
s.142). Det gor samtalen sarligt god til en afdekning af de betydninger, som ligger 1

subjektets perspektiv; dvs. til en afdekning af personens folelsesmaessige organisering af

3 Samtale konnoterer noget mere fleksibelt og laegger sig op ad den mere dagligdags mundtlige form, hvorfor
samtale er en bedre betegnelse og mere nejagtig dekkende for méden, jeg har arbejdet pd. Mere om dette og

kvalitativ tilgang efter folgende gennemgang af de mere konkrete metodevalg.
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verden (Ibid., s.11). Forskningsinterviewet er en professionel samtale, men som ferst og
fremmest bygger pé dagliglivets samtaler (Kvale & Brinkmann 2010, s.22). Bade det
professionelle og det dagligdags er vaesentlige aspekter ved metoden. Som jeg skal uddybe
narmere, er det derfor vigtigt at huske pa sin egen professionelle rolle som forsker og
interviewer. Selvom interviewet som jeg bruger det barer mere preeg af fri samtale, end det
man maske ellers umiddelbart forbinder med ordet interview. Spergsmélet om hvor vidt
metoden ber betragtes som et st af regelstyrede teknikker eller som personlige

samtalefeerdigheder, skal jeg komme narmere ind pa.

Men forst et kig pd mit mede med Ivanir, og hvorfor det lige blev hende, som jeg valgte at

samtale med.

Valg af samtalepartner

I takt med min undren over, hvordan vi kan komme naermere en forstaelse af naturrelationen
og mit gnske om at komme narmere den rent subjektive erfaring med natur, kom jeg
selvfolgelig til at gruble en hel del over, hvem 1 alverden jeg skulle tale med om dette. Alle
har jo formentlig et eller andet forhold til natur, hvad enten det sd bare er i form af “traeet 1

baghaven”, som min vejleder pdpegede.

I min projektbog bladrede jeg om pé ny side og skrev de kriterier op, som i forste omgang

faldt mig ind:

- det md veere nogen som i haj grad opseoger naturen, og hvor naturen fylder en helt
veesentlig del af deres hverdag. I ovrigt er jeg ikke interesseret i det lidt "arketypiske”
friluftslivseksempel med aktivitet og turliv — det er naturncerveeret som md veere en
forsteprioritering hos vedkommende.

- vedkommende ma have en vis evne til refleksion og kunne formulere denne ogsa.

Sa kom jeg i tanke om Ivanir. En kvinde i starten af halvtredsarene, som jeg gennem bekendte
havde medt en enkelt gang, og som havde gjort indtryk pd mig. Forst og fremmest pa grund af
en overvaldende imedekommenhed og energi. Dernast pa grund af en fascination over
hendes levevis. Dette mede fandt sted hjemme hos hende til et storre arrangement — hvilket
betod, at jeg egentlig ikke fik den store anledning til at snakke med hende pa tomandshand.
Men der var noget ved hendes vasen og hele stedet, som bare omfavnede og tog imod. Hojt

oppe og med udsigt over Telemarks fjelde, 14 denne plads uforstyrret hen med skoven i
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baghaven og hesten slentrende omkring og sé et lille gult og smaskavt hus 1 midten af alt det

gronne.

Mit indtryk forstaerkedes af ordene fra bekendte, som beskrev hende som glad for det

naturnare og enkle liv og som lidenskabelig omkring sine garemal.

Jeg tog kontakt til hende. Spurgte om jeg matte fa lov at interviewe hende omkring det at bo
sd naturnert og om oplevelsen af natur. At det kom til at handle om det relationelle, var noget
som viste sig under arbejdet med empirien efterfolgende.

Men sadan gik det til, at jeg befandt mig i et gensyn med Ivanir. Hun tog imod mig med
varme og dbenhjertighed fra allerforste stund. Forlangte hverken forklaringer eller nogen
serlig uddybelse af mit @rinde. Leende fortalte hun, hvordan hun da bare synes det var sjovt
at blive interviewet. Hun ville gerne tage mig med pa hendes s@dvanlige tur i skoven, for —

som hun sagde — bedre at kunne vise mig hendes forhold til naturen.

Sadan opfyldte hun kriteriet til den gode interviewperson om at vere motiveret (Kvale &
Brinkmann 2010, s.175)*, fordi dette var et tema som 14 hende sé nzar. Senere skulle det vise
sig, at hun i dén grad ogsé besad refleksionsevne og ud fra denne kunne fortalle naesten i frit
flyd.

Jeg havde som sagt ingen konkrete planer om rammerne for vores made, og denne dbenhed
bragte os meget naturligt ud pa tur sammen.* Som jeg skal komme ind pa i en senere
dreftelse af dette med at gd og samtale, sa tror jeg, at turen fik indflydelse pa samtalens flyd.
Serligt efterfolgende 1 arbejdet med transskriptionen gik det op for mig, 1 hvor hej grad
Ivanirs fortellinger ogséd fremstod som én sammenhangende fortelling. Dermed velegnet til

en videre fortolkning i et storre teoretisk perspektiv (Ibid., s.176).

#y eg bruger interviewperson og samtalepartner om hverandre, men jeg foretraekker sidstnevnte af samme

arsager, som jeg foretraekker at kalde forskningsinterviewet for samtale.

* Jeg vender tilbage til en dreftelse af min empiriindsamling som karakteriseret ved srligt fleksibilitet og

abenhed.

*% Kvale anvender begrebet rapportering, men jeg synes det bliver for “hardt” i forhold til dette studie, og at det
baerer praeg af kvantitet. Derfor vaelger jeg som her at udlede betydningen af ordet og i stedet kalde det for en
fortolkning i et sterre teoretisk perspektiv. Det kan jeg bedre identificere mig med, eftersom det bedre beskriver,

det jeg har gjort.
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Valg om at ngjes med én samtalepartner

Valg af samtalepartner haenger for mig at se sammen med en samtidig dreftelse af
iscenesttelsen for studiet. For mig blev det meget naturligt ikke at opsege flere personer, og
dette valg har flere fellestrek med det personcentrerede enkeltstdende studie, ogsé kaldet
casestudiet. Interviewundersggelser resulterer ofte i case-historier (Fog 2004, s.116), og sddan
blev det ogsa tilfeeldet for mig. Hvis antallet af interviewpersoner er for stort, kan det blive
problematisk at foretage en dybtgdende analyse, alene pa grund af det tidsmassige perspektiv

(Kvale & Brinkmann 2010, s.129), og jeg risikerer at métte puste med mel i munden.

Mit studie endte derfor med at forblive en fenomenologisk beskrivelse af Ivanirs relation til

naturen med henblik pa at nd et forstaelsesdyb.

Ud fra valget om blot en enkelt samtalepartner, har jeg valgt at tale om mit studie ud fra
lighedstraek med vasentlige elementer fra casestudiet. Pa den méade far jeg en platform,
hvorfra jeg kan tale om bevaggrundene til at veere blevet ved det enkeltstiende. At
casestudiet indenfor de humane videnskaber ikke har nogen endegyldig definition (Fog 2004,
s.117), gor det efter min mening legitimt for mig “at tage det som er brugbart”, der hvor det
har relevans i forhold til at ville beskrive omstaendighederne for mit eget studie. Dette synes
mere rimeligt end at definere mit studie som “case”, ogsé eftersom jeg har arbejdet ud fra
nogle ganske dbne preemisser. Jeg ser en del faelles vasenstraek mellem casehistorien og den
feenomenologiske tilneermelse.?” Alene det at man med case oftest har som formaél at
blotlegge det subjektive perspektiv og heri personers tanker, folelser, handlinger (Ibid., s.124)
— det samsvarer med faenomenologiens formal om samme.”® Forstéelsen i casehistorien
handler om en abenhed overfor materialet og en abenhed overfor det, som kommer til udtryk

(Ibid.).

*7 Jeg henviser i det folgende til Fogs gennemgang af case-begrebet. Hun beskriver vaesenstraekkene som var det
ud fra en fenomenologisk tiln@rmelse, men hun synes ikke at naevne faenomenologien med ét eneste ord. Denne

parallel til fenomenologien er m.a.o. min egen.

