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Abstract

Denne opgave bruger kvalitative metoder til at belyse, hvordan en pilgrimsvandring opleves af
danske pilgrimme. Medlemstallet i folkekirken er faldende, alligevel begiver danske pilgrimme sig
afsted pa flere hundrede kilometer lange vandringer for at na katedralen i Santiago de Compostela.
Vandringen er en ®ldgammel tradition, der har eksisteret i over 1000 ar, og selvom der har veret
nedgange bade efter reformationen og i det 19. arhundrede, sa ser fanomenet nu en opblomstring.
Ved hjzlp af dybdegaende interviews med 13 pilgrimme, der har foretaget rejsen forseges det at
forklare, hvorfor pilgrimmene onsker at foretage rejsen og det vises, at det for mange er en
mulighed for at skabe en liminal fase, der bringer pilgrimmen pa afstand af hverdagen og dermed
muliggere overgange og fornyelser. Samtidig skabes langt dybere og mere umiddelbare
fellesskaber, der kan beskrives som communitas, og som overskrider bdde trosretninger og
varierende diskurser omkring mélets betydning. Dermed er kategorien pilgrim ikke lengere knyttet
til religion, men til en sa&rlig stemning, der skabes af enkelheden, hjelpsomheden og

fellesskaberne, uanset hvad pilgrimmen segger pa sin vandring.

Nogleord: Socialantropologi, pilgrimsvandring, Camino, overgangsritual, communitas
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1. Introduktion

1.1 Indledning og problemformulering

’

“For en stig dr ju en berdttelse, en vdg dr en historia...’

Magnus Malmgren

Jeg gér en del...

Jeg gér, nér jeg har brug for sol, vind og luft. Jeg gér, nér jeg er glad, nér jeg er fuld af energi,
og nar begejstringen for livet er overvaldende... Men jeg gar ogsa, nér jeg er ked, nér problemerne
hober sig op, og nar tristheden er svar at ryste af. Og forst og fremmest sa gar jeg, nar stressen
sitrer gennem kroppen, angsten fir hjertet til at hamre i brystet og hjernen braser sammen til en
forvirret bunke af kortsluttede ledninger.

Det hjelper altid at ga, og jeg har spekuleret noget tid nu... Hvad nu hvis det ikke bare var en
tur rundt om Lund eller en weekend pa Skdneleden? Hvordan ville det vere, hvis jeg ikke skulle
vende om og finde hjem igen? I hvert fald ikke lige med det forste...

Modigere mennesker end mig har heldigvis afprevet det. Det bliver tilsyneladende mere og
mere populart at vandre, og et stigende antal vandreruter popper op i Danmark. En stor del af dem
er pilgrimsvandringer, og mange af de danskere, der begiver sig afsted pa lengere eventyr, tager til
pilgrimsruter i udlandet, iser Caminoerne i Spanien. De Spanske Caminoer starter forskellige
steder, og de varierer i lengde. Nogle pilgrimme gar helt fra Saint-Jean-Pied-de-Port, andre vaelger
kortere strekninger, men alle er de pa vej mod katedralen i1 Santiago de Compostela.

Men hvorfor egentlig? Hvad er det, der gor, at danskeres interesse for at begive sig ud pa sa
lang en vandring, mod et religiost mal, stiger stot? Det er ikke, fordi Danmark er et specielt religiost
land. Kristeligt dagblad kunne, 1 2019, rapportere, at 37% af befolkningen troede pd gud, mens 25%
troede pa et liv efter deden (Heojsgaard, Madsen & Klint 20191). Samtidig med, at medlemstallet 1
folkekirken er faldet med 15,3% siden 1986, da optegnelserne startede (Danmarks statistik 20222).
Dette agede naturligvis kun min nysgerrighed. For hvordan kan interessen for et fanomen, der er sd
knyttet til religion som pilgrimsvandring, vaere stigende, 1 en tid hvor interessen for religion er

faldende?

Thttps://www.kristeligt-dagblad.dk/danskernes-tro-anno-2019-spoergsmaal-og-svar

2https://www.dst.dk/da/Statistik/nyheder-analyser-publ/nyt/NytHtml?cid=38368
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Dette sporgsmal gav mig lyst til at undersoge faenomenet nermere, for at finde ud af hvordan
moderne pilgrimme oplever rejsen, og hvad det er, der gor, at strommen af danskere pa ve; mod
Santiago de Compostela bliver sterre ar for ar. For at finde svar pa dette, er jeg udgéet fra folgende

problemformuleringer:

- Hvorfor er pilgrimsvandring stigende i popularitet, i et dansk sekulaert samfund?
- Hvordan skabes oplevelsen af at vere pilgrim?

- P& hvilken made pavirkes pilgrimmene af deres oplevelser?

1.2 Disposition

Forst vil jeg introducere mit emne med et baggrundsafsnit. Efterfolgende vil jeg kort beskrive den
teori og tidligere forskning, jeg har anvendt, inden jeg prasenterer den brugte metode, feltet og
mine etiske overvejelser. Herefter analyseres materialet i tematiske kapitler, hvor det forste handler
om, hvordan rejsen har pavirket pilgrimmenes liv, holdninger og i nogle tilfelde fungeret som
overgang til nye livsstadier, det neeste fokuserer pa fallesskaberne og sammenholdet, det tredje pa
den enkelhed mange soger, og det sidste handler om materielle tings betydning. Til sidst

opsummeres hovedpointerne i en konklusion.

1.3 Dansk tro og Caminoens historie
Den religiose orientering, 1 det danske samfund, er som sagt faldende, men maske ikke helt s&
meget som det tager sig ud ved forste gjekast. For selvom der kun er 37%, der rapporterer, at de tror
pa gud, er det fortsat 73,2% af befolkningen, der er medlem i folkekirken (Danmarks statistik
2022). Dette kan selvfolgelig skyldes, at det kreever en aktiv indsats at melde sig ud, og mange
derfor finder det nemmere at blive (Jenkins 2011: 249). Men Jenkins pdpeger ogsd, at mange kristne
traditioner, som dab, konfirmationer og bryllupper, er ritualer, der betyder meget for den danske
befolkning, pa trods af at mange af deltagerne ikke tenker sig selv som troende (a.a: 235). Maske
fordi mange opfatter kristendommen som noget, der stadig er sterkt knyttet til den danske kultur, da
det fortsat er de normer samfundet bygger pa (a.a: 240-241). Det er derfor udbredt i Danmark at
vere, det man kalder “kulturkristen”, hvor man feler en tilknytning til bade kristen kultur,
traditioner og kirken, men ikke er troende péa et personligt plan.

Det kan naturligvis diskuteres, om pilgrimsrejser kan kategoriseres som en af disse traditioner,

for godt nok var det i lgbet af middelalderen populart, ogsé 1 Norden, at drage pa pilgrimsrejser,
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men ved middelalderens afslutning kom reformationen. Dermed opstod tanken om, at gud findes
over alt, og at man ikke behgver rejse til bestemte pladser for at finde ham, og 1 1520 foreslog
Martin Luther, at man forbed pilgrimsvandring (Axelsson 2017: 22-26). Der var dog danskere, der
fortsatte med at tage pd pilgrimsvandring, omend det var i langt mindre omfang en tidligere (Kuzi¢
2017: 71).

Der er mange forskelige pilgrimsmal i Europa, men det jeg her har fokuseret pa, er Katedralen i
Santiago de Compostela, hvor St. Jacobs jordiske rester (angiveligt) skulle ligge begravet. Det
fortelles, at apostlen St. Jacob rejste til den Iberiske halve for at preedike, inden han vendte hjem til
Jerusalem, hvor han blev henrettet. Hans lig placeredes herefter i en badd ved Jaffa, og blev
transporteret tilbage til den Iberiske halve, hvor flere mirakler haendte for folk, der kom i kontakt
med kroppen. I det niende &rhundrede blev en eremit, af en sarligt strdlende stjerne og en vision af
en engel, ledt til St. Jacobs grav, pa en bakketop lidt udenfor den by, der 1 dag er Santiago de
Compostela. Der blev bygget en kirke, og pilgrimsrejserne tog sin begyndelse (Roseman 2004:
75-76).

I middelalderen blev Santiago de Compostela regnet som et af de sterste pilgrimsmaél, sammen
med Rom og Jerusalem. Antallet af pilgrimme faldt dog i forbindelse med reformationen (Gardner,
Mentley & Signori 2017: 58). Derudover skete der et drastisk dyk i antallet af pilgrimme 1 lobet af
det 19. og 20. arhundrede, selvom pilgrimsrejserne til Santiago de Compostela aldrig helt stoppede
(Dunn 2017: 21).

I lgbet af sin tid ved magten forsegte Francisco Franco at genskabe Santiago de Compostelas
storhedstid (Talbot 2017: 36-37). Det var dog forst 1 forbindelse med det hellige ar 1 1954, at man
begyndte at markedsferer Santiago udenfor Spaniens grenser, samtidig med at man forsegte at
udbygge mulighederne for transport og overnatning (a.a: 43). Disse tiltag bevirkede, at antallet af
pilgrimme ogedes, og for forste gang i lang tid begyndte der at ankomme internationale pilgrimme
fra badde Europa og Sydamerika (a.a: 43).

Selvom der er blevet foretaget pilgrimsrejser til Santiago de Compostela siden middelalderen,
er det skiftet gennem tiden, hvordan pilgrimsrejserne foregik. I 60’erne handlede det forst og
fremmest om at na frem til katedralen. Det beted mindre, hvordan det skete, og de fleste valgte at
foretage rejsen i bil, bus eller tog (Sadnchez y Sanchez & Hesp 2017: 3). Selve ruten begyndte dog
efterhdnden at fa mere betydning, og 1 1965 blev der indfert et system med et kort, der kunne
stemples undervejs, sa pilgrimme kunne bevise, at de havde gennemfort hele ruten. Dette gjaldt dog

ogsé, hvis man havde gennemfeort i bil (Talbot 2017: 46).



Forst 1 80’erne og 90’erne begyndte man at genskabe dele af stien som et sted, hvor man
kunne faerdes til fods. Det var i denne periode, at selve vejen til Santiago blev lige sa vigtig som
malet, og dermed opstod ogsa ideen om en pilgrim som en person, der rejser til fods (Sanchez y
Sanchez & Hesp 2017: 4). Derfor er det i dag sddan, at man for at gere sig fortjent til et Compostela
eller pilgrimsbevis, ved hjelp af stemplerne i sit pilgrimspas, skal kunne bevise, at man har géet
minimum de sidste hundrede kilometer til fods eller cyklet de sidste tohundrede kilometer (Dunn

2017: 13).

1.4. Teori og tidligere forskning

Litteraturen indenfor pilgrimsvandring indeholder en utrolig variation, eftersom pilgrimsvandring
findes indenfor mange forskellige religioner, og selv kristendommen har et utal af forskellige
helligdomme med hver deres s@regenhed. En stor del af forskningen bygger pa teorier, der blev
dannet, inden studier af pilgrimsrejser tog fart. Jeg vil derfor, som s& mange for mig, trekke pa
Arnold van Gennep, der allerede 1 1909 offentliggjorde sin bog The Rites of Passage, hvori han
argumenterer for, at mennesker gennemgar flere stadier i deres liv, og ved hver overgang hjelpes pa
vej af ceremonier eller ritualer (van Gennep 2019: 3). Han gennemgar en utrolig mangde ritualer
for at understotte sin teori om, at riterne i1 overgangsritualer ofte er ordnet i et bestemt meonster.
Overgangsritualer betragtes som en specifik kategori af ritualer, der kendetegnes ved at indeholde
tre faser. Den forste, der har til formal at separere individet fra den tidligere sociale position, og fra
samfundet som helhed, kaldes en preliminal fase. Den liminale fase isolerer individet fra
omgivelserne, og til slut indtreder den postliminale fase, der hjelper individerne med endnu en
gang at blive en del af deres samfund, men denne gang med den nye status, de netop er tradt ind i
(a.a: 11).

