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1 Introduksjon

1.1 Tema og problemstilling

Frivillig og motivert kroppskunst

Endring av kroppens ytre er en del av alle kultuogr har funnet sted til alle
tider. Eksempler som mange kjenner er innsngrintgtier i Kina, lange halser med
ringer i Burma, og opphgyde ansiktsarr i @st-Afr{arlsen 2004; Engelsrud 2006).
Den kanskje vanligste varianten i vesten i daggarenok ved hjelp av metoder med
navn somAtkinson-kurerog Fedon-dietter{Featherstone 2000:2). Kroppen er blitt et
sentralt referansepunkt i var konsumkultur, og pkber som skal gjgre deg tynnere
og vakrere omsettes for enorme summer. Kroppefiteeb sosial marker for lykke,
status og makt (Hepworth, Turner og Featherstor®d ;1Bngelsrud 2006). Selv om
kroppsmodifikasjon ikke er et nytt fenomen i sely,ser det noe nytt ved at kropps-
modifikasjon er blitt tilgjengelig for sveert mangaennesker. Implisitt i denne
tilgjengeligheten ligger ogsa den enkeltes answmaedien kropp og eget utseende. Nar
kroppen er blitt et symbol pa vellykkethet faret deed seg et enormt ansvar, hvor
den enkelte er "sin egens lykkes smed”. Sosialéieerskrives inn i kroppen, for
eksempel ved at den tykke assosieres med latskaps ilen tynne oppfattes som
viljesterk (Engelsrud 2006:15). | mgte med kroppdifiikasjonsfeltet og
informantgruppen har jeg imidlertid oppdaget atpkskunst kan veere et egnet
uttrykk for & "retusjere” slike sosiale og kultueekoder. Dertykke tatovertdremstar
ikke som lite viljesterk, tvert i mot signaliserean eller hun en veldig evne til a ta
stilling og initiativ. Kroppsmodifikasjon setter baeens motivasjoner og intensjoner i
sentrum, og kroppskunstneren tar slik tilbake dgifomsmakten over hva hans eller
hennes kulturelle kropp uttrykker. Det er denneilfije og motiverte formen for

kroppsmodifikasjon som er tema for mitt masterprkigt.



Sparsmalstilling

Pa bakgrunn av temaet har jeg videre formulerteizdg sparsmalstilling:
"Hvordan virker religigst motivert kroppskunst imp& hvorledes en utvalgt gruppe
informanter opplever verden, seg selv og sin kjdeneopp?’Med utgangspunkt i
spgrsmalstillingen har jeg i det falgende til hiehsi si noe om hvordan religion,
kignn og kroppskunst virker sammen. For & kunnereswuifredsstillende pa
spgrsmalstillingen har jeg funnet det ngdvendigréntilere ogsa tre underspgrsmal,
som alle vil bli belyst i hver sin del av oppgavé¢an kroppsmerker sies a veere
rituelle symboler, og hvordan kan kroppen mer gelbersere beaerer av symbolsk
mening? Pa hvilken mate tar informantene i brulkeultradisjoner og kulturer i
forvaltningen av egen kropp? Hvordan virker kroppst inn pa subjektets erfaring
og selvforstaelse?

Studien vil gjennomgaende fokusere pa kroppen ognek evne il
kommunikasjon og interaksjon med andre kropper. BeEmsom sitt utgangspunkt at
kroppen er grunnleggende kjgnnet, og seerlig i oppga siste del ser jeg materialet
og kroppen mer generelt i lys av Simone de Beasvieinomenologiske perspektiv.
Med tanke pa min problemstilling finner jeg det aid mest hensiktsmessig a se
materialet i et perspektiv hvor sprak og interskiiyitet str sentralt Materialet mitt
bestar av intervjuer med seks informanter, sanfekdagbok hvor jeg har nedtegnet
observasjoner fra feltarbeidet. Alle intervjuenefaretatt i samme by, som jeg av
anonymitetshensyn har valgt & kaflgen Informantene vil bli grundigere presentert i
neste kapittel, hvor jeg ogsa diskuterer de mekedigrepene jeg har gjort i

forbindelse med intervju og analyse.

1.2 Religigst motivert kroppskunst

Hva er kroppsmodifikasjon?

Kroppskunst er et oppvurderende begrep, som trekKkkus mot det
betydningsfulle ved de praksiser som omfattes awda. Her er kroppskunst brukt
som et synonym til kroppsmodifikasjon, og jeg vekghellom de to. Jeg har i det
falgende valgt & bruke kroppsmodifikasjon som ehdtdsvis vidt begrep, fordi jeg

! Et slikt valg av perspektiv innebaerer at jeg et Isort fra en rekke andre mulige tilnserminger til
materialet og problemstillingen. Blant disse exks. kognitive og biologiske perspektiver, som leegg
nok kunne veere egnet til & belyse materialet frareren vinkel.
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gnsker a understreke at termen favner et utall antste praksiser (se ogsa
Featherstone 2000; Fransella 2001; Kraft 2008d kroppsmodifikasjon mener jeg
her gnsket og frivillig pavirkning av kroppens ytes varig eller midlertidig karakter.
Formalet er & estetisere kroppen, eller eventysid @ oppna midlertidige eller varige
emosjonelle reaksjoner. Begrensingene i dennaidginen ligger i bruken av frasen
"gnsket og frivillig”. Det er utfordrende a setteegsene for hva som er frivillig, og
her ligger det implisitt en omfattende diskusjon lsgreper som makt og diskurs.
Denne diskusjonen har jeg ikke funnet plass ti] hem jeg gnsker likevel & papeke at
jeg har veert oppmerksom pa problematikken i artaitd prosjektet. Dersom alle
jentene i én og samme klasse tar piercing i nakkem man helt klart diskutere
hvorvidt praksisen er frivillig. Samtidig mener jeg det pa mange mater vitner om
mangel pa respekt for individet om man avfeier dekeltes piercing som et resultat
av for eksempel gruppepress. For & gjgre dennelgonshllingen litt mindre
patrengende har jeg i forbindelse med mitt prosieit intervjuet voksne mellom 30
0g 60 ar. Teorier som behandler kroppsmodifikasjpm en form for selvskading, og
som en patologisk praksis, har jeg videre valdtké& idiskutere. Nar jeg inntar denne
holdningen handler det for meg om & ha en gruneledg respekt for mine

informanters bevisste, og det jeg anser som fige]lvalg.