% Den feenomenologiske tilnaermelse har jeg preesenteret i opgavens indledning. Desuden giver analysen et
indblik i den forstéelse af menneskets eksistens, som faenomenologien arbejder ud fra. Men som decideret
metodisk fremgangsmade, vil jeg uddybe den i det folgende, bl.a. ved en redegerelse af fanomenologien som

forstaelsesform.
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En styrke ved det enkeltstaende studie er desuden, at det ikke beskriver ssmmenhangen
mellem tanker, handlinger, folelser som lgsrevne enheder, men som udtryk for en dynamisk
relation mellem mennesket og dets omverden (Ibid., s.138). Igen er dette bare en anden méade
at beskrive fenomenologisk tilnermelse pa, som jeg ser det. Case-begrebet kan da tjene som
en rammebeskrivelse for et studie, der er praeget af at undersgge en afgraenset enhed (Fog

2004, 5.118).

Opmeaerksomheden som redskab

Men uanset omfang og antal samtalepartnere, er der nogle egenskaber, som ber vaere pa plads
for at kunne indsamle et materiale, som det er muligt at finde sammenhang 1, fordi dette far

betydning for min videre fortolkning og formidling.

At praktisere kompetent forskning mé nedvendigvis indeholde elementer af menneskelig
demmekraft (Kvale & Brinkmann 2010, s.78) frem for blot at skulle reduceres til rigide
retningslinjer og regelsaet. Sa er der tale om metode eller personlige feerdigheder? Jeg har
oplevet, at balancen kan vare noget vippende. Jeg har brugt mig selv 1 hgjere grad end ved
eksempelvis den kvalitative meningsmaling, og derfor indebaerer processen et kreativt
element (Repstad 1998, s.12), f.eks. intuition, lytte- og spergeevne. Jeg oplevede, hvordan
samtaleinterviewet stillede krav til mig om at have gjne og erer pé stilke, samtidig med at
veere tilstedeverende, som det nu engang er nedvendigt 1 samtaler. Ganske kraevende
egentlig. Derfor viste det sig at vaere et afgerende hjelpemiddel at have medbragt en diktafon,
fordi jeg ikke behovede at bekymre mig om at kunne huske samtlige detaljer. Pa optagelsen
blev det alt sammen foreviget, og det gjorde mig nok bedre i stand til at vaere opmarksomt til

stede.

Fordi for overhovedet at opna en givende samtale, ma jeg holde et hgjt niveau af
opmarksomhed. I dette viser mine interview- og samtaleferdigheder sig derfor afgerende for
kvaliteten af materialet. Det handler om at beherske et handvark, og dette handvark bestar af
mere eller mindre en fusion af personlige egenskaber og faglige teknikker (Ibid., Kvale &
Brinkmann 2010, s.101). Forudsatningen for en god samtale i frit flyd oplevede jeg blandt

andet som afthaengig af et vist kendskab til emnet.” Det hjalp mig selvfolgelig til at bevare en

¥ Dette kaldes for forstielseshorisont eller forforstaelse indenfor hermeneutikken. Noget jeg kommer ind pa

under overskriften “beskrivelsen bliver til fortolkning” i det folgende.
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opmerksomhed under hele gaturen, at jeg har en personlig interesse i natur. Men jeg ma ikke
nedvendigvis vere ekspert pa emnet (Kvale & Brinkmann 2010, Fog 2004). Kendskabet til
natur ger det bare lettere for mig at vide, hvad jeg skal sperge til, hvordan jeg skal sperge og

ikke mindst, hvordan jeg skal forholde sig til svarene.

Det meste af tiden 1 en sddan samtale er jeg slet ikke opmerksom pa min egen
opmarksomhed. For pé en subtil mide bliver kommunikationen mellem os reguleret af
opmarksomheden (Fog 2004, s.49). Det kan for mig at se forstas ved, hvis vi f.eks. ser for os
en helt almindelig samtale, hvor man netop bliver opmarksom pé det intersubjektive, fordi
enten den anden part eller en selv ikke er opmerksomt til stede i samtalen. Mon ikke alle har

oplevet det? Opmarksomheden bliver med andre ord et vigtigt medium for kontakt (Ibid.).

Samtidig indebarer min personlige relation til natur hele tiden en risiko for at tage over. Det
sker - som jeg selv ser det -, hvis jeg ikke klarer at indfinde mig i en balance mellem at satte
min forforstaelse 1 parentes, men samtidig anvende den som grundlag for forstaelse gennem
hele forskningsprocessen.” Jeg er pa en og samme tid dybt afheengig af min baggrundsviden
og -erfaring og i overha&ngende fare for at blive (over)styret af den. Det er vigtigt for
erkendelsesformen med konkret sansning og intuition pa den ene side og begrebslig viden pa

den anden (Fog 2004, s.103).

Derfor er det helt er afgarende med en bevidsthed knyttet til sin egen rolle som forsker i
samtalen. Jeg har et formal, et @rinde, og derfor kan jeg ikke blot lade mig flyde fuldstendig
med samtalen, uanset hvor interessant den matte vere (Ibid., s.53). Samtalen méa
nedvendigvis vere relevant, og det er op til mig at holde den pa sporet. Sddan set har jeg en
professionel forpligtigelse til at have bagtanker”, og bag min opmarksomhed vil ligge en

tavs styring (Ibid.).

Opmarksomheden undervejs i samtalen kan saledes siges at fordele sig pa fire spor (Ibid.,
s.52). Fire spor som for mig at se fir betydning for, hvordan jeg efterfolgende er 1 stand til at

give detaljerige beskrivelser i min preesentation af analysen: 1) jeg er opmerksom pa

30 At arbejde fenomenologisk kreever en indstillingsendring, og det indeberer, at jeg legger egne eventuelle
forforstéelse til side for bedre at kunne koncentrere mig om Ivanirs naturrelation og tage imod denne med &bent
sind. Mere om dette under fanomenologien som metode (dvs. afsnittet “metode til at komme i kontakt med den

kropslige eksistens”).
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indholdet af det sagte, dvs. relevansen og sammenhangen med de ovrige elementer 1
samtalen, 2) jeg er opmarksom pa udtryksmaden. F.eks. vil jeg studse over det, hvis der ikke
er overensstemmelse mellem form og indhold, dvs. fx mimik og det sagte. Jeg leegger
desuden marke til, hvordan Ivanir selv, bevidst eller ubevidst, forholder sig til sin egen
forteelling, 3) jeg er opmarksom pé processen, hvilket bl.a. indebarer, om der er god kontakt
mellem os, 4) jeg er opmearksom pa mig selv, f.eks. i tilfelde af at fole ubehag ved
situationen eller fole mig berert eller andre reaktioner pa samtalens forleb og pé personen,

herunder ogsa hvor vidt fortellingerne synes troverdige (Fog 2004).

Dette er alt ssmmen dimensioner af opmarksomheden, der efter min egen erfaring bade

forplanter sig som fornemmelser i kroppen, og som ogsé udtrykkes kropsligt.

Samtalens kropslige tilstedeveer og subjekt-subjekt-relationen

Samtaleprocessen bliver pa den méde og i overensstemmelse med den kropsfanomenologiske

tilneermelse centreret om en kropslig opmaerksomhed.

Erkendelsesformen som bygger pa nevnte intuition samt begrebslig viden, er en kropslig
erkendelse (Ibid., s.104). Fra kropsfenomenologien ved vi, at mennesket forst og fremmest
sanser med kroppen. Med kroppen fornemmer vi instinktivt rigtigt og forkert. Nar jeg
reagerer kropsligt og folelsesmeessigt, siger det mig noget om, at jeg bliver udsat for en
bestemt made at forholde mig pa i forhold til min samtalepartner (Ibid.). Sansningen spiller i
ovrigt en rolle 1 forhold til, hvordan vi fremtreeder som to subjekter for hinanden, 1 og med at
vi sanser hinandens tilstedevaer (Thegersen 2010, s.153). Begge afsender og modtager vi

kropslige meddelelser.

Indenfor den kvalitative forskningstradition laegger man veegt pa et nart forhold mellem
forsker og det miljo eller de personer, som man undersoger, og det gor narhed til et tilstraebt
ideal (Repstad 1998, s.16). Principielt er Ivanir og jeg saledes at betragte som ligevardige
deltagere af samtalen. Ligeverdig i den forstand, at man i kvalitativ forskning arbejder ud fra
en anerkendelse af, at begge parter pdvirker processen. Begge deltager vi i en samtalerelation,
hvor kundskab opstar i feellesskab fra en intersubjektiv erkendelsesproces (Kvale &
Brinkmann 2010, s.37). I praksis involverer denne subjekt-subjekt-relation dog alligevel og
uundgaeligt nogle asymmetriske magtforhold, som man let overser, nar fokus imidlertid

ligger pé det nare samspil (Ibid., s.53).
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Jeg oplevede flere gange, at jeg midt 1 Ivanirs beskrivelser — ganske vist ufrivilligt — kunne fa
en tankedigression sdsom: ”"Uh! Hun beskriver kropslig situerethed!”. Dette er bare et billede
pa fernavnte runddans, og hvordan jeg uundgéeligt danser analyserende ind og ud af vores
samtale. At ville adskille interview- og analysefase bliver m.a.o. fiktion, fordi forskeren

givetvis analyserer og fortolker hele tiden undervejs i samtalen (Fog 2004, s.10).’!