Victor Turner har bygget videre pd Arnold van Genneps teori, og fokuserer i bogen The Ritual
Process hovedsageligt pd den liminale fase, som han mener er kendetegnet ved ikke at indeholde
nogle af de egenskaber, der findes i den position personen netop har forladt, eller den hen er ved at
treede ind i. Individer, der opholder sig i en liminal fase, vil ofte vaere maerket med symboler, der
adskiller dem fra andre, samtidig med at de reprasenteres som nogle, der ikke ejer noget og derfor
er meget enkelt kleedt. Dette gor, at alle forskelle i rang og position mellem de, der befinder sig i
den liminale fase udviskes, hvilket giver mulighed for, at en sterk folelse af kammeratskab kan
opsta. Disse kammeratskaber kaldes communitas (Turner 2008: 94-96). Communitas inddeles i tre
forskellige former. Eksistentielle eller spontane communitas opstér frivilligt og uden menneskelige

planlegning, dermed er det en direkte modsatning til social struktur (Turner & Turner 1978: 252).
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Normative communitas udvikler sig fra eksistentielle communitas, nér der alligevel bliver behov for
social kontrol. Ideologiske communitas opstir, ndr mennesker bevidst forseger at skabe utopiske
sociale sammenhange (Turner 2008: 132). Bade ideologiske og normative communitas skabes
indenfor rammerne af struktur (a.a: 132). De spontane communitas derimod opstir gerne i
mellemrummene 1 de sociale strukturerer og ofte 1 spontane liminale situationer (a.a: 138). De bliver
ofte opfattet som noget nasten magisk, da de star i skarp kontrast til hverdagen, hvor individet ofte
ikke kan folge sine egne ensker, men ma tilpasse sig strukturen (a.a: 139).

I 1978 skrev Victor Turner, sammen med Edith Turner, bogen Image and Pilgrimage in
Christian Culture, hvor de forklarer, at de sogte efter den liminale fase 1 den katolske kristendom,
men var ude af stand til at finde noget, der helt svarede til det van Gennep beskrev, indtil de kastede
blikket pa pilgrimsrejser, som de mener har mange af kvaliteterne fra den liminale fase (Turner &
Turner 1978: 3-4). Derudover argumenterer de for, at gentagelserne 1 en pilgrimsvandring bevirker,
at personen treeder ind i en tilstand af flow (a.a: 138).

Begrebet flow kommer fra Csikszentmihalyi, der beskriver det som en tilstand, hvor en person
kan koncentrere sig om et begranset stimuli felt, hvor hen kan bruge sine evner til at opna et klart
mal, og dermed glemme sine egne problemer og identitet, samtidig med at hen opnér en folelse af
kontrol over sit milje. Dette mener han kan resultere i, at individet overskrider egoet og fir en
folelse af kontakt med noget, der ligger udenfor jeg’et (Csikszentmihalyi 1975: 41). Det er
hovedsageligt sportsudevere som dansere, basket spillere, bjergbestigere og skakspillere han
koncentrerer sig om, men han navner ogsd, at religiose aktiviteter kan betragtes som flow
aktiviteter, hvilket han isar tilskriver den strukturelle, rituelle opbygning af mange religiose
oplevelser (a.a: 44).

Jeg kommer yderligere til at gore brug af enkelte teoretikere, der ikke har nogen tilknytning til
pilgrimsvandring, for at kaste lys over materielle tings betydning for pilgrimme. Bourdieu beskriver
1 Distinction, hvordan ens valg 1 materielle ting og smag generelt er dannet af den habitus, man har
bygget op gennem hele livet, samtidig med at de tydeliggor og forsterker klasseskel (Bourdieu
2010: 166-168). Derudover benytter jeg Mauss, der beskriver, hvordan gensidig udveksling af gaver
kan fungere som en form for lim, der binder folk sammen, hvilket viser hvor stor vigtighed
materielle ting har for relationen mellem mennesker (Mauss 2016: 61). For at understotte dette,
bruger han Malinowskis beskrivelser fra Argonauts of the Western Pacific, hvor deltagerne 1 Kula-
ringen uopherligt bytter verdifulde smykker med hinanden sddan, at de samme smykker rejser 1

cirkler rundt mellem stammerne (Malinowski 2005: 72).



Af de n®vnte teorier virker Turners mest prominente indenfor pilgrimsrejser, og de ligger til
grund for en imponerende andel af den senere forskning pd omridet (Coleman og Eade 2004: 3).
Men selvom mange benytter sig af hans teori, er det gerne med en stor andel kritik. I forbindelse
med tidligere forskning pa omrédet vil det derfor vaere relevant at kigge pd nogle af disse kritikkere.
Jeg har derfor inddraget Eade og Sallnow, der mener, at pilgrimsrejser og mal kendetegnes af
stromninger, der gar bade mod konsensus og communitas, men ogsd mod opdeling og konflikt, og
at heterogeniteten er blevet overset af de antropologer, der har bygget deres forskning pa Turners
strukturalistiske teorier. Derfor har de samlet antologien Contesting the Sacred, med det formal at
sette en ny agenda indenfor studier 1 pilgrimsrejser. De mener ikke, at det er muligt at komme med
en overgribende definition af fanomenet pilgrimsrejser, og ensker derfor at dekonstruere kategorien
og kigge pa mere specifikke kulturer og meninger (Eade & Sallnow 1991: 2-3). De har begge
bidraget til antologien med hver deres tekst.

John Eade har skrevet om de hjelpere, der guider pilgrimme gennem badene ved skrinet i
Lourdes, hvor han finder det kontrastfyldt, at de bade har til opgave at hjelpe pilgrimmene, men
samtidig er 1 en position, hvor de kan give ordre. Dette resulterer i en del tovtreekkeri mellem
pilgrimmene, der gerne forseger at udfordre de standardiserede praksisser, og selv fa indflydelse pa
procedurene, og hjelperne, der kan enten efterkomme pilgrimmenes ensker eller negte dem (Eade
1991: 51).

Michael Sallnow fokuserer i stedet pa pilgrimsrejser i Andesbjergene, der pa den ene side er
romersk katolske og minder meget om europxiske pilgrimsrejser, men alligevel har specielle
aspekter, som han tilskriver regionens historie som koloni. Han beskriver, hvordan varierende
opfattelser omkring religion og pilgrimsmal bliver til forskellige diskurser, hvoraf en enkelt ofte
bliver stemplet som den officielle og dominerende, mens de andre bliver undertrykt. Men da selv
den dominerende diskurs med tiden kan blive modsagt og draget i tvivl, er der konstant en
transformation af diskurserne, der ofte kun kan blive forstéet til fulde gennem de bredere sociale og
historiske kontekster (Sallnow 1991: 137).

Som tidligere navnt varierer det, hvordan pilgrimsrejser udferes og forstds ved de forskellige
skrin og 1 de forskellige religioner. Der er dog ogsd kommet en tendens til, at pilgrimsrejser tolkes
mere bredt, og ikke nedvendigvis behover at vere centreret omkring det traditionelle, religiose
skrin. Jill Dubisch har skrevet om “the Run for the Wall” (the Run), der er et motorcykelevent, der
sa dagens lys 1 1989, da en gruppe Amerikanske Vietnam veteraner besluttede sig for at kere til
Vietnam Veterans Memorial (the Wall). Det er efterfelgende blevet til et arligt event, hvor bade

veteraner, parerende og andre interesserede kerer motorcykel tvaers gennem landet. Eventet har to
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mal. Det er dels en méde hvorpa veteraner forseger at helbrede de psykiske og felelsesmaessige
konsekvenser af krigen, som mange af dem stadig lider under. Samtidig med at det er et forseg, pd
at tvinge regeringen til at tage ansvar for de soldater, der stadig ikke er vendt hjem fra krigen
(Dubisch 2004: 108-109). Dubisch mener, at selvom det er et sekulert event, deler det mange
aspekter med pilgrimsrejser, da det er en rejse, der har en klar mission, samtidig med at deltagerne
spger transformation blandt andet af deres folelsesmessige tilstand (a.a: 114). Hun er klar over, at
mange forbinder pilgrimsrejser med et langsommere tempo, gerne til fods, men argumentere for, at
det er en absorberende made at rejse pé, der bringer folk ind i en sa&rlig psykologisk tilstand, der gor
dem mere modtagelige overfor rituelle beskeder (a.a: 115 og 117). Derudover er det vigtigt at
bemarke, at selvom Vietnam Veterans Memorial ikke er et religiost mél, sa er det blevet kaldt
“America’s greatest national shrine”, og har for mange en spirituel betydning (a.a: 123).

Den imponerende bredde indenfor forskningen 1 pilgrimsrejser har dog ogsa plads til de mere
traditionelle pilgrimsmal, og derfor har jeg mulighed for at gere brug af et studie, der faktisk
fokuserer pd vejen mod Santiago de Compostela. Nancy Frey udgav i 1998 en bog omhandlende
bade pilgrimmes vej til Santiago, samt deres efterfolgende oplevelse af at komme tilbage til
hverdagen (Frey 1998: 15). Hun har foretaget feltarbejde pa ruten, bade som pilgrim og som

hospitalera pa et pilgrimsherberg (Frey: 1998: 233-234).

1.5 Metode

Empirien til projektet er blevet samlet ind gennem 11 interviews og 4 deltagerobservationer.
Deltagerobservationerne bestar af to dagsture pa 6-8 timer (17-20 km) med foreningen Danske
Santiagopilgrimme, Danske Santiagopilgrimmes generalforsamling med en rundvisning 1 st. Bendts
kirke, samt en lille tur pd 10 km efterfolgende, og ved en kirkevandring sammen med Roskilde
Pilgrimsforening.

Ved generalforsamlingen tilbed en reprasentant for foreningen Santiagopilgrimme at laegge et
skriv om mit projekt op pé deres facebook side med mine kontaktoplysninger. Det er gennem dette
facebookopslag, at jeg er kommet i kontakt med de fleste interviewpersoner. Undtagelserne er to
forskellige par, som jeg madte henholdvis pa generalforsamlingen og pa en vandring, og som jeg
medtes med pé senere datoer, samt to andre personer som jeg fik kontakt til direkte gennem mail.

Jeg har interviewet 13 personer og gennem deltagerobservationerne snakket med yderligere
omtrent 20 personer. Til at starte med var tanken at fokusere pd bade Danmark og Skéne, men da
jeg blev sa godt modtaget i Danmark og hurtigt fik forholdsvis mange interviews, var der ikke tid til

ogsa at kontakte folk i Sverige. Derfor er alle deltagerobservationer udfert i Danmark og 10 af
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interviewene er med danskere. Jeg ndede dog at tale med en svensk pilgrimsprest, inden
beslutningen blev taget, og da de to lande er forholdsvis ens 1 kultur, samt begge er protestantiske
og med en hgj grad af sekularisering, har jeg valgt at inddrage interviewet. Af dem jeg har snakket
med, er der en let overvaegt af kvinder, der udger omkring to tredjedele af materialet. Langt de
fleste af begge kon har varet over 40 ar, og en forholdvis stor andel er pensioneret. I forhold til tro
er der en rimeligt jevn fordeling mellem protestanter, ikke-religiose og dem der ser sig selv som
spirituelle i en eller anden form. De er udvalgt efter, at de alle har géet mindst en pilgrimsvandring
(mange har gaet flere). De fleste har startet med at ga i Spanien, oftest pa den Franske Camino, og
selvom nogle har gaet andre pilgrimsruter efterfelgende, for eksempel i Italien, Tyskland, Sverige
og Danmark, sé har jeg valgt at fokusere pad de Spanske Caminoer, da alle de pilgrimme, jeg har
snakket med, har katedralen 1 Santiago de Compostela som fallesnavner.

Det kan vere svart at skelne mellem deltager observation og interview (Goransson 2019: 107),
hvilket blev tydeligt under deltagerobservationerne, hvor jeg fik mulighed for at snakke med mange
forskellige vandrere, hvoraf mange havde géet pad caminoerne i Spanien, flere var pa vej, og enkelte
var kommet med pa turen gennem bekendte, der var medlemmer af gruppen. Jeg var overrasket
over, hvor godt det fungerede at fore uformelle samtaler gdende, da der var en meget dynamisk
dannelse og oplesning af grupper, hvilket gav mig mulighed for at snakke med mange forskellige
personer, bade enkeltvis og 1 grupper. En anden fordel var at lengere perioder af tavshed ikke blev
akavede, og der derfor var mulighed for lange tenkepauser, som ellers ikke optraeder i interviews,
samtidig med at samtaler ofte er mindre konfronterende, ndr man gér ved siden af hinanden, end nér
man sidder stille og kigger 1 hinanden 1 gjnene. Der var dog den udfordring, at jeg ikke kunne tage
noter undervejs, og derfor métte vente til bagefter, for jeg kunne skrive alt ned, jeg kunne huske,
selvom det naturligvis ikke er muligt at huske alt, der er blevet sagt (Géransson 2019: 112).