Det nyreligigse kroppsmodifikasjonsfeltet

Jeg har videre valgt & avgrense tema noe yttegligry fokuserer her pa det
jeg kaller "religigst motivert kroppskunst”. Denaggrensingen har jeg tydeliggjort
ved a innlemme nevnte frase i prosjektets undelitién tydeliggjaring som er ment a
ha to funksjoner. For det farste antyder tittelemsjektets faglige relevans, ved a vise
at jeg skal ta for meg religigse, kroppslige utkrykor det andre er tittelen ment a
antyde en grunnleggende sammenheng mellom kropgskam ulike nyreligigse
stramninger. Fagrst ma jeg likevel ta noen forbehald understreke at denne
sammenhengen selvfglgelig ikke er like grunnleggerfdr all kroppskunst.
Kroppsmodifikasjonsfeltet er, som alle andre popkigturelle omrader, influert av
ulike uttrykk, tradisjoner og forestillinger. Imgltid er det mer generelt en gjensidig
pavirkning mellom vestlig, senmoderne kroppsmodijon og nyreligigse uttrykk.

Adrian Fransella (2001) argumenterer for at dekalé& moderne primitive
kroppsmodifikasjonsbevegelsen tok til seg sentia@tder og ideer fra den New Age

bevegelsen. Han hevder videre at en gjensidig kdivig mellom de to har gjort seg
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gjeldende siden 1990-tallet, og at kroppsmodifikasfeltet slik har bidratt til & utvide
og vitalisere den senmoderne New Age bevegelsen.

Siv Ellen Kraft (2005:29-32) mener at det mer gehehar foregatt en
spredning fra New Age til den kulturelle mainstreamg at ogsa kropps-
modifikasjonsfeltet er bergrt av denne spredningéwmn understreker den enorme
betydningen som New Age har hatt for kroppskunstgnpeker pa hvordan det New
Age influerte uttrykket legger grunnlaget for massesum av kroppskunst generelt.
Appellen ligger seerlig i kroppsmerkenes nye indmaliserende funksjon, som i liten
grad fantes frem til 70-tallet. Kroppskunst er iklemgre farst og fremst en sosial
markar for sjgmenn og prostituerte, den er et kktrpr individets orientering mot
kroppen og Selvet. Nyreligigse stramninger harna@dgrt med seg en forestilling om
at man bagr lytte til kroppens signaler om hva datasriktig, framfor a stegtte seg pa
tro og dogmer. En slik tilneerming passer godt famplpskunst som fenomen, nettopp
fordi den gjennom smerte og personlig symboliklorgker den individuelle kroppens
erfaringspotensial. Pavirkningen blir ogsa tydel@gsom man ser pa de tema som har
dominert bade New Age og kroppsmodifikasjonsfelle 1970-tallet finner vi en
orientering blant new agere mot @stens mystikk ogr@ens skjulte visdom (Kraft
2005:31; Hammer 2004:167). Deretter endres fokuse, kanalisering, mot
paganisme og gkologi. Alle disse orienteringenendin vi igjen pa kropps-
modifikasjonsfeltet, men szerlig tydelig er fokusétnaturlighet og autentisitet.

Selv om kroppsmodifikasjonsfeltet generelt kars sievaere influert av New
Age, var det mest interessant for meg a underspkévalg hvor informantene selv
opplever & ha en religigs motivasjon bak kroppstamsin. Jeg avgrenset derfor tema
ytterligere, og stilte krav til at informantene #kuha en slik orientering. Dette

kommer jeg tilbake til i neste kapittel.

1.3  Forskningshistorie og teoretisk rammeverk

Kroppsmodifikasjon

Kroppsmodifikasjon er et tema som internasjonalt veert behandlet i en
rekke faglige sammenhenger de siste arene. Psykolsgsiologer og antropologer er
blant dem som har viet emnet oppmerksomhet. Fidledem er at de i stor grad har

oversett kroppskunstens religigse dimensjon i sar@alyser, samtidig som
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religionsvitenskapen pa sin side har oversett ksomkene. Dermed finnes det i liten
grad forskning som behandler kroppsmerker i egiatisvitenskapelig perspektiv.

Et viktig unntak er Siv Ellen Krafts boken ville kroppen(2005). Her
beskriver og analyserer Kraft kroppsmodifikasjohefebade internasjonalt og i
Norge. Hovedvekten ligger p& de ekstreme uttrykkemen ogsa det som er mer
utbredt behandles. Kraft tar utgangspunkt i en bdedinisjon av religion og
religigsitet. Hun setter kroppen og kroppsligeykitri sentrum for sin undersgkelse,
og viser hvordan religionsvitenskapen kan nyttiggjgeg et kroppslig perspektiv.
Krafts bok har veert til stor hjelp i arbeidet meshde teksten, og ikke minst var det
Den ville kroppersom i utgangspunktet inspirerte meg til & tagatprosjektet.

Det er de mer utbredte uttrykkene som er mittregsefelt i denne oppgaven.
Tatoveringer, piercinger, og til dels ogsd®ama kunne sies & tilhgre denne
kategorien. Det er umulig & si noe tilnaermet konlom hvor mange som har
kroppsmerker i Byen. Pa bakgrunn av samtaler ntest¢gingsstudioenes innehavere,
samt statistikk som studioene selv farer, kan detlertid slaes fast at studioene
opplever en jevnt stor pagang. Videre har det esmmnarkant gkning i brukermassen
de siste 10-15 ar, med mest gkning de farste dognaeretter en litt flatere kurve (se
ogsa Kraft 2005:27). Nar det gjelder fordelig medlkjgnnene er det klart flest
kvinner som tar piercing, mens fordelingen er neenjnar det kommer til tatovering.
Likevel er det fortsatt menn som bruker mest tithtoveringsstolen, ettersom de

velger de stgrste motivene.