Derfor kan det vaere bade vigtigt og interessant at reflektere lidt over, hvor vidt der er tale om
at percipere eller projicere (Fog 2004., 5.98). Jeg kan eksempelvis blive bevaget over Ivanirs
fortellinger, nir hun stopper op og nensomt lofter pa et blad med en lille regndribe pa,
iagttager den og beskriver vores tilherighed med verden og livet omkring os. Men er det en
reel genkendelse fra mine egne erfaringer og stemninger fra de mange stille stunder, jeg selv
har tilbragt i naturen? Eller skyldes det, at Ivanir er en dygtig forteller, og at jeg blot lytter

opmerksomt til hendes fortelling?

Stemningen 1 min krop bliver pavirket af hendes intense blik og gddefulde ro, mens hun
forteeller. Men er det muligt, at jeg tillegger hendes ord en anden (og sterre) betydning pé
baggrund af egne oplevelser med natur? Dette kan relateres til en problematik i forholdet
mellem at tolke og overfortolke som forsker. En problematik som er knyttet til begreberne
forforstaelse og det, som hedder teoriladet sansning (Fog 2004). Her skal det blot tjene som
pamindelse om, at det kan vere lonsomt at vaere bevidst om dette. Jeg skal jo helst ikke
forveksle egne erfaringer og holdninger med Ivanirs. Men jeg kan som sagt godt drage nytte

af at kunne erfaringsudveksle med hende omkring tema.

Nar vi er kropsligt tilstede 1 en samtale, vil dette med Merleau-Pontys ord kunne beskrives
som kroppens udtryksrum (Thegersen 2010, s.122). Kroppen udtrykker sig gennem tale og
forskellige former for gestik, men kroppen kaster ogsa betydninger ud og skaber forskellige
udtryksrum (Ibid.). Sadan vil kroppens udtryk altid henvende sig til andre, ogsé selvom jeg
f.eks. ikke har nogen hensigt om at udtrykke noget, sa vil mine bevagelser opfattes som
udtryk for et eller andet (Ibid., s.159). Det har som ogsa navnt under analysen at gere med

intersubjektiviteten og mennesket som handlende subjekt. Ivanir og jeg indgér i et

3! Feenomenologien arbejder ud fra en indstillingsendring i medet med det fanomen, som man gnsker at
undersegge og beskrive. Den nerhed man efterstraeber, skal man kunne finde frem til vha. en dbenhed. Denne
indstilling drefter jeg under overskriften "Metode til at komme i kontakt med den kropslige eksistens” i det

folgende.
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veerensfeellesskab, som ogsa kan @ndre sig til et gorensfeellesskab 1 kraft af, at vi indgar i en
dialog, og at den fzlles handling er at tale sammen (Ibid., s.154), lige savel som géturen er en

handling.

Nar forteellingerne far ben at ga pa

Der er et pudsigt sammentraf i ordet kundskab og dets oprindelige latinske betydning. Det
betyder nemlig at vandre rundt sammen med (Kvale & Brinkmann 2010, s.67). Vi kender
udtrykket “man teenker bedre, ndr man géar”.”> Maske har det at gare med en folelse af, at
tankerne ogsd kommer bedre i bevagelse, mens man gir rundt. Maske har man en anden og
bedre kontakt med sine omgivelser? Hvis det er tilfaeldet, skulle gaturen i de omgivelser (som

endda udger tema) udgere noget nar de optimale rammer for min empiriindsamling.

Serligt 1 det (krops-)faenomenologiske studie synes deltagelsen helt vaesentlig for forstaelsen
af det meningsfulde. Forudsat at mennesket skaber mening gennem at opleve og erfaring og
forstaelse gennem sit kropslige engagement i verden, ma jeg som forsker nedvendigvis
indtage akterens position for en stund i ensket efter selv at forstd. Ved samtidig aktiv
deltagelse ma grundlaget for at forstd vaere sarlig godt, fordi Ivanir og jeg da er sammen om

en aktivitet (gdturen).

Der ligger flere betydningslag i dette, og jeg vil nu beskrive min indsamling af empirien ud
fra gaturen som handling og som en slags ramme for samtalen. Denne metode kaldes for bl.a.
”The Go-Along-Interview”, "Walking Interviews” og “walk and talk” (Carpiano 2009, Jones
et. al. 2008), og jeg vaelger hovedsageligt at referere til metoden som “géende samtale” med
henvisning til samtalen i sin interviewform vel at maerke. Jeg vil i den forbindelse gentage,
hvordan jeg betragter samtalen som sammenstykket af fortaellinger, hvilket bl.a. skal forklare
overskriften til dette afsnit. Den narrative metodiske tilnermelse til interviewet vil jeg
praesentere efter forst at have set lidt nermere pa den géende samtale som en made at udfore

samtaleinterviewet pa.

Som navnet pd metoden indikerer, bliver jeg taget med pé ”guidet tur” i Ivanirs vante
omgivelser. Uanset om “go-along”-metoden foregér til fods eller i bil, er det en essentiel del

af udferelsen, at metoden anvendes i Ivanirs n&eromgivelser og lokale kontekst (Carpiano

32 Udtrykket stammer oprindeligt fra Kierkegaard og er blevet hver mands eje sa at sige.
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2009, s.264). Som metode beskrives den gdende samtale som en variant af det kvalitative
interview, der kombinerer det bedste fra feltobservation og det almindelige stillesiddende
interview (Ibid., s.265). Denne hybrid skulle dermed gore metoden uhyre velegnet i studier,
hvor formalet er at undersegge relationen mellem menneske og omgivelser (Ibid., s.267). Ved
kombinationen af interview og observation kan den gdende samtale gore det muligt for mig at
undersoge Ivanirs fortolkninger af hendes egne daglige omgivelser, alt imens hun selv oplever
dem (Ibid., s.265). Dette blandt andet ved at jeg undervejs kan stille uddybende spergsmal

knyttet til elementer i den natur, som vi samtidig bevager os rundt 1.

Som med enhver anden metodisk fremgangsmade er det imidlertid vigtigt ogsé at vare
bevidst om metodens begraensninger og konsekvenser for den kundskab, som produceres. Her

skal jeg blot n&evne et par aspekter specifikt knyttet til denne metode.

Det drejer sig bl.a. om, at et interview 1 bevagelse vil vare et interview ude af sine
sedvanlige rammer, hvilket dermed kan betragtes som ude af kontrol”, fordi en gétur
pludselig kan byde pa uventede situationer (Jones et. al. 2008, s.2). Jeg havde ikke overvejet
dette som nogen risiko for vores gatur i skoven, og det er for mig at se ogsd noget mere
vaesentligt at tage hejde for 1 sin forberedelse, hvis man foretager sit go-along-interview 1
eksempelvis byliv og ghettomiljeer.” Men uventede situationer geelder ogsa ved eksempelvis
pludseligt regnvejr (Carpiano 2009). Faktisk regnede det under det meste af vores tur i
skoven, og jeg var lidt nerves for, hvor vidt vores samtale ville blive opfanget tydeligt nok pa
diktafonen. Serligt fordi jeg havde den tildekket 1 mit terkleede omkring halsen. Men det
viste sig at vaere problemfrit. Den storste udfordring vi kom ud for var, da vi matte over det
store veeltede tree. Som ogsé beskrevet i analysen, betad det en lang forhandling med Donja,
som var bange for dette ukendte og leenge tovede med at blive hjulpet over. Hele seancen
skulle vise sig at blive frugtbar observation for mig, fordi det gav mig en forstaelse af Ivanirs

specielt nere relation til Donja. En relation som hun ellers havde forsegt at beskrive for mig 1

33 Artiklerne (Jones et. al. 2008, Carpiano 2009) baserer sig pa erfaringer gjort med studier blandt eksempelvis
marginaliserede grupper i USA, og de bygger deres forbehold ud fra studier, hvor magtrelationerne mellem
forsker og informanter er noget tydeligere, fx det at vaere hvid forsker blandt afroamerikanere. ”Ghettomilje” er
mit eget udtryk blot for at tydeliggere forskellene fra mit studie til studier, hvor magtforholdene er noget mere

fremtreedende og maske ligefrem bekymringsfulde.
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ord. At iagttage deres indbyrdes samarbejde gav mig en udvidet forstaelse af deres relation set

fra hendes perspektiv, fordi jeg sa, hvor rert hun blev over denne fortrolighed mellem dem.