Interviewene gav til gengeld mulighed for langt mere dybe og sammenhangende berettelser
(a.a: 120), og jeg havde mulighed for at optage dem, hvilket har varet en uvurderlig hjelp 1
skrivefasen (a.a: 138). Ni interviews har varet med enkeltpersoner, mens de to har varet med
egtefeller, og fungeret som en slags gruppeinterview 1 mini format (Davies 2008: 106). Tre
interviews er udfert over computeren, mens de sidste otte har varet ansigt til ansigt. De er alle
blevet udfert som semi-strukturerede interviews, og til at starte med havde jeg en interviewguide at
stotte mig til (Davies 2008: 106), men det viste sig, at folk gerne bevagede sig 1 andre retninger end
jeg havde ventet, og det var utroligt individuelt, hvad der beted mest for de forskellige. Derfor
stoppede jeg med at tage den frem, hvilket fungerede langt bedre for mig, s& samtalerne blev mere

og mere ustrukturerede i1 formen, efterhdnden som feltarbejdet skred frem. Jeg havde naturligvis
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stadig nogle temaer i baghovedet, som jeg gerne ville ind pd, men samtidig havde jeg friheden til at
folge interviewpersonerne 1 hvad, der var vigtigt for dem og tilpasse sporgsmalene til den enkelte
(a.a 106). Det er derfor ogsa de ting interviewpersonerne selv har taget op, der ligger til grund for

temaerne i opgaven, da det som sagt ikke var de ting, jeg havde ventet.

1.6 Etik

Alt deltagelse 1 projektet har naturligvis veret frivilligt. Ved den forste vandring havde jeg, over
telefon til foreningen Santiagopilgrimme, féet tilladelse til at komme. Ved de tre arrangerementer,
der var arrangeret af Santiago pilgrimme, fik jeg mulighed for at prasentere mig for de
tilstedevaerende og forklare, hvorfor jeg var der, og en smule om hvad mit projekt gik ud pa (Davies
2008: 54). Den eneste deltagerobservation, hvor jeg ikke blev prasenteret, er derfor pa turen med
Roskilde Pilgrimsforening. Dette var dog en kirkevandring, hvor fokus var pd en kirkegérd 1
Roskilde, og observationerne har derfor ikke haft relevans for min opgave. De personer jeg
snakkede med pé turen, prasenterede jeg mig selv og mit projekt for.

Jeg har forsagt at gare det samme for hvert interview, selvom jeg som sagt har udviklet temaer
og spergsmal undervejs, alt efter hvad empirien viste (a.a: 55), og det derfor kun har veret i meget
overordnede termer, jeg har kunne beskrive mit projekt for deltagerne. Derudover har jeg informeret
alle om, at de til enhver tid kunne sige fra og undlade at svare, samt om at alt deltagelse er
fuldsteendigt anonymt (a.a: 59). Der er derfor ikke nogen oplysninger, der kan fores tilbage til
enkeltpersoner (Goransson 2019: 46). Alle interviewpersoner har i analysefasen varet kodet med tal
og bogstaver 1 stedet for navne og optraeder i teksten under tilfeldigt valgte pseudonymer. Den

eneste undtagelse er pilgrimsprasten, som jeg snakkede med 1 egenskab af hans profession.
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2. Transformation

2.1 Pilgrimsvandringens effekter - accept, forandring og fornyelse

Der er mange forskellige drsager til, at pilgrimme velger at tage afsted pa vandringen, og dermed
ogsa en overvaldende variation, i hvordan pilgrimmene foler, at rejsen har pévirket dem. Frey
mener derfor, at pd4 Caminoen mister kategorierne “pilgrim” og “pilgrimsrejse” nemt mening, for
ruten er ikke kun religios, den har ogsd plads til rejsende, der kommer for turisme, spiritualitet, et
sted at serge, nostalgi, forbindelse til naturen, en flugt fra hverdagen eller simpelthen for eventyret
(Frey 1998: 4-5). Hun mener dog, at det alligevel for mange er en made at sege en form for
transformation (Frey 1998: 27). Men dette er tydeligvis ikke noget, der galder for alle. En del
pilgrimme forteller, at de simpelthen gjorde det for oplevelsens skyld og ikke foler, at det har
pavirket dem pa anden mdde, end ved at give dem gode minder at tenke tilbage pa, og at de heller
ikke pa nogen made havde ventet, at det skulle vaere en livsforandrende rejse. Nogle beretter om, at
de har lert sig selv bedre at kende ved at g&, mens andre forklarer, at de har lert at acceptere sig
selv. Pilgrimmen Ida, som vandrede for at bearbejde sorgen over sin mors deod, afgere om hun
skulle blive 1 sit egteskab, og finde ud af, hvad hun ville arbejde med resten af sit liv, forklarer, at
“Jeg tror, man larer at acceptere sig selv. Jeg ved ikke, om man lerer sig selv bedre at kende, men
man larer at acceptere sig selv med de svagheder og de styrker, man nu har”. En anden pilgrim,
Jane, forklarer, at vandringen har underbygget og forsterket, den hun var i forvejen, og
sammenligner turen med alkohol, p4 den méde forstdet, at det bringer folks @gte indre op til
overfladen. Det bliver altsa tydeligt, hvor mange forskellige oplevelser og erfaringer folk har gjort
sig pd deres pilgrimsvandringer.

Der er dog ogsa mange, der faktisk har oplevet, at turen har pavirket dem 1 en eller anden grad,
selvom det ofte ikke opleves som store forvandlinger, og beskriver for eksempel, at de er blevet
mere taknemmelige, bedre til at leve i1 nuet, har ryddet ud i bade ting og relationer eller har fiet
mere tillid til sig selv. Pilgrimmen Anders kommenterer, at han havde last mange fortellinger,
inden han tog afsted, og havde pa baggrund af det kunne forstd, at man gerne skal rense hovedet for
tanker, mens man gar, og opné en form for ny bevidsthed og en ny made at vare pa, eller i hvert
fald skulle legge sit liv om, pa en eller anden made, ved hjemkomsten. Det var dog ikke den
virkelighed, han oplevede undervejs. Alligevel forteller han, at han oplevede noget, han aldrig
havde oplevet for, og at det pd nogle omréder var en gjendbner. Han feler derfor, at han er blevet

mere religios, og er begyndt at se livet pd en anden made, blandt andet ved at vere mere
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opmearksom pd de menneskelige sider af tilvaerelsen. Frey mener da ogsa, at det ikke nedvendigvis
er selve stedet, der skaber forandring, men i stedet processen og den mening pilgrimmen selv
tillegger sin vandring. Derfor er der heller ikke nogen grund til at tro, at pilgrimmenes oplevelser
nedvendigvis skal kunne sammenlignes, og hun valger at se rejsen som “an event that often leads
one ultimately back to home and to the self with a ‘difference’ (Frey 1998: 178-179). Dette virker
til at stemme meget godt overens med pilgrimmenes oplevelser, af enten at lere sig selv bedre at
kende eller komme til at acceptere sig selv.

Hun nevner ogsd, at nogle af de pilgrimme, hun medte, kaldte Caminoen for
“terapiruten” (Frey 1998: 45). Det er ikke et udtryk, jeg selv er stadt pa, men flere forteller, at de
ved at gd er kommet af med problemer og ting, der nager. Pilgrimmen Gitte navner, at de sidste ar
pa hendes arbejde, inden hun gik pa pension, havde veret svaere. Hun oplevede dog, at fordi der
bare var hende selv og ikke noget forstyrrende, fik hun tid til at tenke over det og blev forst der
rigtigt klar over, hvad det havde betydet for hende. Samtidig felte hun, at det kom mere pé plads, og
at nogle ting blev klarere og tydeligere for hende, sé selv om det stadig var der, kom det til at betyde
mindre. En anden pilgrim, Katrine, fortaeller, at traditionen med at efterlade sten, der symboliserer
noget, man gerne vil legge fra sig ved Cruz de Ferro (som jeg kommer til at vende tilbage til)
hanger sammen med, at pilgrimsvandringen til Santiago de Compostela oprindeligt var en
renselsesvandring. Hun mener dog, at selvom det méske kan beskrives som en renselsesproces at
leegge ting bag sig, sé har hun alligevel oplevet pilgrimsvandring mere som en fornyelse i forhold til

livet. Tanken om pilgrimsvandring som fornyelse er noget, der gar igen i flere af beretningerne.

2.2 Pilgrimsvandring som overgang i livet

Det er i forbindelse med pilgrimsvandringen som fornyelse sarligt interessant, at denne fornyelse
kan ske pd alle tidspunkter i livet. Van Gennep papeger, at individer altid gennemgar mange
overgange til forskellige stadier gennem livet, uanset hvilket slags samfund de lever 1. Her skal
“stadier” forstas bredt, sd det bade er stadier, der kommer naturligt til alle som fodsel og pubertet,
de mere frivillige som agteskab og forzldreskab, men ogsd mere daglidags nedvendige som
overgange mellem forskellige slags beskaftigelser (van Gennep 2019: 3). Derfor er det
bemerkelsevardigt, at Katrine forteller, at mange valger at ga en pilgrimsvandring, nar de befinder
sig 1 livsovergange. For eksempel medte hun mange helt unge mennesker, der netop havde afsluttet
gymnasie/high school, som gik for at forsege at finde ud af, hvad der skulle ske med deres liv
fremadrettet, mens andre gik i forbindelse med skilsmisser. Selv gik hun, da hun netop var blevet

pensioneret, og folte derfor, at hun ogsa selv var i1 en overgang til en ny tilvaerelse. Dette er noget,
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hun deler med flere af de pilgrimme, jeg har snakket med, og Gitte, der ogséd har géet umiddelbart
efter at veere géet pa pension, siger “Du har veret vant til at fylde dit liv med arbejde, ik? Og hvad
sa? Jeg synes, det var en god made, ligesom og... Det er et springbret. Til det videre liv”’. En anden
pilgrim, Thomas, forteller, at da han gik pa efterleon, ville han sige paent farvel til de sidste 50-55 &r,
og orientere sig pa ny ved at ga Caminoen. En pilgrimsvandring har altsa for nogle en funktion som
marker af overgange til andre stadier, statuser eller roller i livet.

De ritualer, der mange steder folger med disse overgange, bliver af van Gennep kaldt rites of
passage (overgangsritualer). Turner og Turner argumentere for, at pilgrimsrejser pA mange mader
minder om en form for initiation, ikke nedvendigvis til en ny status anerkendt af det
omkringliggende samfund, men til et nyt eller dybere eksistensniveau (Turner & Turner 1978: 8).
Selvom der er fellestreek, mener de dog ikke, at en pilgrimsrejse reelt kan kaldes en initiation, da
det normalt forstds som en synlig, kulturel transformation af individet (a.a: 31). Alligevel forteller
pilgrimmen Thea, der har en helt s@rlig historie, hvordan vandringen for hende var en overgang.
Hun havde netop veret i gennem et hardt kreftforloeb med kemo og stralebehandling, pa et rs
varighed, hvilket havde taget hardt pa hende, og hun forteller, at “Da jeg sa var faerdig behandlet,
og hospitalet sagde ‘hej, hej, du er rask’, sa havde jeg det sddan: ‘Det er sjovt i siger det, jeg har
aldrig folt mig mere syg"”. En dag, da hun 14 syg i sin seng, fik hun den tanke, at hun trengte til at
gd en lang tur, men vidste ikke hvor eller hvordan, man ger den slags. Hun stillede derfor
sporgsmalet pa facebook, og blev pd den made bekendt med Caminoen. Hun kebte derefter det
nedvendige udstyr og tog afsted 8-10 dage senere, pa trods af at hun var sd syg, at hun, pa det
tidspunkt, darligt kunne lofte en liter malk, og siger, at “Jeg har aldrig prevet noget sé
transformerende, i forhold til at, altsd... Det var faktisk en oplevelse af at ga sig tilbage til livet”.
Transformationen foregik pé to planer. Der var delvist det fysiske, hvor hun fik gdet sin krop tilbage
1 form og fik lagt en medicintage bag sig. Samtidig genvandt hun troen pa, at hun kunne lykkedes,
og at hun havde den styrke og vedholdenhed det krevede, hvilket gav hende langt mere tillid til sig
selv. Det er altsa tydeligt, at hun oplevede sin forste vandring som en overgang pa samme made som
de tidligere n@vnte pilgrimme, men maske 1 endnu hejere grad. Hun mener selv, at folelsen kan
have virket kraftigere, fordi hun havde veret sa syg, at hun ikke vidste, om hun ville blive rask igen,
og forklarer, at “Jeg havde en fornemmelse af, at det var sddan et... nermest et overgangsritual.
Altsa, der var et gammelt mig, og sd var der et helt nyt mig”. En pilgrimsrejse kan altséd opfattes
som en overgang af individet, selv hvis det ikke er et ritual, der er skabt og anerkendt af det

omkringliggende samfund. Det handler altsd forst og fremmest om den indre folelse af forandring. 1
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dette eksempel leverede pilgrimsrejsen den overgang tilbage til hverdagen som raskt menneske,

som hverken samfundet eller hospitalet kunne tilbyde.