Et annet religionsvitenskapelig bidrag er Adriarartsellas hovedoppgave
Modern Primitive Bevegelsen og New A@01). Fransella ser pa hvordan den
nordamerikanske sjamanen Fakir Musafar, og subianitsom vokste frem rundt ham
i 1970-tallets San Francisco, relaterer seq til seamtidige New Age bevegelsen. Jeg

har funnet Fransellas oppgave seerlig nyttig i a®adyav primitivistiske orienteringer

2 Hva som regnes som ekstremt vil alltid varier&eikninst fordi det er problematisk & si noe om
omfanget av ulike kroppsmodifiserende praksisderine sammenhengen betyr ekstremt de praksiser
og uttrykksformer som ikke er tilgjengelig ved na@anByens tatovering- og piercingstudioer. Det vil

si at bade krokhenging og teflonimplanter regnes skstremt, mens piercing, arring og tatovering
regnes som mer mainstream. Hva som klassifiseraskstremt sier altsa lite om utbredelse og
omfang.

3 | Byens tatoveringsstudioer lages det, til sammgjennomsnitt 10-15 arr i &ret. Til sammenligning
setter hvert studio 3-10 piercinger hver dag. Diafiene sier oss ikke s& mye om utbredelse, men de
sier i det minste noe om hvor utbredt de ulikeyldtene er i forhold til hverandre. Her ma det
imidlertid understrekes at arr, ifglge studioinngdrae, ofte lages hjemme eller utenlands.
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i utvalget, samt som en grundig introduksjon tilrne&streme kroppslige praksiser.
Utover disse to arbeidene er religigs motivert psspodifikasjon, sa vidt jeg vet, et
noksa uutforsket emne i norsk sammenheng (se oggt2005:19-20).

| tillegg til de nevnte religionsvitenskapeligedtagene har jeg hatt seerlig
nytte av to sosiologisk prosjekter. Anette W. Psdar (1998) skriver i sitt
masterprosjekt om kroppskunst som identitetsmarksy, om kroppen som
konsumvare. Petersen tar primeert for seg tatoveringg de uttrykkene hun
behandler kan dermed sies a ligge noksa tett opetjeg undersgker. Pettersen har
imidlertid ikke undersgkt hvorvidt det ligger erigess dimensjon i kroppskunsten
hun tar for seg.

Arnbjgrg Engenes (2006) har gitt sitt masterpidsgeen betegnende tittelen
Selvfglgelig gjer det vondt! sin masteroppgave undersgker hun salgaitly
Suspensioneller det vi pa norsk kan kalle krokhenging, sonkaturelt fenomen.
Engenes forsgker & se forbi det spektakuleere vakh&nging, og diskuterer derfor
kun kort hvilken rolle smerten spiller i denne tgdeoppskunst. Likevel er det seerlig
hennes refleksjoner rundt den selvvalgte smertem fsar veert nyttig for meg i min
analyse. Videre har oppgaven til Engenes, sammeahDea ville kroppen(2005),
fungert som en god oversikt over hva som rgrempsedet mer ytterliggaende kropps-
modifikasjonsfeltet i Norge. Engenes er oppmerkspén feltets tilknytning til
kiernemiljget i San Francisco, men mener at denh@ytningen blir tildelt
uforholdsmessig stor betydning i forskningshistoriglun betegner krokhenging som
et ritual, med avviser likevel at Body Suspensianee praksis med religigse

referanser.

Kropp og kjgnn

| et forsgk pa a forsta hvordan kroppen fungeren st kulturelt symbolfelt,
har jeg hatt seerlig nytte av Jorun Solheims bek apne kroppef1998). Solheim
presenterer her en samling av sine artikler, sdenrapresenterer ulike perspektiver
pa kroppen og kroppens sprak. Solheim understagkérma forsta kroppen som ting
og tegn pa samme tid, og viser med det til at keoppr bade materiell substans og
beerer av kulturell mening. Den apne kroppen har rfoeg fungert som en
innfallsvinkel til noen grunnleggende sannheter alan kulturelle kroppens

betydning. Solheims perspektiver har ogsa veert mikttfar innfallsvinkel il
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sammenhengen mellom kroppens anatomiske apenheteng sosiale status og
posisjon.

Simone de Beauvoir (2000) er en annen kjgnnsikerehvis posisjon er
sentral i det fglgende. Hennes fenomenologiskedelse av den kjgnnete kroppen
som levd erfaring ligger til grunn for prosjektedin helhet, og hennes perspektiv blir
seerlig fremtredende i oppgavens siste del. Beaunalerstreker at kroppens fysiske
fremtreden er avgjgrende for subjektets erfaringexden.Ens levde erfaring, og ens
situasjon, vil videre pavirke ens intensjoner ogsjpekter. Denne pavirkningen vil
igien forme den maten man erfarer kroppen pa. Bliklen enkeltes erfaring alltid
veere ulgselig knyttet til ens prosjekter i verdmmtil andre subjekter (Moi 1998). Her
er det altsa snakk om en vekselvirkning hvor kroplegger faringer for hvordan vi
erfarer verden, mens disse erfaringene igjen lefmanger for hvordan vi erfarer
kroppen. Beauvoirs kroppsforstaelse har gitt megimasjon til & undersgke hvordan

religigst motivert kroppskunst kan sies & formegaktiets erfaringsspekter.

Religion og spiritualitet

Mitt prosjekt befinner seg pa det nyreligigse Koiagsfeltet. Et knippe
religionsvitenskapelige verker har veert til uvutdehjelp i tilneermingen til dette
uoversiktlige og mangfoldsartede omradet, enten surfringer, gode analytiske
verktay, eller rett og slett som innfallsvinkler imgpirasjon.