Et andet aspekt ved den gdende samtale som metode, som jeg ber vare opmerksom pa, er
sammenheaéengen mellem Avad Ivanir forteller, og ~vor hun forteller det. Vil hendes
beskrivelser vere pavirket af, at vi bevager os rundt i naturen? Jeg har sa vidt vaeret inde pa
det tidligere, og ja, det vil de. Det tror jeg bestemt. Men jeg er samtidig af den overbevisning,
at det i et studie som mit kun er til fordel for kundskabsproduktionen. Her traekker jeg pd egne
erfaringer 1 forhold til af og til at skulle beskrive for folk hjemme i Danmark, hvordan jeg
foler, oplever, begriber naturen omkring mig 1 mit hverdagslige forhold til den norske natur.
Og da har jeg opdaget, at de som har besegt mig og tilbragt tid sammen med mig i selvsamme
omgivelser, de har lettere ved rent faktisk at forstd naturrelationen fra mit personlige
perspektiv. Alternativt har jeg mattet vise billeder eller video eller beskrive sa detaljerigt som

muligt. Men jeg har uanset hvad méttet inddrage en reprasentation af naturen sa at sige.

Det var ogsé mit indtryk, at Ivanir blev stimuleret sanseligt og folelsesmaessigt ved at vere i
den natur, som vi samtalte om og altsa samtidig métte beskrive disse sansestimuli og foelelser
for mig. Jeg oplevede en detaljerigdom 1 hendes beskrivelser, men for hende har det alligevel
foltes utilstraekkeligt 1 forhold til selve folelsen og den kropslige fornemmelse. Men hun
havde 1 hvert fald muligheden for at pege pd og rere ved og referere direkte til den natur, som

jeg provede at forsta fra hendes perspektiv.
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Tilbage til skrivebordet og grublerierne

Nu vendte jeg sa tilbage til min egen livsverden og livet i Ba: mit hjem i skoven og skolen
som mit andet hjem. Det var her, jeg langsomt men sikkert besluttede mig for, at jeg havde
tilstreekkeligt med materiale fra mit ophold hos Ivanir. Jeg vendte hjem med det, som for mig
virkede som et ganske omfattende materiale. Jeg havde fire og en halv times
sammenhangende optag pa diktafon plus en masse, masse handskrevne notesedler med alt fra
konkrete beskrivelser af omgivelserne til mere eller mindre analytiske refleksioner. Hvad

skulle jeg stille op med alt dette?

I forste omgang ventede der mig en helt konkret opgave: transskribering. Det var nok en god
ting, at jeg ikke blev akkord-lennet for dette arbejde, for at sige det sddan. Tilsvarende
omfattende materiale havde jeg ikke haft mellem haenderne for. Derfor tog det sarligt lang tid
de forste dage, fordi jeg hele tiden métte spole tilbage og lytte, spole tilbage og lytte for ikke
at misse nogen detaljer. Men efterhanden gled fingrene i et fornyet tempo henover tasterne og
mere synkront med afspilningen i mine heretelefoner. Samtidig med at jeg fra min erindring
noterede observationer i de specifikke situationer. I takt med dette gentagne genher med vores
samtale, kunne jeg pludselig genkalde specifikke omgivelser. Det kunne ogsa sarligt vaere
Ivanirs gestik og mimik og stemningen ellers. Jeg noterede simpelthen alt ned. Holdt tungen

lige 1 munden og drenede derudaf.

Sa jeg var godt traet efter transskriberingsarbejdet. Men det fine ved det var, at det i det
mindste var handgribeligt. Det var mere end jeg kunne sige om det omfattende analyse- og
refleksionsarbejde, som jeg nu stod overfor. Hvor starter man? tenkte jeg.

Det blev meget naturligt en meningsfortaetning (jf. bl.a. Kvale & Brinkmann 2010), hvor jeg
ved adskillelige gennemlasninger fik et overblik og blev i stand til at treekke de vasentligste
tematikker frem: tilstedevcerelse, folelsesmeessige relationer, oplevelsen af tid samt
kropsoplevelser. Disse kategorier fik hver deres indramning i min projektbog, og det naste
jeg gjorde var at gennemlase transskriptionen igen og igen, hver gang med henblik pd at
notere sidetal til de forskellige kategorier, ogsé der hvor der uundgéeligt var tale om overlap

mellem dem.

Herefter fandt jeg pa at organisere det hele som dele i den overordnede fortelling, som fra da
af har beholdt sin titel Tilstedeveerelse og nuet. Fra sidetallene og kategorierne samlede jeg

direkte citater fra Ivanir til narrative passager.
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Levet rum, levet krop, levet tid, levet relation

Denne formidling af min refleksionsproces valgte jeg altsa at praktisere ved hjelp af en

narrativ ramme. Skriftliggerelsen er ifolge van Manen den eneste metode til at kommunikere
de meningsstrukturer, som jeg har reflekteret over. Han mener ogsé, at man bedst organiserer
denne kommunikation narrativt (van Manen 1990, s.78). Hvorfor, skal jeg vende tilbage lige

om lidt.

Imidlertid kan man ifelge van Manen hente hjlp til, hvordan man strukturerer sin
fenomenologiske refleksion. Det kan man gere ved at tematisere livsverdenserfaringerne i
den videre refleksion. Jeg fik forst kendskab til dette efter allerede at have fundet frem til de
fornavnte temaer.

Jeg inddrager alligevel van Manen, fordi der er en pafaldende lighed mellem de temaer, som

jeg fandt frem til og det, som han kalder for eksistentialer (van Manen 1990).

Som forsker kan man betragte eksistentialerne som fundamentale livsverden-temaer (Ibid.),
og derfor vil der som jeg leeser det kunne blive tale om dem, uanset hvilket
livsverdensfenomen, man undersgger. Van Manen papeger ogsd, hvordan eksistentialerne
kan betragtes som grundleeggende for vores eksistens, og hvordan de altid i et eller andet
omfang vil vare at finde i enhver oplevelse (Ibid.). Fordi de i hvert fald synes relevante for

Ivanirs relation til naturen, vil jeg kort naevne disse fire eksistentialer, som han taler om:

1) Lived space eller spatiality er det rum, som vi lever. Dette kan vere vanskeligt at
begrebssatte, netop fordi det er forbegrebsligt (forrefleksivt). Men nér vi sé forst
alligevel teenker over det, sa har vi et ngje kendskab til det, fordi vi ved med os selv, at
det rum (space), som vi befinder os 1, vil pavirke médden vi foler pa. Jeg fristes til at
overfore dette til Ivanirs oplevelse af rum, fordi vi ifelge van Manen become the space
we are in (van Manen 1990, s.102). Det er her vi foler os hjemme, hvilket understotter
det eksistentielle ved livsverdenen.

2) Lived body eller corporeality refererer helt enkelt til vores kropslige eksistens.

3) Lived time eller temporality skal forstas som subjektiv tidsfornemmelse (modsat den
linezre klokketid). Det er pa baggrund af Ivanirs oplevelse af tid, at jeg mener, man
kan tale om glimtvise tilstande af flow. Bl.a. fordi hun selv stter tidsfornemmelsen i
kontrast til hverdagens klokketid og skema.

4) Lived other eller relationality betegner det intersubjektive og de levede relationer, som

vi deler med andre. I min refleksion betragter jeg som sagt det intersubjektive til at
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omfatte alt levende liv for bedre at kunne beskrive (og dermed forstd) den relation,

som Ivanir oplever med naturen.