2.3 Et savnet mellemrum

Selvom van Gennep inddeler overgangsritualer i tre faser (preliminal, liminal og postliminal),
leegger han dog ogsa vaegt pa, at de tre forskellige typer ikke er lige vigtige eller lige centrale i alle
overgangsritualer (van Gennep 2019: 11). Den fase, der hovedsageligt er relevant i forhold til
pilgrimsvandring, er den /iminale fase, der beskrives som et mellemstadie, som isolerer individet i
en sarlig tilstand, hvor hen er udenfor samfundet, og ikke leengere besidder den gamle status, men
heller ikke er trddt ind i den nye. Det er altsd en form for mellemrum, der skal gore individet klar til
den nye position (Turner 2008: 95). Mange pilgrimme virker til at opfatte en pilgrimsvandring som
en made, hvorpa man kan treekke sig vaek fra hverdagen. Gitte, der brugte sin pilgrimsvandring til at
fundere over nogle ting, der havde veret svere pa arbejdspladsen, siger “Du gar jo bare. Du har dig
selv. Du har tiden. Du har tankerne. Der er ikke noget forstyrrende”. Flere forteller, at det er
befriende, at man ikke behover at tjekke nyhederne og generelt folge med 1, hvad der foregar
derhjemme.

Ifolge Turner er liminalitet en fase, hvor man star udenfor det seedvanelige system, og hvor de
sedvanelige love og normer ikke lengere galder for en (Turner 2008: 95). Her er det verd at
bemarke, at Turner og Turner ikke mener, at liminalitet udelukkende skal forstés i1 forbindelse med
de traditionelle overgangsritualer, som dem van Gennep brugte som grundlag for sin teori. I stedet
mener de, at liminalitet kan bruges til at forstd alle faser af kulturel forandring, hvor tidligere
overbevisninger eller adferd kritiseres eller revideres som folge af nye mader at organisere sociale
relationer (Turner & Turner 1978: 2). Det virker altsa til at pilgrimsvandringerne har en del til felles
med liminalitet, og at pilgrimmene virkelig far mulighed for at opholde sig i en fase, hvor de ikke
leengere behover leve op til de regler og krav, de foler sig underlagt i deres hverdag.

Det er interessant, at selvom det danske samfund, som sa mange andre, har tydelige overgange,
hvor individet skifter status, er der flere af de navnte, der ikke indeberer nogen former for
ceremonier eller overgangsritualer. Det er mit indtryk, at det gerne foregér relativt stilferdigt, nar et
menneske gir pa pension eller efterlon, og Thomas forteller, at han oplevede det som en “kold
tyrker”, da han kom fra en verden, hvor en stor del af hans tanker var knyttet til hans arbejdsplads,
hvilket pludselig stoppede. Der er gerne er en ceremoni, nar et menneske gér fra single til gift
status, men dette er ikke tilfzeldet, nar skiftet gar den anden vej, og et par bliver skilt. Et andet

interessant eksempel er konfirmationen, som tidligere var en tydelig overgang fra barn til voksen,
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men eftersom skiftet til voksenlivet efterhdnden kommer langt senere, virker det nu mere som et
ritual, der aftholdes uden, at der reelt sker et skift i status.

Et lidt mere ekstremt eksempel pa et manglende overgangritual er blandt amerikanske Vietnam
veteraner. Jill Dubisch forklarer, at da veteranerne vendte hjem fra krigen, medte de kun
ligegyldighed eller indeedte modstandere af krigen, og de fik derfor ikke den velkomst hjem, de
havde ventet (Dubisch 2004: 106). Hun mener, at de derfor aldrig fik mulighed for at fele, at de var
“kommet hjem”, hvilket gjorde det svaert for dem at tilpasse sig deres nye hverdag vek fra krigen
(a.a: 107). De blev derfor fanget i en permanent liminal tilstand. Det er denne tilstand, “the Run”
skal forsoge at hjelpe dem ud af, ved at tilbyde dem et fellesskab, hvor de ikke er stigmatiseret,
helbrede de psykiske smerter og reintegrere dem i samfundet (a.a: 118). Der er flere ritualer
undervejs, og veteranerne bydes velkommen, og fir mad og overnatning 1 de lokalsamfund, de
kommer gennem pa turen (a.a: 118-120). Denne modtagelse giver veteranerne en folelse af at blive
budt “velkommen hjem” de steder, hvor de gor holdt, dermed kommer veteranerne undervejs til at
acceptere deres status som veteraner, og far den reintegration i1 samfundet, de ikke fik ved
hjemkomsten fra krigen (a.a: 121 og 126). Man kan altsd sige, at "the Run” giver veteranerne
mulighed for at opholde sig i en liminal fase undervejs, og giver dem derfor ogsd mulighed for at
afslutte denne fase, og dermed med at overkomme den liminalitet og marginalisering de ellers har
veeret fanget 1 (a.a: 128).

Der er naturligvis den betydelige forskel, at mange Vietnam veteraner er dybt traumatiserede,
og ude af stand til at fungere normalt og tage del i samfundets hverdag, hvorimod langt de fleste
pilgrimme er fuldt ud en del af samfundet op til afgangen. Alligevel virker der til at vaere fallestraeek
i form af, at man gennem en pilgrimsvandring kan give sig selv den liminale fase, som samfundets
traditioner ikke tilbyder. Det ville muligvis kunne forklare, hvorfor Thea, pilgrimmen med det hdrde
kreftforleb, oplevede vandringen sa tydeligt som et overgangsritual. Da hospitalet slap hende,
sagde de, at hun var rask, men hun felte sig ikke rask, og der var ingen ritualer til at hjelpe hende
med at blive reintegreret i samfundet i sin nyvundne status som rask. P4 samme made kan man
forestille sig, at mennesker, der bliver skilt eller gér pd pension, kan opleve, at der ikke er nogle
ritualer, der kan stotte dem 1 overgangen til en ny status. En pilgrimsvandring kan dermed for nogle
levere det overgangsritual, de mangler hjemme, og ved at give dem mulighed for at traekke sig vek
fra hverdagen i en periode, hjelpe dem med at blive reintegreret i den nye status.

Det skal dog ogsa navnes, at der er mange, der ikke bruger pilgrimsvandringen pa denne made.
Et par, Maria og Daniel, der ogsé gik efter, at have veret gennem kraftforleb, forteller ikke om det

1 termer af overgang, men legger derimod mere vagt pd en folelse af taknemmelighed. Derudover
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er der flere punkter, hvor den liminale fase ikke har relevans i forhold til at forstd pilgrimsrejser, for
selvom nogle oplever en forandring pé et personligt plan, sa sker der ikke nadvendigvis et reelt skift
1 personens position ved hjemkomsten i omgivelsernes gjne, 1 hvert fald ikke et der er knyttet til
selve pilgrimsrejsen. Tveaertimod oplever mange, at det er svert at fortelle om deres oplevelser,
simpelthen fordi folk, der ikke selv har foretaget en pilgrimsrejse, finder det svart at forsta, det
pilgrimmene forseger at formidle. Samtidig beskriver Turner den liminale fase som et sted, hvor
man forholder sig passiv og ydmygt underkaster sig instruktererne (Turner 2008: 95). Godt nok
forteller mange pilgrimme, at de nyder, at man ikke behover, at diskutere retningen, fordi den er
givet pa forhdnd, men udover det er det en meget individuel rejse, hvor det er fuldstendig op til
pilgrimmen, hvordan hen vil foretage den. Aspektet med instrukterer, der guider folk, er derfor ikke
relevant 1 forhold til pilgrimsvandringerne, og det er heller ikke noget, der savnes, som Anders
siger: “Jeg kan godt lide mit eget selskab, sd er der 1 hvert fald ikke nogen, der skal bestemme”.
Praesten, Magnus, foreslar, at det faktisk netop er autonomien, der ger, at pilgrimsvandring eger i
popularitet 1 en sekulariseret tid. Han mener, at mange ikke leengere har en forankring til kirken,
men foler en andelig leengsel eller 1 hvert fald spekulerer over eksistentielle spergsmal, men har en
forestilling om kirken som et autoritert system, man skal passe ind i. En pilgrimsvandring derimod
kan man foretage, som man vil, og man bestemmer selv, hvem man vil vare, og hvad man seger.
Frihed er da ogsa et negleord, der nevnes af mange, hvilket ikke stemmer overens med teorien
omkring overgangsritualer.

Turner og Turner anerkender dog ogsa, at pilgrimsrejser ikke fuldt ud kan kaldes et
overgangsritual, bade fordi det er en frivillig rejse, og fordi der ikke sker et synligt skift i
pilgrimmens status. De foreslar derfor, at man i stedet for at bruge udtrykket “liminal fase” bruger
udtrykket liminoid eller quasi-liminal (Turner & Turner 1978: 34-35). Dette virker som et mere
brugbart begreb til at forsta en fase, hvor pilgrimmene bevarer en hgj grad af autonomi og kontrol
over deres oplevelse, men samtidig far mulighed for at kappe bandene til hverdagen og opleve et

feellesskab, der er underlagt andre normer, end det de kender hjemmefra.
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3. Faellesskab

3.1 Lighed og statusleshed

Stemningen er god pa Caminoen, herer man igen og igen. Fantastisk, faktisk... “Magisk!” siger
nogen, ligefrem.

Thea forteeller, at der er et pilgrimskodeks, der hedder “giv det videre”, hvilket betyder, at “det
er et &bent rum, hvor man deler informationer med hinanden og hjaelper hinanden godt pa ve;j”.
Samtidig udveksles der ogsa fysiske ting, og hun fortsatter “Jeg ved da ikke, hvor mange bananer
og dasecolaer og liter vand og sadan noget, jeg har udvekslet, bade faet og givet til folk undervejs”.
Mange legger vaegt pa, at man gerne lgber ind i de samme mennesker igen og igen, kommer pa de
samme caféer og gerne indtager sine maltider sammen. Katrine forteller, at “man lader ikke en
pilgrim sidde alene og spise (...) S& inviterer man normalt ind, man er meget sddan inkluderende”.
Jane siger, at “grunden til at jeg synes, den franske rute er sa fantastisk, er fordi, det er s socialt. Du
meder simpelthen alle... Og kunne man overfere den stemning, der er pd Camino Frances til
verden, sd var der ikke krig”. I mange samtaler med pilgrimme bliver det sociale aspekt af
pilgrimsvandringen navnt igen og igen.