Ingvild Seelid Gilhus og Lisbeth Mikaelsson viseKiulturens refortrylling
(1998) at det kan vaere hensiktsmessig a tenkdig@énesom "smurt tynt utover”. De
to viser med dette til at den vestlige moderne kel jevnt over opplever en
resakralisering, men i en form hvor det tradisjomeligigse kan bli trivielt, og det
dagligdagse og tradisjonelt verdslige kan bli kejort. 1 forlengelsen av denne
metaforen kan man tenke seg at det sakrale laggerltykkere noen steder enn
andre. Hvor i det kulturelle landskapet subjekteplever at disse "fortykningene”
befinner seqg, er delvis noe felleskulturelt, ogvdelnoe unikt for hvert enkelt
menneske Kulturens refortrylling har for meg veert en god innfallsvinkel til det
nyreligigse kroppsmodifikasjonsfeltet, fordi derergpektiv oppfordrer til & se etter
religigsiteten der hvor man i utgangspunktet trodeé var bortkastet a lete. Min
informantgruppe representerer for meg nettopp énfaitykning i det sakrale laget.
Pa samme mate, men fra et innsideperspektiv, oppldere i utvalget at

kroppskunsten representerer en slik sakral fortydrior dem. Med det mener jeg at
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de i utgangspunktet betegner seg som lite religigsen at de i forhold til egen
kroppskunst likevel opplever & sta overfor noeétisom er ekstra betydningsfullt, og
et uttrykk med en religigs, spirituell eller andetimensjon.

| Claiming knowledge: strategies of epistemology ftbeosophy to the New
Age(2004)diskuterer Olav Hammer ulike legitimeringsstrategiem er i bruk pa det
nyreligigse feltet. Hammers omfattende og innsligfuerk har veert seerlig nyttig for
meg i arbeidet med primitivistiske orienterte krskpnstnere, men det har ogséa veert
en generell inspirasjon i arbeidet med & forstgpsmodifikasjonsmiljget som en
potensiell del av det nyreligigse feltet.

Religionshistorikeren kommer sjelden utenom spgdtshom hva religion er.
Ogsa jeg ser meg ngdt til & belyse termen, forsfragst fordi jeg mener det er
ngdvendig nar man behandler et tema som ikke apehbeer religionsvitenskapen
til, men ogsa fordi det innbyr til a stille spgrdnaéd hva som er innehold i begreper
som spiritualitet og andelighet. Slik jeg ser desgritualitet farst og fremst et sakalt
brukerbegrep, altsa et begrep som en gruppe trossidegnsker a benytte. Det kan
innvendes at man som forsker bgr forsgke & unrigé shiske betegnelser, og
forholde seg strikt til etiske termer. P& den ansigie er det ikke uproblematisk a
klistre merkelappen "religigs” pa en informant, n@dkommende selv ikke opplever
sin tro som religion. Etter min mening oppstar deproblematikken som en falge av
at termerreligion gjer seg gjeldende pa to niva, bade som et engjsk etisk begrep.
| en forskningssituasjon hvor dialog med undersssssbjektet er sentralt grunn-
leggende blir problemstillingen ytterligere tilspé$. Det er utfordrende, men helt
ngdvendig, & forholde seg til begge disse nivaene.

Pa dette punktet har jeg hatt stor nytte av petspie til Linda Woodhead
og Paul Heelas (2005). De to presenterer en masigihg pa problematikken ved &
hevde at ogsépiritualitet er en etisk kategori. Slik Heelas ser det er rafigisenere
tid, seerlig etter 1960, kommet til & bety instituslisert tro. Dette innebzerer at
religion befatter seg med faste ritualer og engohand lagt form for trospraksis, som
er regulert og videreformidlet av religigse auttat. Videre er det karakteristisk for
religionen at den vender seg utover og oppover, emtkraft som transcenderer
mennesket. En autoritet leder menneskene mot les fgbde. Spiritualitet, derimot,
handler om det personlige, og om livet her og miritBaliteten er immanent, den er

sa a si en del av mennesket og verden. Den enkefaing av og med det hellige er
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av grunnleggende betydning, og kunnskap oppnadshkgrunn av slik erfaring er av
stor verdi (Heelas 2002:358).
Ifalge Heelas og Woodhead viser empiriske undetsegkat flere og

flere velger & kalle seg spirituelle fremfor retige, noe de mener kan tilskrives en
generell dreining mot subjekt og individ i modenesstlig kultuf. Denne subjektive
vendingen handler om at man, i stedet for & stetter & fylle en allerede formet
rolle, sgker & komme i kontakt med "sitt sanne "seMan @nsker ikke a bli fortalt
hvordan en skal veere, tro eller opptre, man vil eelare og oppdage. Slik jeg ser er
det denne formen for individorientert religigsitat star overfor i mgte med det
senmoderne kroppsmodifikasjonsfeltet. Man kan deskeu hvorvidt Heelas og
Woodhead lykkes i sitt forsgk pa a etablere spilitet som en etisk kategori. Uansett
mener jeg at termen er nyttig, fordi den treffemader pa noen sentrale trekk ved
individualisert trospraksis. Jeg har funnet detsildgemessig a ta i bruk spiritualitet
som en kategori, men beholder religion og religegssom overgripende etiske
termer. Samtidig har jeg gnsket a vaere lydhgr fiforimantenes begrepsbruk, og
tidvis i teksten har slike brukerbegrep veert egiiletd lgfte frem aspekter ved
informantenes tro. Utfordringen blir sa & aldri taidet kritisk-analytiske perspektivet

av syne, uavhengig av om man beveger seg i emaketisk landskap.

1.4 Oppgavens disposisjon

Oppgaven er disponert i henhold til de tre nevmgeuspgrsmalene, som alle
er forsgkt belyst i hvert sitt kapittel. Kapitted €r ment som en introduksjon til
informantene og til intervjumaterialet. Her gjggjegsa rede for de metodiske grep
som prosjektet er basert pa. Jeg beskriver plainiggay feltarbeidet, informasjonen
til informantene og gjennomfaring av intervjuen&apittel tre tar jeg fatt pa det farst
av tre nevnte underspgrsmal, nemlig "Kan kroppsererkies & veere rituelle
symboler, og hvordan kan kroppen mer generelt \@seer av symbolsk mening?”.
Jeg diskuterer kroppskunstens kommunikative aspmitjeg undersgker hvordan

kroppsmerker veksler mellom & ha en samlende dgdividualiserende funksjon. |

* Det Heelas og Woodhead kaltke subjective turtigger til grunn for det de kallghe