(van Manen 1990, s.101-105)

Narrativiteten som tilgang og skrivemade

Opgavens fokus pa narrativiteten har flere aspekter. At jeg kalder mit samtaleinterview for
narrativt, betyder at jeg fokuserer pa de fortellinger, som Ivanir beskriver for mig. Jeg er
opmerksom pa indholdet af dem og i det hele taget pa, hvordan samtalen baerer narrative
treek. Det betyder, at jeg som interviewer kan sporge direkte efter historier, og at jeg i
feellesskab med min samtalepartner lobende kan forsege at strukturere del-historierne til én

samlet forteelling (Kvale & Brinkmann 2010, s.166).

Det at historier synes at opsta i stort set al menneskelig aktivitet underbygger den teoretiske
antagelse, at fortellinger er blandt de naturlige kognitive og sproglige strukturer i menneskets
made at organisere og udtrykke mening og kundskab (Ibid., s.165). Min rolle i arbejdet med
at {4 forteellingerne frem er i forste omgang at satte et tema. Mit udgangspunkt var det noget
diffuse naturoplevelse. Dette kan imidlertid betyde mangt og meget. Naste skridt i forhold til
min rolle bliver da at sperge uddybende til de fortellinger, som Ivanir selv tager op undervejs,
fordi min interesse ligger 1 at fa en sé ngjagtig beskrivelse som muligt. Det at lytte
opmerksomt spiller méske derfor den vigtigste rolle, ikke bare af hensyn til at sikre et godt
analysemateriale. Men ogsé det at matte hjelpe Ivanir videre gennem spergsmaél, nik og tavs
tilkendegivelse gor mig til medskaber af fortellingen (Ibid., s.166). Som ogsa nevnt i
analysen, udviser Ivanir selv evne til at samle tradene pa det, vi har talt om. Men 1 arbejdet
med samtalen som produceret tekst, er det pludselig mig alene, som ma kunne se

sammenhangene.

Den narrative analyse har derfor med tekstens mening og sproglige form at gore (Kvale &
Brinkmann 2010, kap.13). Den meningsfortetning jeg foretager, leener sig op ad et dagligdags
sprog, og jeg fokuserer som sagt pa fortallingens komponenter i deres sammenhang (Ibid.).*

Der findes flere varianter af den narrative analyse, nogle med sarligt fokus pa tidsmessige og

3 Komponenterne er mine fornevnte temaer fra det meningsfortzttende arbejde.
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sociale strukturer eller pd kronologien og rekkefolgen for begivenheder. Men 1 min
fortolkning koncentrerer jeg mig hovedsageligt om at konstruere en overordnet fortelling,
som ligger sa nar en gengivelse af Ivanirs egen spontane forteelling som muligt.
Narrativiteten bliver med andre ord min tilgang til en hermeneutisk fanomenologisk

skrivemade.

Don’t (just) tell it — show it!

Nar van Manen advokerer for den narrative organisering, skal det ikke bare forstds som et
billedmateriale, der skal ”smere” laeseren og gere et ellers maske kedeligt stof mere
fordejeligt (van Manen 1990, s.116). Men der er nu noget ved netop dette. Fordi narrativer,
eksempelvis 1 form af anekdoter, kan bidrage til at gore det videnskabelige begribeligt (Ibid.).
Samme pointe er gennemgéaende 1 Leif Becker Jensens bog ’Ud af elfenbenstarnet”, hvor han
netop leegger et godt ord ind for en mere lyrisk og stemningsskabende formidling af fagstof
(Becker Jensen 2000). Jeg har forsegt dette forst og fremmest ved gengivelsen af Ivanirs
beskrivelser og ellers ved sammenhangende beskrivelser hist og her, som har med hendes
baggrund og landskabet at gore. Dette kan vere med til at tage leeseren med pé den
opdagelsesferd, som jeg selv har oplevet (Ibid.). Men fortellingen bliver forst en fortelling,
ndr jeg binder de forskellige elementer sammen i en handling (Ibid., s.48), eller med andre ord
“viser” fortellingens sammenheng gennem brug af eksempler og billedliggerelse. Indenfor
retorikken er dette helt afgerende for en vellykket formidling. Det kan ske bade implicit og
eksplicit.

Nér vi forsker pa livsverdensfaenomener, bearbejder vi virkeligheden. I denne bearbejdelse
kan man skelne mellem to sprogkoder, som hver isar har deres fremstillingsteknik (Ibid.,
s.32). Becker Jensen kalder dem for henholdsvis videnskabssprog og formidlingssprog. Ikke
at videnskabssprog ikke er formidlende. Men det interessante er, at formidlingssproget gerne
anvender narrative fortaelleteknikker, hvilket gor teksten mere dynamisk (Ibid., s.33). Her
bliver virkeligheden fortolket ved som oftest at forteelle om den ud fra mennesker, der handler
1 tid og rum (Ibid.). Videnskabssproget er gerne mere systematisk, og derfor er det ofte bade
billedfattigt, upersonligt og statisk (Ibid.). Som jeg ogsa selv har reesonneret mig frem til, er
det dog almindeligt — og efter min mening bide enskeligt og uundgaeligt — at en tekst
indeholder elementer fra begge sprog (Ibid., s.36). Det kan forklares med, som Becker Jensen
navner et andet sted, at enhver laser er skruet sammen af bade intellekt og felelser, og at jeg

som afsender ma serge for at tale til begge dele for at tale til leeserens hele (Ibid., s.26).
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Ved sé at lade fanomenologisk skrivning indeholde eksempelvis anekdoter, tilbyder man en
modvagt til den ellers abstrakte teoretiske teenkning (van Manen 1990, s.119). Mit
oprindelige enske var at skrive hele opgaven som et essay, s@rligt med henblik pa at undga
det teoretisk tunge akademiske sprog. Jeg har nok maéttet sande, at det er vanskeligt helt at
undgé, eftersom jeg gor mig teoretiske refleksioner. Men netop derfor synes jeg, at de
narrative passager kan skabe en balance i l&eseoplevelsen. De er desuden anvendelige (hvis
ikke oplagte) til at &benbare tildekket mening (Ibid.). Endelig har narrativerne styrken til at
involvere laseren forrefleksivt 1 kvaliteterne af konkret erfaring — paradoksalt nok ved
samtidig at invitere til en refleksiv holdning ansigt til ansigt med oplevelsens iboende mening
(Ibid., s.121). De narrative passager kan da tale til laeserens folelses- og oplevelsesmassige
erfaring (Becker Jensen 2000), mens den teoretiske refleksion nok i hejere grad appellerer til

den intellektuelle erfaring.

Imidlertid kan vi spekulere lidt over, hvad det gor ved den oprindelige fortelling, at den
bliver transformeret til tekst og udsat for neje analyse. Hvad sker der med den mundtlige

spontane tale, nar den skrives ud som tekstmateriale?

(sam)tale og ud(skrift)

Nér vi satter ord pa vores egne og andres oplevelser af natur, gor det noget med den levede
dialog med naturen. Processen er lidt som med et hvilket som helst andet ”produkt” fra dets
oprindelse til ferdigt og salgbart. Som afsender har man oftest interesse i at s&lge sit budskab
bedst muligt. Det far betydning bade for den fortaelling, Ivanir giver mig, og for mit valg af
videreformidlende form. Derfor har det rent retorisk en betydning, at eksempelvis
indpakningen berer et sd autentisk preg som muligt. Men ogsé forst og fremmest, at der er
overensstemmelse mellem dette formmaessige og dets indhold. Begge er aspekter af en
proces, som resulterede 1 mit valg om et fokus pa fortellingen. Det svarer til at matte fa
billed- og lydside til at matche i1 det filmiske narrativ. Skabe indtryk gennem udtryk og

omvendt.

Fra krop til tanke...

Det siger langt pa vej sig selv, at der sker en @ndring fra den kropsligt folte veren, og til at
denne bliver en reflekteret tanke. Tilstanden af det fuldsteendige tilstedevar er uanset ikke
noget, som kan fastholdes, og refleksionen om denne tilstand bliver derfor fenomenologisk

set noget sekundart. Der opstir m.a.o. et spring mellem den egentlige oplevelse og forseget
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pa at beskrive den bagefter (Engel 2001, s.35): ”Mens vi strever med & skildre verden, taper vi
uvergerlig dens direkte naervaer” (Abram 2005, s.51).

I ovrigt vil hver enkelt person hente erfaringer frem fra sit personlige repertoire af folelser og
stemninger og derfor ogsé udtrykke sig forskelligt (Ibid., s.81). Ved oplevelsen af en @ndret
bevidsthedstilstand, vil nuancerne vare vanskelige at udtrykke sprogligt (Ibid.). Altsé er

allerede refleksionen over oplevelsen vanskelig at omsatte i ord.