Endnu engang virker det til, at Turner og Turners ideer om en quasi-liminal fase kan vare
brugbare. Denne gang til at forstd det sammenhold, der opstar mellem pilgrimmene. De mener, at i
den liminale fase bliver man reduceret til en helt grundleeggende form, for at kunne bygges op pd ny
og blive klar til at treede ind i en ny status, samtidig med at fravaeret af social status skaber intense
og ligeverdige kammeratskaber (Turner 2008: 95). Denne tilstand, hvor der ikke langere er
hierarkiske systemer, der tilskriver enkelt individer mere eller mindre verdi, og alle derfor er lige,
kalder de communitas (a.a: 96). Oplevelsen af, at der er en lighed, man ellers ikke oplever, er noget,
der blev nevnt af flere pilgrimme. Blandt andet forteller Thomas, at “Jeg synes, at bade ken, alder
og nationaliteter bliver... ophavet. Altsa det ligesom om, at det er flydende”. Katrine mener, at man
ofte, nar man meder mennesker 1 hverdagen, indleder med at sperge til deres profession. Pa
Caminoen derimod meder man hinanden som pilgrimme, ikke i kraft af ens profession. Derfor er
det, hverken det man fortaller, ndr man prasenterer sig selv, eller det man sperger ind til 1 medet
med nye mennesker. Hun mener, at dette medvirker til, at der ikke pd samme made er status pa
Caminoen. Ida forteller i trdd med dette, at nar alle gar i vandrebukser, kan man ikke leengere se
den sociale klasse, samtidig med at man ikke snakker om, hvad folk laver hjemme. I stedet drejer
samtalerne sig om turen, og det “nu” man netop befinder sig i pa rejsen. Det vil sige ens oplevelser,

de ting man har set pa vejen, de forventninger man har og det felles mal.
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Det virker altsé til, at Turners beskrivelse af, at pilgrimsrejsen bringer pilgrimmen i kontakt
med andre “like-minded souls”, samtidig med at interaktionen mellem mennesker ikke lengere er
styret af de vanlige regler for social struktur (Turner & Turner 1978: 31), er noget man ogsé oplever
pa Caminoen. Flere beskriver, at der er en helt anden abenhjertighed, end man er vandt til fra
hjemme, og Jane siger at “(...) man betror sig til en vildt fremmed, som man aldrig har medt fer, og
forteeller ens dybeste hemmeligheder, for sddan er det bare”. Man har altsd nogle langt dybere og
eventuelt ogsd mere spirituelle samtaler, end hvad der ellers opfattes som normalt, som Thea
udtrykker det: “Hvis jeg havde s& dbenhjertige samtaler nede pa posthuset for eksempel, som jeg
har, nér jeg gar Caminoen, sé ville folk betragte mig som vaerende markelig og filterles”. Samtidig
mener hun, at hvis man gik og hilste pa alle, man medte, som man ger pd Caminoen, ville folk tro,
at man var bims. Ida forklarer, at hvis man kommer ind pa en cafe og ser en enlig pilgrim, s&tter
man sig straks der, selvom der er andre borde, hvilket man aldrig ville gere i Danmark. Det ser altsa
ud til, at der er mange treek, der minder om de communitas, som gerne opstér i en liminal/quasi-
liminal fase, hvor spillereglerne er anderledes end i1 hverdagen, og hvor ensartetheden mellem
deltagerne abner for dybere samtaler og dermed relationer.

Langt de fleste mener ogsé, at det er nemmere at tage kontakt til andre mennesker pd en
pilgrimsvandring, men der er forskellige tanker omkring, hvorfor det er s& meget anderledes end 1
vante omgivelser. Ida fremhaver, at alle er pd vej mod den samme destination, og forklarer, at de
mennesker hun snakker med pa en pilgrimsvandring, ville hun sandsynligvis ikke have taget
kontakt til, hvis hun havde medt dem pa gigaden i Danmark. Dels fordi folk ville finde det
merkeligt, og dels fordi man ikke ved, om man har noget til feelles. P& Caminoen derimod ved man,
at man har et fellesskab, med alle de pilgrimme man meder, fordi man er der af den samme grund
og er pa vej mod det samme mal. Pilgrimmen Hanne bevager sig i lidt de samme baner og
forklarer, at man nemmere kommer i snak, fordi man har en vi-felelse. Hun sammenligner det med,
hvis man géar med en klapvogn i Danmark og helt naturligt snakker med andre, der har klapvogn
med, fordi man ved, at man har et fellesskab omkring at have fedt og have et barn, hvilket naturligt
leverer et samtalemne. P4 samme made oplever mange en vi-felelese pd Caminoen, og der opstér
tilsyneladende nemmere communitas, da man har naturlige samtaleemner, fordi man laver det
samme, oplever det samme og ser de samme smukke udsigter.

Andre mener, at det ogsd handler om, hvad det er for en slags mennesker, der gér der, og en
siger, at alle, der gér pa den Franske Camino, er meget 4bne, mens Thea forklarer, at hvis man ikke
havde et dbent hjerte, ville man ikke befinde sig der, men have valgt en anden méde at bruge sin

ferie. Hun mener dog samtidig, at samtalerne ogsa bliver hjulpet i gang af, at alle er der af en grund,
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pa trods af at grundene er meget indviduelle. Et helt anderledes forslag, Katrine tager op, er, at det
skyldes, at folk ikke pa samme made bruger mobiltelefoner som i hverdagen. Hun forklarer, at man
i sagens natur ikke kigger pa sin mobiltelefon, mens man gér, hvorimod det i andre situationer kan

vaere svert at tage kontakt til mennesker, fordi de er optaget af teknologi.

3.2 Magtstrukturer

Selvom de fleste pilgrimme, jeg har snakket med, har talt om fellesskabet pa turen, er det alligevel
veerd at naevne, at teorien omkring communitas ikke stdr uimodsagt. Eade og Sallnow har grundigt
kritiseret Turner og Turner og argumenterer for, at deres teori er for strukturalistisk og har ligget til
grund for, at mange senere har analyseret pilgrimsrejser pa en made, der overser de modsatninger,
der ogsd dukker op (Eade & Sallnow 1991: 3). Eade fokuserer pa, hvordan der er en konflikt
mellem hjelperne og pilgrimmene ved badene 1 Lourdes, hvor organisatererne forseger at
bestemme, hvordan det skal foregd, mens pilgrimmene forseger at gere modstand mod den magt.
Han argumenterer dermed imod Turner og Turner, der mente, at communitas optrddte ved skrinet 1
Lourdes (Eade 1991: 51-52). Eade fokuserer hovedsageligt pa hjelperne, som han mener har et
naermest militerisk hierarki og beskriver den systematiske méde, hvorpd pilgrimmene guides
igennem badene, hvor der ofte er lange koer af folk, der venter pd at komme igennem (a.a: 56).
Dette star i kontrast til, hvad der fortaelles om vandringen mod Santiago, hvor der er langt mindre
struktur, og hvor pilgrimmene har en langt sterre frihed til selv at planlegge deres tur, som de
onsker den. Det eneste tidspunkt, hvor hjelpere har en rolle i forhold til organisering, er pé
herbergerne, hvor pilgrimmene overnatter.

I folge Turner og Turner vil pilgrimssystemer kunne beskrives som normative communitas.
Normative communitas udspringer oftest af mere spontane folelser af broderskab og sammenhold,
som man forseger at bevare, og hvor det derfor bliver nedvendigt med en vis form for organisering
for at kunne mobilisere de nedvendige ressourcer. Derfor vil alle spontane communitas med tiden
vare nedt til at forvandle sig til normative communitas for at kunne bestd (Turner & Turner 1978:
135). Dette virker til at vere tilfeldet med Caminoen, hvor en forholdvis hej grad af
institutionalisering er nedvendig, 1 form af herberger, pilgrimsmesser og indsamling af stempler for
at kunne fa et bevis pad den gennemforte pilgrimsvandring ved afslutningen. Derfor er der ogsa
regler og organisering, selv i dagligdags ting, for eksempel at unge pilgrimme far overkejerne og
@ldre underkeojerne, og at herbergerne gerne gemmer et par senge til pilgrimme over 65, som ville
have svere ved at ga videre, hvis herberget er fyldt, nar de kommer frem. Alligevel virker det til, at

selvom der er regler, sé er der stadig en stor frihed og en meget lille indblanding fra hjelpernes side,
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hvilket star 1 skarp kontrast til badene 1 Lourdes, hvor en helt anden kontrol er nedvendig, og som
derfor virker langt mere normativ i sin karakter end faellesskaberne pa Caminoen.

Samtidig virker det til, at mange regler er blevet internaliseret af de fleste pilgrimme, og mange
forteeller om yngre eller mere friske pilgrimme, der frivilligt overlader deres seng til en anden. Det
kan vere en, der er @ldre, men det kan ogsé vare til en, der simpelthen er mere treet, og det opfattes
derfor ikke som en regel, men ligger i stedet til grund for mange hjertevarmende historier. For
eksempel forteller Katrine om en oplevelse, hvor en meget, meget tret pige kom ind pé et herberg,
og en mand overlod hende sin seng, hvorefter han selv blev inviteret til at overnatte i et privat hjem.
Det virker altsa til, at selvom organiseringen geor, at fellesskaberne pd Camnioen kan beskrives som
normative communitas, sa forhindrer det ikke pilgrimmene i at opleve en folelse af spontane/
eksistentielle communitas. Reglerne 1 forhold til senge tildeling opleves altsd ikke som noget, der
patvinges pilgrimmene fra hjelpernes side. | stedet forstas de som en del af det fellesskab og den
hjelpsomhed, der for mange kendetegner Caminoen. Dermed kan de faktisk virke til at forstaerke
folelsen af eksistentielle communitas 1 stedet for det modsatte.

Yderligere er det veerd at bemarke, at de konflikter, Eade henviser til, er til en vis del mellem
hjelperne, men hovedsageligt mellem hjelpere og pilgrimme (a.a: 70). Han mener, at der er for
meget struktur til, at communitas kan dannes, og at pilgrimmene sjeldent tenker pa at gere
modstand mod hjlpernes magt (a.a: 75). Turner derimod beskriver 1 sin forklaring pa communitas
udelukkende de personer, der gennemgér et ritual sammen, og derfor er ligevardige, ikke “the ritual
elders”, der styrer ritualerne (Turner 2008: 96). Hjzlperne ser mere ud til at kunne sammenlignes
“the ritual elders” end med ligevaerdige personer, der sammen gennemgar et ritual, og der er derfor
ingen grund til at tro, at communitas ngdvendigvis skulle inkludere de hjalpere, der serger for at
holde orden. Alligevel virker det til at vere tilfeldet pd Caminoen, og Thomas, der ogsé selv har
provet at arbejde som frivillig pa et herberg, forteller, at 99% af de steder han har veret, har det
varet sade mennesker, der af hjertet ensker at hjelpe pilgrimmene. Han beretter om et rerende
mede, hvor hjelperne tog en personlig afsked med hver enkel pilgrim, bad en ben for dem og
onskede dem held og lykke pa vandringen, og et andet hvor nonnerne bade lavede mad, spillede og
sang for dem. Det virker til at ga igen flere steder, at bade hjelpere og pilgrimme spiser sammen, og
at hjelperne dermed er inkluderet i faellesskaberne. Kun enkelte meget store steder foler han, at den
narhed han ellers oplevede gik tabt, simpelthen fordi der er for mange pilgrimme til, at hjelperne

kan na at komme taet pa dem.
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3.3 Konflikt

Sallnow skriver, at nar store grupper samles omkring det samme pilgrimsmal, vil det sandsynligvis
skabe uenighed selv blandt dem, der egentlig tilherer den samme trosretning, da der vil opsta
forskellige forstdelser af malets betydning (Sallnow 1991: 137). Katedralen, hvor st. Jacob ligger
begravet, kan naturligvis siges at vere et kristent pilgrimsmal, alligevel kan man ikke sige, at alle
de, der valfarter dertil, deler den samme tro. P4 vejene mod Santiago fardes bade katolikker,
protestanter, ateister, agnostikere, de der seger en spiritualitet udenfor kirkens rammer, og alt der i
mellem. Af dem jeg har snakket med, har nogle protestanter veret meget bevidste om deres egen
tros forskellighed fra den katolske, der dominerer 1 Spanien, og Jane forteller, at hun kun ind 1
mellem deltager i pilgrimsmesserne undervejs, fordi hun ikke bryder sig om den katolske kirke. Det
er dog den eneste gang, jeg har hert den holdning udtrykt.

De fleste virker derimod glade for messerne, selvom de er bevidste om forskellighederne, og

13

Gitte forklarer, at hun holder meget af pilgrimsmessen i katedralen, “... men vi har jo ikke det
samme forhold til relikvier, og hvad de ellers har. Det siger jo ikke rigtigt os noget”. Katrine
beskriver, at det betyder meget for katolikker at kunne fa lov til at legge armene omkring st. Jacob
og vare ved kisten, og selvom hun ikke mener, at det betyder sa meget for protestanter, oplever hun
alligevel at kunne blive grebet ogsé af katolske ritualer. Ida, som ogsé er protestant, forteller, at hun
deltog i mange af de katolske messer, og selvom hun er meget bevidst om, at den sidste nadver ikke
betyder det samme i de to trosretninger, sd gik hun til alters alligevel, for som hun siger “Jeg er
ligeglad. Jeg er pilgrim”. Det er tilsyneladende heller ikke noget praesterne opfatter som er problem,
selvom Thomas forteller om en enkelt haendelse, hvor hans kone blev afvist af en prast, da hun
ville tage imod nadveren, forteller han ogsa, at den ledende praest efterfelgende sagde, at kirken har
plads til alle, der seger gud og var meget undrende overfor hendelsen. Det ser altsd ud til, at det
ogsd passer pd pilgrimsmalet i Santiago de Compostela, ndr Eade og Sallnow siger, at det
kendetegner et stort pilgrimsmal, at det er universalistisk, hvilket vil sige, at det kan indeholde
mange forskellige religiose diskurser pd samme tid og dermed give mennesker af vidt forskellige
overbevisninger, det de onsker af besaget (Eade & Sallnow 1991: 15). Det er dog ikke kun religiose
diskurser der er plads til.