subjectivization thesidenne viser ifglge de to hvordan trossamfunn genger oppmerksomheten
mot en felles autoritet gar tilbake, mens trospstssom fokuserer p& individet opplever en gkende
oppslutning. En spirituell revolusjon har funnetdshar sistnevnte overgar farstnevnte i brukermasse
(Heelas og Woodhead 2005:82).
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kapittel fire tar jeg for meg neste underspgrsnaid, gjgr rede for hvordan
informantene ved hjelp av sin kroppskunst skrivegy gin i ulike tradisjoner. | kapittel
fem beveger jeg meg opp pa et mer teoretisk nief men a miste empirien av syne.
Jeg statter meg pa ulike kjgnnsteoretikere forrnkusi noe om kroppskunstens rolle
i menneskets erfaringsspekter og dets erkjennelsssgser. | kapittel seks
oppsummerer jeg oppgavens hovedlinjer, og formulaoen mulige svar. Tilslutt
foreslar jeg noen temaer og problemstillinger soomrle egne seg for videre

forskning.

Underveis i teksten har jeg notert hva som er mawersettelser og
kursiveringer. Nar deler av teksten er tatt boimformantsitatene, er dette markert
med (...). Klammeparentes markerer at jeg har redgjtene med mild hand. Slik
redigering er kun gjort nar jeg er helt sikker pédan er i overensstemmelse med
informantens faktiske budskap, slik dette kommlarttrykk annetsteds i intervjuet.
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2 Mgte med kroppskunsten — metode og materiale

2.1 Innledning

Jeg vil i det falgende gi en farste innfgring t deaterialet som min analyse
baserer seg pa. Materialet bestar av intervjuer se&d informanter. De har alle valgt
a smykke kroppen sin med tatoveringer, noen haé pigrcinger, og én har fargede
arr’. To informanter oppgir & veere kristne. En oppgiedre "en form for buddhist”,
0og en oppgir & veere spirituell men ikke religigdle Alisse er dermed selvforstatt
andelige pa ulike mater. To oppgir at de ikke digimse, men prater likevel i
nyreligigse vendinger. De er ogsé i kontakt medna&n fra et religionsvitenskapelig
stasted ville kalle nyreligigse miljger. Felles ftam alle er uansett at de selv tillegger
kroppskunsten sin en form for religigs, spiritualer andelig betydning, selv om det
varierer hva de forstar med disse begrepene. Wivdlgstar av tre menn og tre
kvinner, og informantene er mellom tretti og sekstgamle.

Jeg tror at en presentasjon av utvalget er gadrddd seg nar man senere skal
forholde seg til en analyse, og jeg vil derfor keruitt plass pa en slik introduksjon i
dette kapittelet. For a yte utvalget rettferdigbietiet ogsa ngdvendig & gjare kort rede
for hvordan materialet er samlet inn, og for dertaden som ligger til grunn for

prosjektet.

2.2 Kvalitativ undersgkelse

Min undersgkelse er av kvalitativ irStatistikk og mengdeangivelse er lite
egnet til & beskrive en informantgruppe bestaendeseks personer, og min

problemstilling lar seg vanskelig besvare ved hjaip slike kvantitative data. Et

® Jeg har valgt & ta i bruk det norske omteing framfor engelskscarification Piercinghar jeg valgt

a beholde pa engelsk fordi termen er sa pass @rtdgrorsk dagligsprak. Informanten sier selv
scarification

® En kvalitativ undersgkelse handler om & registirmeamlet informasjon som kvalitative data, s& vel
som & benytte kvalitative metoder for & samle ienng informasjonen. Hvorvidt en velger a nytte et
kvalitativt eller kvantitativt undersgkelsesopplagg veere strategisk motivert, og ngye avveid i
forhold til problemstillingen (Granmo 2004:55). Kitative data kjennetegnes ved at de framstar som
tekst, ikke som tall eller andre mengdeangivelser.
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kvalitativt orientert undersgkelsesopplegg var deiret naturlig valg. Jeg har i mitt
prosjekt basert meg p& ustrukturert intervjuingeiutvalg’ Jeg gnsket i hovedsak &
f4 vite noe om informantenes verdensBijdem deres syn p& seg selv i verden, pa
egen kropp, og egen kroppskunst. Denne informasjomente jeg at jeg best kunne fa
gjennom samtale med informanten selv. Samtidigfinarav seks intervjuer funnet
sted i informantens hjem eller pa informantens iddpdass, noe som gir god mulighet
for observasjon. Videre har jeg etter & ha trabsktiintervjuene benyttet meg av en
form for kvalitativ innholdsanalyse, ved at jeg hsortert og kategorisert den
utskrevne teksten etter tema og emne. En viss miadgulering har altsa gjort seg

gjeldende.

Rekruttering av utvalget

Hvor skal man starte med a lete etter et utvaky jungel av ulike livssyn,
naturterapeuter, alternative behandlingsformekeutatoveringsteknikker og -stiler?
Jeg mener det i slike tilfeller kan veere hensikissitea ta utgangspunkt i en konkret
geografisk beliggenhet, for sa a forsgke & gripe anodet mangfoldet som finnes der
(se ogsa Gilhus og Mikaelsson 2001:33-34). Jegteatteg som et utgangspunkt en
av de store byene i Norge, heretter kalt Byen, musgkte deretter samtlige av Byens
tatoverings- og piercingstudioer. Jeg pratet meehavere og ansatte om prosjektet
mitt, og delte i tillegg ut et informasjonsskrivtuBlioene tok pa seg ansvaret for a
formidle informasjonen videre til potensielle infioanter i kundegruppen. Tanken var
at om jeg farst fikk en eller to informanter pa dermaten, kunne kanskje de igjen
introdusere meg for en eller to nye hver. Jeg tafted pa A& rekruttere etter
sngballprinsippet (Repstad 1987:47).