Men hvad sker der, nar det talte ord omsattes 1 skrift?

... 0g fra ét sprog til et andet

Naér jeg transskriberer Ivanirs og min samtale fra et bandoptag til en ngje citeret tekst, mister
samtalen forst og fremmest sit flyd. At transskribere betyder at transformere (Kvale &
Brinkmann 2010, s.187), og at skifte fra én kommunikativ form til en anden far naturligvis

konsekvenser.

Udover samtaleflydet far man ikke det intersubjektive og kropslige vaerensfellesskab med,
som bestar af bl.a. gestik, mimik, latter, humor. Undersegelsen af talen og ordenes indhold ud
fra en transskriberet bandoptagelse vil netop resultere 1, at man mister forbindelsen til talens
kropslighed (Thegersen 2010, s.178), Dette skyldes ifalge Merleau-Ponty bl.a., at kroppen
indstifter symbolske meninger i verden (Ibid., s.179). Men Merleau-Ponty har en hel
sprogfilosofi, som det bliver for omfattende at inddrage. I stedet kan vi fokusere pa den
proces, som fortsatter dér, hvor sproget i1 forste omgang giver refleksionen mulighed for at

fungere i en sanselig verden (Ibid., s.182).

Fra den sanselige verden kommer vi nemlig ogsa til at mangle de fysiske omgivelser og den
kropslige kontakt med disse. Tekstproduktet kommer dermed uundgéeligt til at springe over
en hel dimension af stemningen fra samtalen 1 form af fugleflojt, regnvejret, beekkens rislen,

hestens prusten etc., og hvad alt dette gor ved os kropsligt.

S& Abram har efter min mening en pointe, nar han papeger, hvordan vi i vores anstrengelser
med at beskrive mister den oprindelige direkte og aktive deltagelse i verden (Abram 2005,
s.51), jevnfor citatet ovenfor. Groft sagt er der ikke sd meget at gore ved det andet end at
vaere opmarksom pa processen, hvilket indeberer det fenomenologiske forseg pa at beskrive

s ngjagtigt og detaljeret som muligt.
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Fra én narrativ form til en anden

Det er derfor, at narrative passager kan bedre leseroplevelsen, jevnfer dynamikken ved
formidlingssproget som beskrevet ovenfor. Min hensigt med at bygge analysen op om
narrative passager er at tilgodese den mundtlige tale, som den var i sit oprindelige udtryk.
Men jeg er samtidig opmaerksom p4d, at yde det fortalte ord retfeerdighed, og det gor jeg ved at
samle spredte beskrivelser 1 deres overordnede tema. Man kan se pé det sadan, at det
mundtlige sprog overgar til en mere stabil form gennem tekstliggorelsen. Ved at gengive
samtalens fortellende karakter, bliver udskriften mere letleselig (Kvale & Brinkmann 2010,
s.201). Men denne overgang fra talesprog til skriftsprog skaber samtidig et fokus pa
forskellene mellem de to sprog og deres egenskaber (Kvale & Brinkmann 2010, s.74).

Det som for eksempel kan lyde flydende og velformuleret i mundtlig tale og virke
sammenhangende i samtalesituationen, kan blive sat ud af spil som skreven tekst.
Transformeret til tekst kan de mundtlige udtryk komme til at virke usammenh@ngende og
praeget af gentagelser (Ibid., s.187). Ikke alene er det talte sprog flygtigt og kontekstbundet,
fordi det eksisterer 1 gjeblikket. Som intersubjektivt faellesskab, er man ogsé mere udleveret til
hinanden end i den skriftlige kommunikation (Lindhardt 1998, s.16). Jevnfer dette med at
vaere medskaber af fortellingen ved samtale: i den mundtlige diskurs er vi to om dialogen.
Som udskrift er styringen og tilretteleegningen 1 langt hejere grad op til mig alene. Dette og
mere ved vi fra retorikken, som oprindeligt var en leere om det mundtlige sprogs muligheder
(Ibid., s.10), men som ogsa netop tager sig af den form, som vi valger at give det talte ord.
Noget der af samme grund adskiller udskriften fra samtalens flygtighed er derfor, hvor vidt
jeg klarer at fastholde laseren, fordi teksten kan laegges vak og tages frem igen. Ingenting i
den vil vaere @ndret. Derfor spiller valg af sprogkode en vigtig rolle, nér vi bearbejder

erfaringer fra livsverdenen.

Hermeneutisk faenomenologi

Det sproglige udtryk og den narrative praesentation stammer fra den lange proces, som det har
vaeret ikke bare at meningsfortatte og litteratursege, men sarligt ogsd fortolke. Sidstnaevnte
bliver gerne forbundet med hermeneutikken, leeren om fortolkning. Ikke alle
feenomenologiske studier inddrager nadvendigvis hermeneutikken, men jeg mener, at den er
svert uundgéelig, s& snart vi har at gere med fortolkning af mening. Max van Manens

Researching Lived Experience giver en for mit studie brugbar redegerelse for forholdet
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mellem faenomenologi og hermeneutik. Han kalder det for hermeneutisk fanomenologi (van

Manen 1990).

Som jeg navnte i indledningen, faldt mit valg pd fenomenologien, fordi fanomenologien kan
forteelle os noget om, hvordan mennesket oplever noget som meningsfuldt (van Manen 1990,
Thegersen 2010, Colin & Keppe 2006). Det kan fanomenologien, fordi den beskaftiger sig
med det relationelle, altsd det vi kan beskrive som mellemrummet mellem mig og “det andre”
(Bischoff 2012). Det feanomenologisk-hermeneutiske stisted har givet mig et bagland for ikke
bare at beskrive nuancerne 1 dette relationelle, men ogsa at forsgge at begribe dem. Nar
omdrejningspunktet er menneskets relation til naturen belyst gennem ¢én enkelt kvinde, far

ogsa hermeneutikken en betydning.

Beskrivelsen bliver til fortolkning

Nér vi derfor kan tale om hermeneutisk fanomenologi, skyldes det en overbevisning om deres
indbyrdes metodologiske samspil.”® Fenomenologien som beskrivende (descriptive)
metodologi og hermeneutikken som fortolkende (interpretive) metodologi (van Manen 1990).
Hermeneutisk fanomenologi indebaerer en anerkendelse af, at levet erfaring altid allerede er
meningsfuld (Ibid., s.180). Desuden, at denne levede erfaring ma artikuleres i sprog, hvilket

selvfolgelig er en fortolkende proces (Ibid.).

Naturen som livsverdensfaenomen er for Ivanir meningsfuld, og som sadan har hun allerede
selv tillagt mening til oplevelsen af den og relationen til den. Jeg beskriver naturen som et —
for Ivanir — meningsfuldt feanomen forst og fremmest pa baggrund af de folelser og tanker,
som hun deler med mig i en sproglig artikulation. Herefter bliver beskrivelsen af hendes

naturrelation fortolket, denne gang af mig.

Det gor pa den ene side fenomenologien til en beskrivelse af kvaliteterne ved levet erfaring,

og pa den anden side til en beskrivelse af meningen med de udtryk, som kommer fra den

3% Metodologi betyder den filosofiske ramme og tankesat. Det er de grundlaggende antagelser, som
karakteriserer det videnskabsmaessige perspektiv, herunder livsanskuelse (van Manen 1990, kap.1). Her har
fenomenologien og hermeneutikken det til felles, at de begge tilherer humaniora. Dvs. at de begge beskeftiger
sig med mennesket som grundlag for al forstaelse og meningsdannelse ud fra dets subjektive erfaringer, tanker,

folelser etc. (Colin & Keppe 2006).
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levede erfaring (van Manen 1990, s.25). Forstnavnte er en mere direkte beskrivelse, mens
sidstn@vnte er en udtrykt beskrivelse (Ibid.). Det betyder, at jeg beskriver Ivanirs
naturrelation primaert ud fra den beskrivelse, som hun giver mig. Dette er hendes beskrivelse
udtrykt i tale. Men det relationelle kan vi ogsé betragte som formidlet 1 eksempelvis det
handlende udtryk (f.eks. kropsligt) eller et kreativt udtryk. Eller i tekst, som hvis hun havde
udtrykt sin oplevelse i et brev til mig. Dette er alt sammen eksempler pa symbolske udtryk.
Naér beskrivelsen er formidlet gennem udtryk uanset art, vil den ifelge van Manen indeholde
et element af fortolkning (Ibid.). P4 den méde kan man argumentere for, at al beskrivelse er
fortolkning (Ibid.), og at fenomenologisk beskrivelse favner bade beskrivelse og fortolkning

(Ibid., 5.26).