Mange af de pilgrimme, jeg har snakket med, er ikke religiose. Det er dog tydeligt, at heller
ikke dette skaber konflikt, og pilgrimme af alle trosretninger og overbevisninger gar side om side,
og der ser ud til at vaere en stor respekt for andres overbevisninger. Thomas, der opfatter sig selv
spirituel i stedet for religios, forteller om, hvordan han vandrede sammen med en Italiensk mand,

der var katolsk troende til fingerspidserne og gerne gik med ham til katolske messer og pd den made
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fik nogle fine oplevelser, samt fandt det interessant at laere mere om de katolske helgener. Gitte
forklarer, at hun ikke selv er troende, men at hun er fascineret over, at folk tror, pa den made de tror,
selvom det aldrig har sagt hende selv noget og synes, at der alligevel er noget serligt over at gi ind
1 kirkerne undervejs. Det er noget, der gar igen hos mange ikke-troende pilgrimme, der ofte er
bemarkelsesverdigt konsekvente med at besoge de kirker, de moder undervejs. Dette gelder ikke
bare pé lange vandringer i udlandet, men ogsa pd de dagsture, der arrangeres af foreningen Danske
Santiagopilgrimme. Det forklares dog ikke i religiose termer, men snarere med at det er
imponerende bygninger, og at det giver en ro at opholde sig i dem. Thea forteller endda, at hun
faktisk identificerer sig som buddhist, men tilfgjer, at det jo er en livsfilosofi og ikke en religion.
Der er altsa heller ikke her modsatninger, der besvearligger pilgrimsvandringen, og ogsa hun
oplever kirkerne som mere relevante, end hun havde troet og siger, at hun pa den seneste tur ikke er
gdet forbi en kirke uden at vare inde at tende et lys, pd trods af at hun ikke er medlem af
folkekirken. Samtidig forteller hun, at hvis hun kan komme til at sove i et kloster, vaelger hun det
frem for alt muligt andet, fordi der er en helt s@rlig &nd. Dette handler dog for hende mere om
spiritualitet end om religios tro, og hun opfatter hele pilgrimsrejsen mere som et &ndeligt rum end et
religiost rum.

Ida stotter dette og mener, at der efterhdnden er kommet en anden opfattelse af
pilgrimsvandring, sa det handler mere om at opleve noget spirituelt. Spiritualitet kan tilsyneladende
forstas pd mange mader, hvor nogle snakker om andelighed, mens det for andre simpelthen betyder
at leere sig selv bedre at kende, og for atter andre er knyttet til naturkrafter. Derfor virker det igen til
at passe perfekt, nar Eade og Sallnow er af den opfattelse, at et pilgrimsmaéls kraefter ikke
udspringer af det selv, men i stedet fungerer som et rituelt rum, hvor alle de divergerende opfattelser
og holdninger som pilgrimmene selv medbringer fir mulighed for at komme til udtryk (Eade &
Sallnow 1991: 10). Det virker til, at der generelt er en stor respekt for alle disse forskellige
overbevisninger og en enorm rummelighed, sa jeg snart ikke har tal pa, hvor mange gange nogle har
fortalt mig, at “alle gar deres egen camino”.

P& trods af at Eade og Sallnow nevner, at selve pilgrimsmélet kan rumme alle de
overbevisninger, pilgrimmene kommer til det med, s tilegner de alligevel meget tid 1 deres tekster
til de uenigheder, det kan skabe, og de er ofte blevet citeret for at have sagt, at “it is necessary to
develop a view of pilgrimage not merely as a field of social relations but also as a realm of
competing discourses” (Eade & Sallnow 1991:5). Det virker dog sjeldent til, at alle de forskellige
diskurser pilgrimmene bringer med sig pé rejsen ligefrem konkurrerer med hinanden, med maske

lige en enkelt undtagelse i forhold til hvad en “rigtig pilgrim” er.
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Mange forstdr en pilgrim, som en der gar til fods, og enkelte giver udtryk for, at man ikke kan
tage en bus til Santiago, for sa er man ikke en rigtig pilgrim. Der er dog ogsa andre, der finder det i
orden, selvom det i sagens natur ma kaldes en pilgrimsrejse og ikke en pilgrimsvandring. Langt de
fleste virker simpelthen overraskede over spergsmaélet. Tilsyneladende ligger ideen om, at man kan
have lyst til at foretage en pilgrimsferd pad andre méder end til fods dem fjernt, men er ikke noget
de egentlig har en holdning til. Dette skyldes sandsynligvis, at det for mange er selve vandringen,
der er det vigtige. De gar mod et mal, men det er vejen mod malet, der er det centrale i deres
forteellinger.

Selve vandringen virker da ogsé til at veere det eneste sted, hvor pilgrimmenes diskurser reelt
kommer 1 konflikt. Ida forklarer, at “det eneste skel, der er, det er dem, der berer deres bagage og
dem, der ikke gor og dem, der ikke gor det, de bliver anset som ikke at vere rigtige pilgrimme, nir
du snakker med dem, der barer deres bagage”. Det vil sige, at hun oplever, at der er en opdeling
mellem de pilgrimme, der baerer alt de har brug for i deres rygsak, og dem der far sendt de fleste af
deres ting med et transportfirma, sd de selv kun behever at bare en lille dagsturs rygsek. Hun
fortsetter dog til at forklare, at man ogséd kan se lidt mere nuanceret pd det, da der for eksempel er
mange @ldre, der gér, og det virker det da ogsa til, at de fleste gor. Hanne fortaller, at hun har hert,
at nogle kalder dem, der ikke barer selv eller overnatter pa hoteller i stedet for pa pilgrimsherberger
for luksuspilgrimme, men synes, at man mé vare lidt nysgerrig pa, hvorfor nogle velger at gore det
sddan. Hun mener derfor, at det er vard at respektere, at pilgrimme, der har ryg og
skulderproblemer, kan fa transporteret deres ting og ga sd langt alligevel. Det lyder altsé ikke til at
vare en opdeling, alle er enige 1, og en stor del af de pilgrimme, jeg har snakket med, forteller, at
de ikke selv deler den opfattelse, men har medt andre pa turen, der bruger begrebet
“luksuspilgrimme”.

Det ser altsa ud til at, Sallnow kan have ret i, at “A miraculous shrine is, in a very real sense,
an arena of competition and struggle between different groups attempting to win control of a crucial
cultural resource” (Sallnow 1991: 143). Definitionen af hvad en “rigtig pilgrim” er, er
tilsyneladende det eneste punkt, hvor der er en tydelig kamp, og hvor den danske pilgrimsforening
faktisk prever pé at pavirke reglerne 1 Spanien, samtidig med at det skaber diskussioner i Danmark.
Som tidligere nevnt skal man have gaet de sidste 100 km for at fi et pilgrimsbevis, men nogle
danske pilgrimme er af den overbevisning, at man ikke er en rigtig pilgrim, hvis man ikke har géet
leengere, samt at det bliver for voldsomt med alle de mennesker, der “kun” dukker op for at ga de
sidste 100 km. De forseger derfor at fa distancen sat op. Andre er modstandere af dette, og Hanne

siger, at hun ikke synes, det bliver for meget “for det er jo sidan nogle glade mennesker”, mens
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andre n@vner, at nogle tester pilgrimsvandring med en kortere distance, inden de far mod pa at ga
leengere.

Det er derfor interessant, at selvom mange af pilgrimmene er bevidste om en del diskussioner
om, hvorvidt man er en rigtig pilgrim, hvis man far bagage transporteret, cykler, overnatter pa hotel,
kun gar de sidste 100 km eller bruger motoriseret transport pa noget af strekningen, sé velger langt
de fleste, af dem jeg har snakket med, den stillingtagen, at der ikke er noget, der er rigtigt eller
forkert, som Gitte udtrykker det “man skal gore det, som man synes... og igen... alle gir deres egen
Camino, ogsd dem der... korer en tur”. Serligt sldende er det, at jeg ikke har hert nogen navne
religigsitet eller trosretning, som noget der afger, om man er en rigtig pilgrim. Det handler i langt

hgjere grad om stemning.
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4. Enkelhed/Flow

Nar pilgrimme snakker om for eksempel, at man skal gé lengere end hundrede kilometer for at
vare en rigtig pilgrim, s& handler det tilsyneladende ikke om religios tro eller fortolkninger over
mélets betydning. Det italesattes ofte som en stemning eller folelse, der forst opstar efter en
passende lang vandring. Hanne fortaeller, at der sker noget specielt med hende, nar hun er afsted en
maned, hvor hun kommer ind i et sarligt “mood”, som hun ikke har oplevet pa kortere ture med
Danske Santiagopilgrimme.

Turner og Turner bruger Csikszentmihalyis teori om flow til at forklare, hvorfor Lough Derg
pilgrimme gentager deres pilgrimsrejse om og om igen. Der er naturligvis den forskel, at
pilgrimsferden til Lough Derg, er langt mere omhyggeligt organiseret med specifikke benner,
runder omkring bronze krucifikserne og sa videre (Turner & Turner 1978: 119). Den pilgrimsfaerd
de beskriver, kan altsd siges at vere langt mere praget af gentagelser og monotoni end
pilgrimsvandringerne til Santiago de Composrtela. Alligevel virker der til at vere visse aspekter, der
er de samme. Csikszentmihalyi beskriver flow som en tilstand, hvor man er fuldstendigt opslugt, af
det man foretager sig og ikke tenker pa omgivelserne. Han mener, at dette bliver muligt, ndr man
kun skal koncentrere sig om en meget begreenset mangde stimuli, mens alle irrelevante stimuli
blokeres ude (Csikszentmihalyi 1975: 47). Et andet kendetegn ved flow er, at det er tydeligt for
personen, hvad han skal gere eller opnd, samtidig med at der er et begranset set af valgmuligheder
(a.a: 52). Dette passer godt pa det pilgrimmene beskriver, da det de fremhaver igen og igen er
enkelheden ved at ga. Ida tilskriver, den tilstand hun kommer i, nar hun pilgrimsvandrer, den
rutinemaessige hverdag, der optraeder pd Caminoen, hvor hver dag foregér efter det samme menster,
og man kan lukke alt andet ude, samt enkelheden, hvor man ikke skal tage stilling til noget, som
hun siger “Du gar over Pyren®erne, og sd drejer du til hejre”. Samtidig mener hun, at det er
fantastisk ikke at behove at tjekke nyhederne og bare kunne vare 1 naturen og med sig selv.

Thea legger stor veegt pa den tanketomhed, der opstér, nar hun ikke skal teenke pa andet end
nu’et og vandringen. Hun oplever sit lederjob som stressende og opslidende og tager derfor pé
pilgrimsvandring hvert &r for at opsege enkelheden, stilheden og friheden, samt for at slippe for
krav, kompleksitet og tidsstyring. Disse ting er noget rigtigt mange pilgrimme navner omend det
gerne er forskelligt, hvilke der betyder mest for den enkelte. Katrine velger at fremhave den enkle
livsstil, hvor der ikke er ret meget man skal forholde sig til, og hvor man ikke behover at overveje
for eksempel hvad for noget tej, man skal have pa, hvilket giver hende en ro, foruden tid til

efterteenksomhed, refleksion og til at gere ingenting. Hanne forklarer, at man ikke skal tenke pa
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andet end at nyde turen, tage indtrykkene ind og s&tte det ene ben foran det andet, og tilskriver det
serlige “mood” hun oplever, at det er den samme rytme dag efter dag. Samtidig beskriver hun det
som en lykkefolelse at veere ét med sin krop og fortaller, at hun felte sig mere adben overfor
oplevelserne og naturen. Gitte beretter, at det hun glader sig mest til er “folelsen af bare at gd der
ud af”, hvilket for hende handler bdde om friheden og felelsen af godt at kunne klarer det, pé trods
af de fysiske udfordringer hun slds med, is@r i forhold til knaeene. Dette er et andet aspekt, der
navnes af Csikszentmihalyi, som mener, at flow bedst opstdr, ndr en aktivitet ligger indenfor
personens evner, og hverken er for svar eller for let (a.a: 56).