Jeg var pa forhand usikker pd om rekrutteringssiian ville gi meg et
ensartet utvalg. Tatoveringsstudioenes ansatteilhem viss grad kunnet styre hvem
jeg fikk snakke med, mens sngballprinsippet pasgiie har motvirket de ansattes
innflytelse. Slik jeg opplever det er resultatetibtalg preget av mangfold bade med

"Ved innsamling av kvalitative data er det seerigmetoder som er aktuelle. Disse er deltakende
observasjon av aktgrer, ustrukturert intervjuingespondenter, og kvalitativ innholdsanalyse av
dokumenter. Disse metodene vil som oftest stkogtplementaert forhold til hverandre, slik at de til
sammen gir et utfyllende bilde av det man undens@&aanmo 2004:56). Samtidig glir de tre over i
hverandre, for eksempel observerer man under jotesg man kan samtale med aktgren man
observerer.

8 Med verdensbildenener jeg informantenes overgripende helhetstotkaiv verden.

° Metodetriangulering er & studere de samme fenoneeeker problemstillingene ved hjelp av
forskjellige metoder (Repstad 1987:142).
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hensyn til alder, religigsitet, tatoveringsmotivg mengden av kroppskunst hos den
enkelte informant. Slik mener jeg a kunne gripe avadet mangfoldet som finnes i

Byen i dag, selv om det ikke kan hevdes noen fammdpresentativitél

Om a informere utvalget

Alle som har sagt seg villig til & delta som rasgenter i undersgkelsen har
fatt bade skriftig og muntlig informasjon om prekfet. Samtlige har mottatt et
informasonsskriv godkjent av Norsk Samfunnsvitepskg Datatjeneste, og de flese
har signert pa at de har mottatt denne informasjo8krivet er tenkt som en sikkerhet
for informanten, og understreker at deltakelsedansgkelsen er frivillig. | skrivet far
infomanten ogsa informasjon om hva intervjumatetiakal brukes til, og om at
materielet vil destrueres ved prosjektslutt . Ikkimst inneholder skrivet informasjon
om hvor man kan kontakte bade prosjektleder, somegy, og ansvarlig veileder. Slik
gnsket jeg & skape gkt trygghet for utvalget, saomderstreke prosjektets serigsitet.
Videre ville jeg bruke skrivet til & informere i lda vendinger om undersgkelsens
formal. Ved & motta skriftlig informasjon har infoanten fatt anledning til & tenke
ngye igjiennom hvorvidt hun eller han gnsket a déiadet eventuelt ble tatt kontakt
med prosjektansvarlig. Slik hapet jeg a fa villigg engasjerte informanter, bevisste
pa hvilken sentral rolle de spiller i prosjekted ette punktet mener jeg & ha lykkes,
og alle i utvalget har veert svaert apne og samashitlide.

Forberedelse av intervju

Jeg skisserte tidlig i prosjektet en intervjugyidg denne skissen har jeg
beholdt. | den generelle intervjuguiden noterte fegn tema jeg @nsket a belyse i
hvert enkelt intervju. Blant annet har spurte je¢g anformantene mine om
bakgrunnen for den kroppskunsten de har, og jitg sparsmal som: Hvorfor har du
valgt akkurat det motivet eller det smykket? Hvorfer merket eller piercingen
plassert akkurat der? Hvorfor bestemte du deg far tatoveringen eller piercingen
akkurat da? Alle har historier knyttet til disseegmalene. | noen tilfeller utgjer disse
viktig bakgrunnsinformasjon, mens i andre tilfelldrer svarene rett til

problemstilingens kjerne. Jeg spurte ogsa alle onmer® og smerteopplevelser.

19| denne typen undersgkelser er det utfordrendeklfe & si umulig, & generalisere fra utvalg til
univers. Hensikten med kapittelet er & introdusevalget til leseren, ikke & telle opp hvor mange
kristne, hvor mange buddhister og hvor mange ikdtigigse som tatoverer seg (Fossaskaret 1997).
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Hvordan fgltes smerten? Hvilken type smerte vap @@tsmerten en viktig del av det
a tatovere seg? Videre spurte jeg ogsa alle onpkogpkjgnn, jeg spurte om religion
og livssyn, og jeg spurte om relasjoner bergrt Ber establert pa bakgrunn av
kroppskunsten. Er det viktig at man kommer overerexl den som tatoverer? Er
forholdet til venner, familie og kollegaer endreé moe vis etter at du fikk
tatoveringen? Kan man tatovere seg inn i en gruppef?du folk som treffer deg for
farste gang oppfatter deg pa en annen mate meeetatg enn de ville gjort uten?
Tilslutt, og kanskje viktigst, spurte jeg om ideeti og selviglelse. Fgarer
kroppskunsten til gkt selvfglelse? Hva sier kroppsiten om hvem du er? @nsker du
a formidle et budskap med kroppskunsten din? N@ershart pa disse spgrsmalene
med rike og personlige fortellinger, mens andre \raart litt knappe. Uansett gir de
spesifikke temaene i intervjuguiden et godt grugntor sammenlikning av
respondentene.

Videre vurderte jeg, i skissen for intervjuguiddmilken informasjon jeg
hadde seerlig behov for. Jeg gjorde meg ogsa noakertaom hvilken
kommunikasjonsform jeg gnsket a benytte. Jeg @rikketa lukke noen dgrer pa et
tidlig tidspunkt i prosjektet, og gnsket derfor dest mulig informasjon. Likevel kan
man ikke spgrre om alt, og jeg landet altsa pdedwéne som er listet opp ovenfor.
Videre ba jeg alle informantene om a fa ta konigjen ved behov, og jeg sikret meg
slik mulighet for & stille eventuelle tilleggsspmi. Dette har jeg i imidlertid benyttet
meg lite av, og primaert for a fa tilgang til billedteriale. Nar det gjelder
kommunikasjonsformen var det gjennomgaende en ttidlged holde en uformell
tone. Samtidig var jeg bevisst pa hele tiden detaaforskerrollen, slik at informanten
ikke betrodde seg pa falske premisser. Jeg fors@lgtile tydelige spagrsmal, og &
legge bort typiske akademiske begrep og vendinger.