Samlet set vil jeg mene, at fenomenologien ikke kan sta alene som ren deskriptiv disciplin,

og at hermeneutikken kan give mig nogle redskaber til at reflektere over dette beskrivende.

Fordi hermeneutikken som fortolkningslere er mit redskab til at forsta. I arbejdet med at
forstd bevaeger jeg mig hele tiden frem og tilbage mellem dele og helhed: hvordan Ivanirs
beskrivelser her og der stykkes sammen til en forstaelse af hendes fortelling i sin helhed.
Dette er den beremte hermeneutiske cirkel (Colin & Kappe 2006). Men den kan ogsd, som
jeg har vaeret inde pa i1 analysen, forstas som en spiralbevagelse: hvor forstaelsen (i
overensstemmelse med faenomenologien) til stadighed dbner for flere og nye forstaelsesdyb.

Og det er netop dét, jeg ensker at opna med fenomenologiens beskrivende tilgang.

Et andet begreb fra hermeneutikken, som hjelper mig i mit fanomenologiske arbejde, er at
vare opmerksom pa min forstdelseshorisont. Det er bare 1 det tilfeelde, at min
forstaelseshorisont har noget til feelles med min samtalepartners forstaelseshorisont, at jeg kan
forstd hendes handlen (Ibid., s.151). Forstdelsen vil i et vist omfang ske ud fra min egen
opfattelse af vaeerdier mm. Mit eget kendskab til natur som jeg nevnte under
opmerksomheden som redskab, haenger sammen med dette. Derfor kan det absolut vaere en
fordel, men det er samtidig noget jeg ma tage mig lidt i agt for i fortolkningsarbejdet.
Forstdelseshorisonten er nemlig som regel ikke en bevidst formuleret forstaelse. Den er en
forstéelse, som ligger i min made at leve livet pa; en levet forstdelse (Ibid.), jevnfer

feenomenologisk tenkning.

Hermeneutikken gor mig ogsd opmarksom p4, at al forstaelse er ledet af en forforstaelse
(Ibid., s.155). Et begreb der i slagt med forstaelseshorisonten handler om, at jeg altid allerede

har en bestemt forstaelse af eksempelvis natur og menneske. Det skyldes bl.a. egne erfaringer
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med faenomenet, men ogsd hvad jeg eventuelt har hort og laest om. Med andre ord betyder det,
at jeg aldrig rigtig kan mede noget forudsetningslest. Det skal jeg diskutere nu under

fenomenologien som metode.

Metode til at komme i kontakt med den kropslige
eksistens

Som metode krever fanomenologien nemlig, at jeg moder Ivanir i hendes livsverden ud fra
en aben indstilling. Fordomsfri kan man beskrive indstillingen som. Merleau-Ponty kalder
metoden for “en evig begynder”, et udtryk som jeg allerede har varet inde pé flere gange i

analysen, og som metodisk set har felgende historie.

Som faenomenolog interesserer jeg mig for fenomenet natur, og hvordan det fremtreeder for
menneskets erfaring. Problemet opstir imidlertid bare ved, at det dermed bliver min opgave at
beskrive den dimension af Ivanirs oplevelse, som for hende er noget selvfolgeligt. Noget som
ligger 1 kroppen 1 og med hendes daglige kontakt med naturen. I forste omgang mé oplevelsen
omszettes til en refleksion og en bevidstgerelse 1 hende selv. Som navnt itht. hermeneutikkens
rolle, skal jeg skal med andre ord reflektere over og fortolke en i forste omgang ikke-

reflekterende vaeren (Thegersen 2010).

Derfor ma jeg udeve epoché. Det betyder 1 praksis (metodisk), at jeg tilbageholder de
opfattelser, som jeg selvfolgelig allerede har om verden (jf. forforstaelse). Metoden indebarer
en reduktion, fordi jeg sé at sige reducerer min forforstaelse af, hvad det vil sige at have
erfaringer med natur. Jeg har jo mine egne erfaringer med dette, men til en vis grense bliver
jeg nad til at scette parentes om dem, hvilket fenomenologien ogsa forklarer metoden ved
(Zahavi & Gallagher 2010, kap.2). Det indebzrer, at jeg ikke kan tage noget for givet. Men
epochéen (eller reduktionen) ma ikke forveksles med det at betvivle virkeligheden eller helt at
negligere det kendskab, som jeg selv har til den (Ibid.). Det bliver tvaertimod en refleksiv
udforskning (Ibid.). Metodisk bygger denne refleksion p4a, at jeg @ndrer min indstilling, sé jeg
kan lade mig forbavse” og lade verden komme til syne pé ny (Thegersen 2010, s.32).

Men hvis jeg skal lade verden komme til syne pa ny og tilsidesatte min forforstaelse, sd
indebarer det, at jeg lasriver mig fra verden. Men faenomenologien pépeger jo netop, hvordan
jeg er ulgseligt forbundet med verden i kraft af min intentionalitet. Skulle jeg sa pludselig
stille mig pa afstand af verden, for at kunne fa adgang til selvsamme? Det er faktisk dette

dilemma, som gor, at Merleau-Ponty kommer frem til betegnelsen “en evig begynder”. Han
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anerkender, at det er metodisk vanskeligt at praktisere refleksionen, og endda at reduktionen
er et af fenomenologiens vanskeligste tema (Thegersen 2010, s.33+93). Vanskeligt fordi der
ikke kan blive tale om nogen fuldstaendig adskillelse mellem det refleksive og det oplevede
(Ibid.). Refleksionen som metode skal derfor snarere betragtes som en metode til at sporge
kritisk til erkendelsen; en refleksion som jeg kun kan indtage ved en indstillingsandring
(Ibid., Zahavi & Gallagher 2010, kap.2). Epochéen som indstillingsa@ndring giver mig en ny
refleksiv indstilling, som jeg vedblivende mé udfere for at kunne undersgge betydningerne af

Ivanirs oplevelser (Zahavi & Gallagher 2010, kap.2).

Fzenomenologien som forstaelsesform

Helt kort og som afslutning pa mit metodeafsnit, vil jeg derfor i forbindelse med den
feenomenologiske indstilling samle op pa de aspekter, som kendetegner den fenomenologiske

forstaelse i kvalitativ sammenhang. Af relevans for mit studie er der tale om et fokus pé:

- mening: gennem studiet seger jeg som forsker at fortolke mening og forsta
betydningen af centrale tema i Ivanirs livsverden.

- deskriptivitet: heri ligger en opfordring til Ivanir om at beskrive tanker, folelser,
handlinger sa nejagtigt som muligt.

- specificitet: gennem beskrivelse af specifikke situationer, vil jeg kunne generere
betydninger pa et konkret plan (modsat generaliseringer).

- bevidst naivitet: som forsker ma jeg udvise abenhed og fordomsfrihed og ikke
begranse mig til allerede faerdige kategoriseringer mm. Derfor ogsa en fordel ikke at
medbringe pa forhdnd opsatte spergsmal.

- fokus: interviewet (samtalen) er fokuseret pd bestemte temaer ud fra dbne spergsmal.

- forandring: interviewet kan give anledning til refleksionsprocesser hos Ivanir ved
pludselig at opleve en ny bevidsthed omkring tema.

- mellemmenneskelighed: forskningsinterviewet genererer kundskab i samspillet mellem
mennesker. Her er tale om dynamikken i den interaktion, som finder sted mellem os.
Det handler bl.a. om en opmerksomhed ifht. personlige graenser mm. og bliver ogsa

kaldt interpersonelle situationer.
(Kvale & Brinkmann 2010, kap.2)
I et kvalitativt studie som mit, der folger en sapas fleksibel struktur, tror jeg det vaesentligste

ma veare, at jeg som forsker netop er klar over dette. At jeg har en bevidsthed omkring min
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rolle som forsker, som sarligt kommer til at handle om denne dbne indstilling. Det kan meget
let skride for mig, og jeg har da ogsé folt pa en frustration over ikke altid at vide, hvor jeg var

pa vej hen. Men jeg har ladet mig fortelle, at det herer med til det at arbejde fenomenologisk.
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Sa hvordan forsta relationen til natur?