Der er dog ogsa aspekter, der ikke passer, da Csikszentmihalyi gerne beskriver flow som en sa
altopslugende koncentration, at den er svar at bibeholde over laengere tid (a.a: 45). Dette virker ikke
til at veere tilfeldet for pilgrimmene, der gerne vandrer i flere uger af gangen og beskriver tilstanden
som noget, der varer turen ud. Til gengald forteller de, at det tager tid at komme ind 1 den. Thea
beretter, at “Det der rent faktisk sker, det er, at jeg... ikke pa dag 1 og heller ikke pd dag 7, men du
ved, et stykke hen ad vejen, nir man sddan er kommet ind i det monotone, som det egentlig er, at
sove, spise og ga og barbere sit liv ned til den form for enkelhed, det er, at der bliver tomt”. Ida
forteeller, at hun tror, man skal have gaet i mindst en uge, uden at skulle bekymre sig om hverdagens
goremal, for man kommer i den specielle mental tilstand eller stemning. Her er det dog interessant,
at hun mener, at ndr man forst har prevet at vaere 1 den tilstand, sa bliver den nemmere at finde igen
ogséd pa kortere ture, men det er fortsat en stemning, hun hovedsageligt forbinder med at gé. Et
andet aspekt af flow, er det Csikszentmihalyi kalder “loss of ego”, hvor man fuldstendig glemmer
sig selv (a.a: 49). Jeg har naturligvis tidligere beskrevet, hvordan mange pilgrimme foler, at deres
problemer kommer til at fylde mindre, men de beskriver ikke, at de glemmer sig selv, tvertimod
oplever mange, som tidligere naevnt, at de lerer sig selv bedre at kende eller kommer til at acceptere
sig selv, samtidig med at de ofte er ekstra modtagelige overfor oplevelser og den omgivende natur.

Alligevel virker det til, at den sindsstemning, flere pilgrimme beskriver, kan minde meget om
flow, og teorien kan kaste lys over den ro, der opstér, nar hverdagens stress og krav toner bort, og
pilgrimmen altid ved, pracis hvad hen skal gere. Dog er den koncentration, Csikszentmihalyi
beskriver, for altopslugende til at kunne daekke pilgrimmenes oplevelse, men maske pilgrimmene

alligevel kan siges at opleve en s&rligt mild form for flow péd deres vandring.
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5. Materialitet

5.1 Pilgrims symboler
Der var mange ting, der overraskede mig undervejs i indsamlingen af empiri, men det der slog mig
mest var, hvor vigtige rent praktiske, fysiske og materielle ting er pé en pilgrimsvandring.

Turner navner, at personer, der befinder sig i den liminale fase, tydeligt skilles ud fra det
omkringliggende samfund ved hjelp af forskellige symboler (Turner 2008: 95). Her er
muslingeskallen oplagt, da den fungerer som et fysisk symbol, der kendetegner en pilgrim til
Santiago de Compostela. Den har optradt i forbindelse med Caminoen siden det 12. arhundrede. Til
en begyndelse var det ved rejsens slutning, pilgrimme kom i besiddelse af muslingeskallen, men det
har @&ndret sig med tiden, s pilgrimme nu har den med sig undervejs for at vise deres status som
pilgrimme. Frey fremhaver muslingeskallen som central for hendes informanters folelse af at vaere
pilgrimme (Frey 1998: 56). Ganske rigtigt vaerdsatter mange af de pilgrimme, jeg har snakket med,
muslingeskallen, og Jane navner, at hun synes, det er et fedt symbol, fordi der er s& mange, der ved,
hvad den betyder, mens Thea forteller, at muslingeskallen 1 starten hjalp hende med at identificere
sig som pilgrim, forst og fremmest ved at give hende en folelse af tilhersforhold blandt de andre
pilgrimme.

Der er dog ogsd enkelte, der ikke tillegger muslingeskallen den store betydning, og flere
forteeller, at de ikke egentlig bruger symbolet til at identificere andre som pilgrimme, feks siger
Katrine, at “Nej, det er mere, at man bare... Det ved man bare (...) man kan jo se, at det ikke er en
lokal, og nér det ikke er en lokal, hvilke andre end pilgrimme render s& rundt der?”. Hanne
fremhaver outfittet, som det der tydeligst viser, at en person er pilgrim, og Thea navner rygsakken,
da den tydeligt adskiller pilgrimmen fra en person, der bare er ude at gé en tur. Det er altsé tydeligt,
at selvom muslingeskallen er et symbol pa, at man er pilgrim, er det ikke det eneste, der
identificerer en pilgrim.

Hvad der viser, at man er pilgrim, er det helhedsindtryk pilgrimmen fremviser gennem béde sit
udstyr og sin pakledning. Bourdieu papeger, at det tgj eller de objekter, man omgiver sig med viser
ens aktuelle status (2010: 70). Det er altsa, hvad man har, der er afgerende for, bdde hvordan man
klassificerer sig selv, og hvordan man klassificeres af andre (a.a: 49). Det bliver tydeligt i
forteellingerne om lokalbefolkningens hjelpsomhed, der nemt kunne udgere et helt kapitel, at det
betyder noget for pilgrimmenes oplevelse, hvordan de klassificeres. Thea navner, at
lokalbefolkningen har langt sterre respekt for en person, de kan identificere som pilgrim og far langt

mere lyst til at hjelpe personen godt pa vej. Anders mener, at hvis man kommer med rygsak og
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muslingeskal, bliver man taget imod pé en helt anden made og tilleegger dette, at pilgrimmen gér i
en hgjere sags tjeneste, samtidig med at en pilgrim ankommer som ydende 1 modsa&tning til turisten,
der kommer som krevende. Han forklarer, at “folk er mere respektfulde over for dig. Du skal til
gengald ogsd vare det, fordi det eneste du skal efterlade dig, det er dit fodspor”. Der er dog ogsé
pilgrimme, der tillegger respekten og hjelpsomheden, enten at lokalbefolkningen tjener pa alle, der
passerer igennem, eller at Spaniere generelt er mere dbne og venlige. Alligevel oplever mange, at
deres fremtoning bade 1 attitude, men ogsé helt konkret i objekter som rygsak og muslingeskal gor
hele forskellen, i1 forhold til hvordan de klassificeres, og dermed medes af bade andre pilgrimme og

lokalbefolkningen.

5.2 Udstyr

Bourdieu er af den overbevisning, at folk gerne aktivt bruger de objekter de omgiver sig med, til
tydeligt at adskille sig selv fra andre klasser (2010: 169). Det er derfor interessant, at flere nir de
forteeller om deres udstyr gerne, til en hvis grad, ser sig selv i modsatning til dem, der ikke har lige
sa godt udstyr. For eksempel beskriver Jane, at det er meget vigtigt at rygsaekken har et godt
mavebalte og satter dette 1 kontrast til pilgrimme, der ikke var forberedt pa dette “...men sé ser
man sadan nogle unge piger, der gar i de sidste nye sneakers og s med en eller anden skolerygsak,
hvor de gér med stropperne sadan ude over skuldrene, fordi de simpelthen har sa ondt i skuldrene,
fordi der ikke er mavebalte pd”. Bourdieus teorier omhandler klasseforskelle, hvilket der er bred
enighed om, ikke er noget, der optraeder pa Caminoen. Alligevel er der en vis opdeling, men det
handler tilsyneladende langt mere om kroppens tilstand og mulighed for at klare turen. Denne
distinktion har helt abenlyse arsager, da dem, der ikke har godt udstyr (hovedsageligt stevler, der
ikke sidder ordentligt) i sagens natur har svart ved at gd langt. Det vil sige, at de enten mé opgive,
eller det er dem, der “kun” géar de sidste 100 km.

Det udstyr folk velger, er derfor ikke det, der ser godt ud, men det der kan hjelpe dem 1 mal.
P& den made kan man se en vis lighed med Bourdieus teori, da han mener, at nedvendigheder, for
arbejderklassen, ofte forvandler sig til strategier og preferencer, s& det, der er praktisk og
funktionelt, ogsd bliver det man foretreekker, ens smag, samtidig med at det kommer til at fungere
som en form for klassifikation af gruppen (a.a: 170-171). Det er tydeligt, at pilgrimme gerne
foretraekker det udstyr, der er praktisk, for at de kan gennemfore turen og leegger en vis glede og
stolthed 1 at have gode funktionelle ting. Der er dog den forskel, at Bourdieu er af den
overbevisning, at smag og preferencer, der udvikles som en del af ens habitus, hovedsageligt er

styret af gkonomiske hensyn (a.a: 173). Det er tydeligt, at det tager tid at tilpasse habitus til de nye
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krav, og der er mange historier om pilgrimme, der har varet nedt til at skifte udsyr, og iser stovler,
ud, op til flere gange, inden de ramte rigtigt. Dette illustrerer, at smag her ikke er knyttet til
okonomiske hensyn, tvaertimod forklarer mange, at det er absolut nedvendigt at betale, hvad godt
udstyr koster, hvilket bestemt ikke er billigt. En anden vigtig forskel er, at Bourdieu mener, at toj,
blandt andre ting, er med til at forme folks sympatier og antipatier i forhold til hinanden (a.a: 238).
Her skal det navnes, at selvom mange skelner mellem sig selv og pilgrimme, der ikke har godt
udstyr med, sa virker det kun sjaeldent til at skabe antipatier. Tvartimod snakkes der gerne med stor
medfelelse om de pilgrimme, der har mindre godt udstyr, maske fordi det ikke bare handler om,
hvordan man tager sig ud, men udmenter sig i fysiske smerter, i form af vabler og skader.

Det bliver derfor ogsé gentaget om og om igen, at det er ligegyldigt, hvordan tej og udstyr ser
ud, bare det fungerer. Der forekommer enkelte eksempler pa pilgrimme, der gir specifikt efter
bestemte marker, men ogsa her er det af rent praktiske hensyn. Et par stykker navner, at de gerne
vaelger Osprey rygsakke, men at dette udelukkende skyldes, at de er gode og lette. Hanne fortaeller,
at hun altid keber Mammut stevler, simpelthen fordi hun ikke har faet vabler af dem og derfor ikke
tor forsege sig med andre marker. Andre har lignende historier, hvor de, efter lang tids segen,
finder de helt rigtige stovler og holder sig til dem fremover. Man kan altsé ikke sige, at der er en
bestemt stil, der kendetegner et “os”, sdidan som Bourdieu beskriver det (a.a: 397). Derimod er der
generelt enighed om, at det er meget individuelt, hvad der passer til en, og at det eneste man kan

gore er at prove sig frem, til man finder det helt rigtige.

5.3 Minimalisme

En anden ting, der betyder meget for pilgrimmene i forbindelse med tej og udstyr, er mangden,
man tager med sig. Thea forklarer, at “Jeg tager aldrig noget med, som ikke har mindst to funktioner
(...). Jeg har jo gdet om sommeren, men jeg er ogsé blevet overrasket af snestorm, om sommeren, i
Pyrenzerne for eksempel, og sd finder man jo ud af, at man kan bruge sit hindklede som
halsterkleede og sine sokker som vanter og sddan noget. Man ma vare lidt kreativ”’. Ud over
tingenes funktion bliver der altsd ogsd brugt meget energi pd at sikre sig, at rygsaekken er sé let at gé
med som muligt, og derfor ogsé at tingene i den vejer sa lidt som muligt. For eksempel forklarer
Thea videre, at hun ved, at de 7 vatpinde, hun skal bruge til X antal dage, vejer pracis 4 gram, mens
Gitte fortaeller, at hun netop har kebt ny sovepose, fordi den var 200 gram lettere, end den hun
plejede at bruge. Flere giver udtryk for, at de selv finder det en smule nordet at gd s meget op 1

vaegt, men samtidig bliver det ogsa navnt igen og igen, at lav vagt er vigtigt for at gere turen god.
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Pa trods af at mange tanker kredser om at minimere vagten og den begrensede mangde ting,
der derfor kan medbringes, har jeg endnu ikke snakket med en pilgrim, der har givet udtryk for at
savne noget pa vandringerne. Tvertimod har mange beskrevet lettelsen ved ikke at skulle overveje
sit tojvalg og gleeden ved den frihed, det giver at kunne bere alt, hvad man har brug for pa ryggen.
Frihed er et ord, der kommer op igen og igen, nar pilgrimme forteeller om, hvorfor det er si dejligt
ikke at medbringe mere end det mest nedvendige, og Hanne tilfojer, at det giver en andelig lethed.
Samtidig fortaeller hun, at hvis man har det optimale udstyr, s& maerker man naesten ikke vagten, da
rygsaekken narmest bliver en del af ens egen krop.