Senere tilpasset jeg guiden i forkant av hvert rmfntmgte. Med
utgangspunkt i den generelle intervjuguiden, saemt ldle informasjonen jeg hadde
tilgengelig om hver informant, utarbeidet jeg enrmpesifikk guide. | forkant av
mgtet med predikanten leste jeg litt om denneskirforkant av mgtet med He-Man

entusiasten frisket jeg opp He-Man kunnskapened denne méten forsgkte jeg &

' He-Man er en actionheltfigur, farst lansert i 1982nere er det laget tegneserier, filmer, spesiell
samlerfigurer, og en rekke andre effekter. He-Maprasenterer alle gode krefter, og kalles ogsa "The
Most Powerful Man in the Universe”. Han er i evignkp mot det Onde, representert ved He-Mans
nemesis Skeletor (se ogsad He-Man.org 2008).
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unnga spgrsmal som informanten ikke har kunnskapetier som er lite interessant

for informanten a svare pa.

Gjennomfgring av intervju

Trude A. Fonneland beskriver i sin artikkel "Kuative metoder: intervju og
observasjon” hvordan intervjuets kontekst kan vdee# avgjgrende for hvilken
informasjon man far (Fonneland 2006:227). Jeg hafet tre informanter i deres
hjem, en pa informantens arbeidsplass, en pa witetsomradet, og en pa kafé. Alle
intervjuene har veert preget av god tid og en apgaptemning. Likevel har graden
av fortrolighet variert. Det er vanskelig & si nom hvorvidt dette skyldes den
konteksten intervjuene er gjort i, men jeg synassatt det er interessant a dvele litt
ved tid og sted for samtalen. Samtalene som fadt & informantenes daglige arena
opplevde jeg ogsa som de mest fortrolige. Jeg miefi@mantene apnet seg pa en
veldig fin mate, og opplevde at de var villige &l dele sine hgyst personlige
fortellinger med meg. Universitetsomradet kunne rappfattes som forskerens
domene, men samtalen bar ikke preg av dette. l#otem folte seg tilsynelatende
komfortabel med settingen, men var ikke villig&ivaere like personlig som de andre
tre. Kaféturen opplevde jeg pa samme mate. Kariskjeller denne oppsummeringen
noe om hvordan konteksten pavirker intervjuet,rétienskje forteller den bare at de
informantene som ikke gnsket & veere fortroligeteatgindre personlige mgteplasser.
Som forsker har man en viss mulighet til & velgdegmgteplasser, og ikke minst har
man et ansvar for & gjgre det. Min erfaring ereitlikevel, i situasjonen, kan vaere
utfordrende & avgjgre hva som er et egnet sted.

Jeg har under alle intervjuene benyttet meg auvdisikopptak. Den stgrste
fordelen med lydopptak framfor notater er at matiesiigien med en presis
gjengivelse av alt som ble sagt. | tillegg kan mader intervjuet fokusere pa a lytte
til informanten, og dermed stille gode oppfglgimmsmal. Man har kort sagt
mulighet til & delta mer aktivt i samtalen. En deljbok med observasjoner av
stemninger, kroppssprak og fakter har for meg vetrtnyttig tilleggsverktay.
Feltdagboken er ideell i forhold til & beskrivetoaen, plassering, smykker, osv.
Informanten sier ikke: "Her, pa venstre overarmprtwmuskelen er stgrst, har jeg
tatovert en bla gravemaskin med stort vingegrembterkrans, og atte rgde

hjerteballonger”. Hun sier heller: "Her er den, @ms den er kjempesgt. Seerlig med
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gret og blomstene og det”. Nar det star alenelfertsistnevnte utsagn oss lite eller

ingenting om plassering, starrelse, og utseede.

Fra tale til tekst: Fortolkning eller forringing?

En av de tyngste arbeidsoppgavene som falger med kwalitativ
intervjuundersgkelse er a transkribere alt inngpifiteriale. Etter intervjuene sitter
man med timevis pa timevis med opptak, bestaendénfavmasjon som er lite
tilgengelig i og med sin form. Det er tungvint ognekelig & orientere seg i et intervju
pa lydband, for man har ingen oversikt. Derfor manntil & transkribere, man ma
gjere tale tilgjengelig som tekst. Problemet etaéd har en rekke kvaliteter som tekst
ikke har. Pa lydbandet oppfatter man stemmeleigfedl og setningsmelodi, noe som
kan tilfere det som blir sagt en helt ny betydnifrgni er et lettfattelig eksempel.
Man hgrer umiddelbart pad bandet dersom informaeteinonisk, men dette er ikke
alltid mulig a se nar intervjuet er blitt til teks¥lan kan ikke alltid lese i teksten at
informanten er rart, ivrig, tankefull, osv. Det s@®ar ut som ngling og usikkerhet i
skriftlig form, gjerne representert ved opphold gjgntakelse av ord, kan pa bandet
vise seg & veere ivrig entusiasme. Kort sagt foesntl en viss grad intervjuet i
transkriberingsprosessen.

Hvordan kan man s& motvirke denne forringelsen@yg mye tid og krefter
betaler det seg egentlig & investere i transkrigen? Pal Repstad (1987:84) Igfter
frem muligheten for & redigere med mild hand mera rakriver ut intervjuene.
Repstad peker pa at det er langt bedre a fa erilgl#nde overgang mellom utskrift
og analyse, enn a sitte med 500 sider ordrettvitery en overflatisk rapport nar det
neermer seg prosjektfristen. Jeg har ikke hatt nilotitredigere materialet i
nevneverdig grad, av frykt for legge inn mening s&ke finnes der i utgangspunktet.
Videre har jeg av tidsmessige arsaker, samt avyhetiisinformantenes anonymitet,
utelatt dialekt og saeregent sprak. Derimot har jetert latter, ironi, et spesielt

tonefall eller en imitasjon, noe som bidrar tiljarggkape sprakets muntlige kvaliteter.

2.3 Presentasjon av utvalget

Jeg har altsa veert heldig og endt opp med etgitwadr variasjonene er store,

og fortellingene rike. Nar man rekrutterer etteglsallprinsippet velger man ikke sine
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informanter, og at jeg skulle ende opp med en geupmr meninger og livssyn er sa
pass forskjellig ser jeg som sveert fordelaktig. &b nettopp mangfoldet jeg gnsker
a belyse!