Vi er ved vejs ende, og jeg vil gore et forseg pa at treekke det frem fra denne rejse, som jeg
mener at have fundet frem til som det vasentligste. Efterhanden som jeg har skrevet og tenkt
og skrevet og taenkt igen, er det faldet mig mest naturligt at samle de afsnit, som man nok

traditionelt set ville have opdelt og kaldt for opsamling, perspektivering og konklusion.

Min nysgerrighed efter at vide mere om, hvordan menneskets naturrelation kan komme til
udtryk, bragte mig ud 1 en interessant og ikke mindst kraevende proces, begge dele til dels
fordi det hele har vaeret sa uforudsigeligt. Jeg har féet et indblik i nogle af nuancerne ved den
subjektive erfaring fra medet med naturen. I dette relationelle har fanomenologien gjort det

muligt at undersegge, hvordan naturrelationen kan udfolde sig.

Der er noget foranderligt over denne. Naturrelationen. Vi er hele tiden pa vej. Hver gang eller
jo mere vi faerdes i naturen, bygger vi til pa den erfaring, som er med til at skabe
naturrelationen. I dette spiller fortaellingen en vesentlig rolle. Fordi den som formidler af

vores erfaringer og oplevelser er medskaber af den livsverden, som omgiver os.

Det relationelle mellem Ivanir og naturen kommer til udtryk i en dialog og et samspil med
naturen. Med andre ord en kommunikation med naturen, fordi hun samtidig og allerede er
kropsligt situeret 7 naturen. Den relation hun oplever sig selv i til naturen, opstar i en
refleksion over denne umiddelbare veeren. Lynhurtigt vil hun nemlig artikulere og udtrykke
sine erfaringer. Hun kan marke dem som sma fornemmelser, der ligger spredt 1 kroppen. Og
den tenkte tanke bliver til ord og meningsfulde sammenhange. I denne kommunikation om

naturen, kan fortellingen vere en interessant nogle til forstaelsen af naturrelationen.

Forteellingen om rum

Forst og fremmest har fortellingen om tilstedeverelse og nuet synliggjort dette forhold
mellem den direkte forrefleksive vaeren, den veeren hvor vi virkelig bare er, og sé den
refleksive veeren, hvor vi har bevidstgjort nogle strukturer af oplevelsen.

I Ivanirs fortelling handler oplevelsen af den direkte kontakt med naturen om oplevelsen af
rum. Foruden de mange kvaliteter, som dette rum berer pa, sd er det relationelle mode i1 dette
rum i overensstemmelse med fanomenologiens forstaelse af, hvad natur er. I naturen befinder
vi os ifelge Merleau-Ponty 1 en allerede meningsfuld verden (Thegersen 2010, s.124). Dette

skal ses 1 sammenhang med den faenomenologiske tilgang til natur som beskrevet i
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indledningen. Naturen eksisterer uathengig af menneskets deltagelse deri. Men det
mennesket til gengaeld er skaber af (i kraft af ogsa at tilhere en kulturel verden) er brugen af
naturen og forestillingerne om naturen (Engelsrud 2010, s.41). Ved betydningen af rum bliver
brug og forestillinger to omstendigheder, som er med til at skabe relationen til naturen. Jeg
skal ikke diskutere vores brug af naturen men blot papege, at den her skal forstds som vores
deltagelse i naturen. S& vi deltager 1 naturen og forteller om det bagefter: ”Jeg er (oplevelsen

af rum), altsa tenker jeg (forteellingen om rum)”.

Ved at tale om rum giver Ivanir form til det indhold, som stammer fra en levet og deltagende
omgang med naturen. Denne italesattelse af noget 1 forste omgang forbegrebsligt, tror jeg er
med til at sette rammerne for den videre oplevelse. Pa den méde bliver forholdet mellem det
forrefleksive og det refleksive en stadig spiralbevaegelse, hvor enhver oplevelse ganske vist
vil hente sit erfaringsgrundlag fra det direkte og ikke altid artikulerede mede med naturen.
Dette direkte er en kropslig og en folt relation. S& 1 den grad oplevelsen rorer ved noget 1 mig
som menneske, vil jeg straks forsege at placere den indenfor en meningssammenhang.

Hvilken betydning far da forstaelsen af rum for vores forstéelse af naturrelationen?

Rum beskriver en vaeren i naturen

Forstaelsen af rum fortaeller os, at der er to dimensioner, som til sammen udger vores
naturrelation.*® Forstaet som det relationelle mellem mig og naturen. Den ferrefleksive og den
refleksive dimension af oplevelse mades 1 denne fortelling i rum. Ikke bare er dette rum et
oplevet rum og det rum eller den sfaere, som ligger mellem menneske og natur. Det er ogsa et

rum, som kan favne vores forstaelse af naturrelationen ved netop at blive fortalt om.

For Ivanir har oplevelsen af rum et spirituelt preeg. Men sddan behover det ikke vere for
andre. Det vaesentlige er, hvad vi forstar ved rum.
Skal jeg samle op pé det vasentligste ved den varen, som kendetegner Ivanirs naturrelation,

traeder serligt tre aspekter frem. Det er forst og fremmest 7um som noget helt overordnet.

36T denne betragtning tager jeg ikke hejde for samtlige andre faktorer, som selvfelgelig spiller ind pa vores
relation til naturen, jeevnfor indledningen. Jeg har undersegt nuancerne ved den direkte oplevelsesdimension,
ikke hvad der ellers sammenstykker og pavirker oplevelsen (opvaekst, sociale miljger m.fl.). Og herfra har jeg sa
desuden interesseret mig for bevidstgerelsen over egen naturrelation, eftersom denne bestér i en refleksion og en

videre artikulering.
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Men 1 dette rum ser jeg en sarlig oplevelse af tid, som igen medvirker til en folelse af frihed.
Rum, tid og frihed er tre dimensioner af den varenstilstand, som Ivanir oplever sig selv i1 sin

relation til naturen.

Det er alle tre ganske universelle karakteristika for naturrelationen. I Ivanirs fortelling kan
rum, tid og frihed tjene som eksempler pd, hvordan menneskets relation til naturen kan
udfolde sig. Nér jeg treekker lige netop de tre frem, er det fordi de kan sta som reprasentative

for alle de ovrige kvaliteter ved naturrelationen, som Ivanir oplever.

Her bliver forstaelsen af rum-tid som en samlet enhed vasentlig, fordi det hovedsageligt er
den, som skaber folelsen af frihed. Denne anderledes tid, hvor handling og bevidsthed smelter
sammen, kan vi se pd som et udtryk for den levede relation til verden omkring os. Vel at
marke, nir denne levede relation opleves som en helt serlig balance i ens veren. Som noget
serligt dybfolt.

Rum bliver et erfaringsfelt, hvor tidsoplevelsen — fordi den er cyklisk — tegner et billede af, at
relationen mellem mig og naturen i forste omgang er spundet ind i en levet tid, noget som
allerede er der. For selvom naturen som fysiske omgivelser er én dimension af rum-
forstéelsen, er rum forst og fremmest en folt og en oplevet sfere. Nogle vil méske begrense
oplevelsen af rum til at vaere noget tenkt. Men Ivanirs fortelling viser os, hvordan
naturrelationen ikke kan std alene som en taenkt relation. Snare omvendt hvordan dette teenkte

bliver en afledt dimension af noget kropsligt levet.

Levet krop og levet forteelling som bzerer af naturrelationen

Naér vi beveger os kropsligt i tid og rum, skaber vi nogle forudsatninger for fortellingen om
de oplevelser, som opstér i medet med naturen. Nar dette mede rorer noget dybt i os og bliver
sapas folelsesladet, som det er tilfaeldet for Ivanir, s4 meder vi nok i hej grad ogsa os selv. Det
er derfor, at den meningssammenhang, som vi undervejs og efterfolgende sammenstykker,

stammer fra det netveerk af relationer, som vi i en eller anden forstand er indvavet 1.

Ivanirs kropslige deltagelse i naturen bliver til fortellinger fra et levet liv, og at tale om rum
bliver en made at samle det meningsfulde. Maden vi hver is@r forteller om oplevelser fra
medet med natur pa, afspejler vores relation til naturen. Fortaellinger kan vi lade os inspirere
af, men vi kan ikke afvise dem fuldsteendigt, nar de har redder i det levede liv.

Maske far vi anledning til at filosofere lidt over, hvad det i grunden er for nogle fortellinger,

som vi gar og deler med hinanden. Hvor stammer de fra, og hvad ger de med os?
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