Interessant nok er denne folelse af frihed, der opstar ved kun have det mest nedvendige med pa
turen, noget mange pilgrimme har taget med sig hjem. Den erkendelse, at man kan klare sig med
meget lidt, er noget, der gir igen 1 mange pilgrimmes fortellinger, og flere har valgt at foretage en
fysisk oprydning ved hjemkomsten, ogsd selvom det ikke nedvendigvis beskrives som store
abenbaringer og radikale livsendringer. Jane forteller, at hun ikke bevidst skabte forandringer 1 sit
liv, men at hun alligevel begyndte at rydde ud i sine ting, da hun var vendt hjem, “For mig har det
mere vaeret sddan noget med, at det ligesom siver ind 1 fundamentet, s& det bliver en del af mit liv,
det der med at leve sparsomt og kunne ngjes med mindre...”. For hende var det altsa en gradvis
forandring og ikke en pludselig omlegning. Der er dog andre pilgrimme, der virkelig har lagt deres
liv om pa en langt mere bevidst made. Thea forteller om, hvordan hun, inden den ferste tur, havde
en stor lejlighed og 150 flyttekasser, men hver eneste gang hun kom hjem fra en ny tur ryddede lidt
mere ud, for at genfinde den enkelhed, hun havde lert at kende pd4 Caminoen. Hun bor derfor nu i et
lille hus 1 landlige, naturskenne omgivelser og ejer ikke mere end 20 flyttekasser.

Hvis vi vaelger at se pilgrimsvandringen som en quasi-liminal fase, sddan som Turner foreslér,
kan det hjelpe os med at forstd, hvorfor noget s& simpelt som at vandre kan forandre pilgrimmenes
liv. Victor Turner skriver, at fordi liminalitet er en mulighed for at trekke sig vak fra hverdagen, er
det ogsa en periode, hvor man kan granske verdierne i ens kultur (Turner 2008: 167). Det ser
ganske rigtigt ud til, at mange af pilgrimmene, undervejs pé deres vandringer, har modificeret deres
veerdier, blandt andet i1 forhold til fysiske ting, og at det netop er denne tilbagetrekning fra

hverdages normer, der har ligget til grund for et fornyet syn pa, hvad der er vigtigt 1 hverdagen.

5.4 Tingenes vigtighed
Flere pilgrimme beskriver, at de er blevet rd med at smide ting ud, der ikke er vigtige for dem, men
det betyder ikke, at de pludselig er kommet til at betragte alle materielle ting som betydningslese.

Som tidligere navnt forteller en pilgrim, at rygsaekken bliver en del af hende selv. Denne
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formulering gor det oplagt at kigge nermere pd Mauss’ teori om, at gaveudveksling skaber varende
band, fordi en ting altid vil vere en del af personen, selv hvis den gives veek (Mauss 2016: 71). Han
mener altsé, at hvis en person giver en gave, er det en del af personen selv, hen overferer til den
anden person. Det, den anden person modtager, er sdledes ikke bare en ting, men derimod en del af
giveres sj&l eller spirituelle essens (a.a: 72-73). Et eksempel pa hvordan ting og mennesker kan
blandes sammen, fortelles af en pilgrim, Marie, der har en meget smuk og gribende historie om,
hvordan hun havde ting hjemmefra, for eksempel sten og en bekendts sko, med pa turen. Disse ting
symbolisererede venner og bekendte, der var syge af kraeft og blev placeret pa steder, hvor hun
folte, det kunne give dem lidt ekstra stotte 1 deres kamp. I det tilfelde er en sko ikke bare en sko,
men rummer stadig en forbindelse til ejeren, pa trods af at denne er langt vaek i et andet land.

Ting, ofte sten, kan dog ogsa bruges pa en helt anden made og symbolisere dele af ejermanden,
som personen gerne vil af med. Det med at leegge ting fra sig, som man ikke vil have med videre 1
livet, er tilsyneladende noget, der har fiet en speciel status pd den Franske camino. Cruz de Ferro
beskrives som et vigtigt ikonisk sted pa ruten, der har en stor betydning for mange pilgrimme. Her
leegger man en sten, man har haft med hjemmefra, som en symbolsk handling, for at give slip pa
noget, der har bundet en. Det kan vare storre eller mindre ting og er helt individuelt fra person til
person. For eksempel beskriver Thomas, der vandrede i1 forbindelse med, at han gik pé efterlon, at
han havde en sten med hjemmefra, der symboliserede hans tid pa arbejdsmarkedet, som han gerne
ville leegge bag sig. Som en ekstra finurlig krelle, der ikke oprindeligt var planlagt, havde han
gennem langere tid fiet samlet ferie og afspadsering sammen, séddan at han faktisk vandrede en del
af ruten, inden han officielt gik pa efterlon. Dette muliggjorde, at han pé praecis det tidspunkt, hvor
han ville have haft fyraften, pa den sidste officielle arbejdsdag, kunne laegge stenen ved jernkorset
og pa den mide tage afsked med sin arbejdsplads gennem 40 ar.

Mauss bruger hovedsageligt sin teori, om at ting bliver en del af ejeren, til at forklare de
kontrakter, der kan skabes, hvor mennesker, stammer eller landsbyer knyttes sammen gennem
gaveudvekslingen (a.a: 108-109). Dette er ikke tilfeeldet med udstyret pa pilgrimsvandringer, der pa
ingen made kan siges at vare objekter, der skal byttes eller gives veek, tvertimod. Men det er
tydeligt, at ideen, om at “Souls are blended into things; things are blended into souls” (Mauss 2016:
87), er relevant for at forsta det forhold, nogle pilgrimme far til deres udstyr.

Det er hovedsageligt rygsak og stovler, der er sé centrale for folk, at man efterhdnden far en
speciel relation til dem. Katrine fortaller, at det efterhdnden bliver et personligt forhold, man far til
sin rygsek, fordi det nermest er ens hus og hele ens ejendom. Hun laner derfor ikke sin rygsek ud,

selvom hun normalt gerne laner andre ting ud. Denne folelse, af at nogle ting bliver sa intime, at de
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ikke kan lanes ud, gar igen hos flere, og Gitte fortaller, at hun har gaet med den samme rygsak pa
alle hendes ture og foler, at det er en god ven at have med. Thea tilslutter sig dette og forteller, at
hun faktisk oplevede, at hendes davarende kereste 1ante hendes rygsaek ud, uden tilladelse, og at
hun blev bade vred og kranket, da hun oplever den som sit eget lille sneglehus, der er formet efter
hendes krop. Samtidig tilfejer hun, at hun fik et specielt forhold, til de stevler hun gik 1 pd sin forste
tur, da det var dem der fik hende igang. Hun na@nnede derfor ikke at selge dem, selvom de var lidt
for sma, og opbevarede dem 1 stedet, indtil de fandt et nyt hjem hos en nar veninde. Det er altsa
tydeligt, at nogle pilgrimme oplever relationen til dele af deres udstyr sa teet, at tingene bliver en del
af deres ejermand, men de kan tilsyneladende ogsa optraede som venner. Malinowski forteller, om
de smykker, der udveksles i kula-ringen, at hvert smykke har sin egen personlighed og sin egen
historie. Det er ikke smykkerne, der i sig selv er vardifulde, men de bliver det gennem deres
personlige historie og de associationer, der er knyttet til dem (Malinowski 2005: 68). Ovenstiende
eksempler taget i betragtning kan det se ud til, at dette ogsa er tilfeldet med noget af udstyret pa
pilgrimsrejsen.

Tingene har potentialet til at blive langt mere end bare objekter. De er venner, der er er med pa
tveers af Spanien, nogle op til flere gange, og derfor oplever det samme som ejeren. De far derfor en
historie og bliver dermed en slags legemliggorelse, af alt hvad der er sket og oplevet pd vandringen.
Det er muligt, at dette kan udvides til selve pilgrimsmalene, da mange forklarer, at stedernes
historie betyder meget for dem. Det, der fascinerer mange, er altsa tanken om de mennesker, der har
skabt det, og som har vandret der gennem mange arhundreder, som Anders udtrykker det ““...men at
std inde 1 en katedral og sa tenke pa hvor mange mennesker, der har vaeret om det her og brugt
deres tid, deres flid, deres kreefter og deres penge pa at lave det. Og det star der endnu”. Det er
derfor interessant, at pilgrimspraesten, Magnus, mener, at det ikke er stedet i sig selv, der er vigtigt,
men det stedet symboliserer, hvilket for mange er gudsnerver 1 bade menneskers liv og 1 historien.
Det er dog ogsa tydeligt, at der er mange fortolkninger af, hvad stederne pa vejen symboliserer, og
det kan derfor se ud til, at det er fortellingerne om stedernes historier, der guider konstruktionen af
deres personlighed, og dermed hvad de kommer til at symbolisere, samt ultimativt hvordan mening

skabes pd vandringen.
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6. Konklusion

Der er en bred variation i, hvorfor folk velger at g& en pilgrimsvandring, og hvordan det pavirker
dem. For nogle har det simpelthen vaeret en god oplevelse, mens andre foler, at de har lart sig selv
bedre at kende. For flere har det ligefrem varet en fornyelse og nogle beskriver turen, som en
overgang til et nyt stadie i livet. Flere har gennem vandringen skabt sig det overgangsritual og den
liminale fase, som man ellers ikke oplever i forbindelse med statusskift i det danske samfund.
Alligevel kan det ikke fuldsteendigt ses som et overgangsritual, sddan som van Gennep beskriver
det, hovedsageligt fordi vandringen er frivillig, og pilgrimmen selv bestemmer over alle detaljer af
turen. Derfor virker det her relevant at bruge Turner og Turners begreb quasi-liminal til at beskrive
den fase, pilgrimmene opholder sig i undervejs. Dette kan yderligere forklare de communitas, der
opstar, som overskrider bade forskellige diskurser og trosretninger

Selvom der er en stor variation, 1 hvorfor pilgrimme rejser mod Santiago de Compostela, og
hvad de har faet ud af oplevelsen, virker det alligevel til at mange pa et eller andet plan seger noget.
Det er ikke nedvendigvis store dbenbaringer, det kan ogsé vare fellesskaber, enkelhed, spiritualitet
eller simpelthen eventyret. Hvis Turner har ret 1, at liminalitet er en mulighed for at granske ens eget
samfund, sa er det muligt, at pilgrimmenes sogen kan levere indsigter omkring, hvad der savnes i
dagligdagen. Det er derfor verd at bemarke, at pd trods af variationer, sd var der visse ting, der blev
navnt af en stor del af pilgrimmene, hvoraf de vigtigste sa ud til at vaere: friheden ved kun at have
det mest nedvendige, ikke behave at planlegge og ikke skulle leve op til krav og forventinger,
feellesskaberne, hjelpsomheden og den enkelhed, der opstér, nar alle dage opbygges efter samme
rytme. Det er muligt, at disse hovedpunkter kan ses som en modsatning til, hvad der opleves som
udfordrende i1 hverdagen og dermed kan nermere undersogelser, af hvad der opleves som
livsbekraeftende pa en pilgrimsrejse, kaste lys over, hvad nogle mennesker mangler i en dansk
hverdag.

Hvis noget kan konkluderes, sd mé det vaere, at vejen til Santiago de Compostela lever op til
Eade og Sallnows ide om en universalistisk helligdom. Det vil sige, at den tilsyneladende er i stand
til at rumme alle de diskurser, fortolkninger, fortellinger og symbolikker, som folk kommer til den
med og bruger til at skabe mening 1 deres oplevelser og deres rejse. Denne erkendelse ser ud til at
vare det perfekte springbret for videre forskning. Det virkede til, at i mange af samtalerne tog en
kerne form, i lebet af de forste minutter, som fortellingerne centrerede sig omkring for netop dette
individ. Det kunne for eksempel vere taknemmelighed, fellesskab, fysisk udfordring eller

overgang. Dette var desverre ikke noget, jeg havde tid til at dykke ned i, men yderligere forskning

35



kunne med fordel undersoge, hvordan narrativer og fortellinger benyttes for at skabe mening 1

pilgrimmenes oplevelser.
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