Samtidig er gruppen likevel ikke sa sprikende, ikkiast ved det at de alle har
valgt a ta en eller flere tatoveringer. De har aidgt & eksponere seg selv pa en
usedvanlig tydelig mate, og har mer eller mindreekte gjort sine personlige
symboler tilgjengelige for menneskene rundt segb¥érer alle med oss symboler pa
hvem vi er, enten det er giennom smykker og Kl#s= mer abstrakt gjennom ord og
handling. De fleste slike symboler kan skjules,kde taes midlertidig bort eller de
kan endres. Informantgruppen min er i mye stgri@d gvunget til & sta for de
symbolene de har valgt seg. De baerer dem konstedtsey, og selv skjult under et
skjort eller en genser er tatoveringen der. Eksponeden ofte legge faringer for
hvordan informanten blir oppfattet, skjult undeeekl legger den antakelig stadig
faringer for hvordan informanten oppfatter seg s¢lsa mate likner informantene
mine hverandre.

Nar det gjelder hvilke symboler informantene halgtjaog ikke minst hva
disse viser til, vil jeg pasta at gruppen er pregemangfold og meningspluralisme.
Predikantens konservative kristendom har lite ¢lles med den lgst strukturerte
andeligheten som preger flere andre i gruppenebgdlangt fra en ansiktstatovering
til en beskjeden tatovering pa overarmen. At detskg er enda lengre mellom en
beskjeden tatovering og ingen tatovering i det katteendrer ikke det faktum. Nar jeg
na har understreket gruppens viktigste fellestrgkjeg i det falgende se litt neermere

pa hver enkelt informants stasted i forhold tilgiein og religigsitet.

Religion, religigsitet og andelighet

I informantgruppen er hele tre av seks mer elledne profesjonelle i forhold
til religion. Med profesjonell mener jeg at de gdeler annet niva lever av a utgve
religion, enten pa fulltid eller pa deltid, eller a formidle religion til andre.

En er predikant i et noksd stort og konservativstent kirkesamfunn. Han
reiser mye i sin stilling, og han beskriver singpgg@ver som sveert varierte. Blant
disse er administrativt arbeid, undervisning, umgsarbeid, sjelesorg og preken

under menighetens sammenkomster. Han har en andeperh’ tatovert pa

12 5e vedlegg.
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overarmen, og dette symbolet bruker han aktivt eray arbeidet sitt. For ham er
agrnen en billedliggjgring av ulike kontraster inmeskesinnet og verden for @vrig,
for eksempel kontrasten mellom den streifende oghljemmekjeere. @rnen streifer
over enorme landomrader samtidig som den fortsétteygge pa det samme reiret
hele livet. For predikanten er dette et bilde sdsewvhvordan mennesket kan sgke
forklaringer i mange andelige retninger, men likeveere trofast mot sin kristne
overbevisning. For ham er grnen et sa sentrale gkl den kristne tro at han gnsket a
feste dette symbolet til kroppen for alltid. Sli&gj ser det er predikantens grn et
symbol med flere betydningslag. Pa ett niva er eeiellessymbol for mange kristne.
@rnen er til stede i Bibelen, og den er et hyppigkbsymbol pa guddommelig kraft.
Pa et annet niva er den et individuelt symbol fdoimanten, ved at den betyr langt
mer for ham enn for kristne flest. Informanten lemt mye om g@rner, og han har rik
kunnskap om de ulike artene. Han kan fortelle obmadtelse og bestand, vingespenn
og hekkeomrader, partnermgnster og redebygging.edaftsa usedvanlig interessert
i grner generelt, og har pd samme tid en natuiskigpelig og en andelig tilneerming
til den store fuglen.

Den andre informanten som oppgir & veere kristen thtmvert billedlike
figurer, samt et kors, p& overkroppénTatoveringene er ment som en hyllest til en
rekke personer som informanten opplever som s&etigevifor hans kristne, katolske
tro. Informanten er for gyeblikket ikke aktiv i naessamfunn, men betegner sin
personlige tro som sterk. Han beerer alltid med segvelsignet rosenkrans, og
forsgker & leve i trdd med sine kristne idealers@me mate som predikanten baerer
ogséa denne informanten symboler som pa samme falessymboler og individuelle
symboler. Korset, som er det han tatoverte fgrehder et tydelig signal om
gruppetilhgrighet. Jesus, Johannes Paul Il og Joidria, som alle er en del av
tatoveringen, er ogsa personer med en sterk fallelsk symbolverdi. Likevel er
denne tattoocollagen, som ogsa inkluderer andreopbgheter, farst og fremst helt
individuell og unik for informanten. Den fortellaoe om hvem informanten faler seg
seerlig knyttet til, og den forteller noe om informbens vei mot tro og konvertering til
den katolske kirke.

Den tredje informanten lever av a selge varer mecelagigst tilsnitt i en
alternativbutikk, men disse er ikke ngdvendigvigttet til religigse forestillinger hun

13 Se vedlegg.
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selv sympatiserer med. Hun vil ikke knyttes til naes de store, etablert religionene,
men kaller seg gjerne "en form for buddhist”. Imf@nten mener at alle ma finne sin
egen vei, men hun har lite til overs for kristendogiislam. Det er seerlig det hun
kaller disse religionenes fornektelse av kroppemn ke kan akseptere. Informanten
trekker ogsa frem ulike former for skading av kreppnar hun snakker om
kristendom eller islam, for eksempel pisking ogrikelig kjgnnslemlestelse. For
henne star disse formene for smerte og varig skatirk kontrast til den euforiske
smerten som preger en piercingfestival i Kuala Lumgller den frivillige smerten
knyttet til tatovering og arring. Hun har anslags%D - 15 kroppsmerker, samt flere
piercinger. Informanten har stor kunnskap om rghgi forestillinger med opphav i
Asia, og i tillegg har hun rik kjennskap til pagstiske trosretninger. Av intervjuet
framgar det at hun har valgt ut noen perspektioen fun sympatiserer med, og hun
foler seg ikke forpliktet til & ta i bruk en hel dkke” med forestillinger. Under
intervjuet blir det tydelig for meg at hun har d&abet holistisk verdensbilde preget
av indre sammenheng og logikk. Det er imidlertifbrtrende for en utenforstaende a
orientere seg i dette. Ettersom hun er klar pdl@mnaa finne sin egen vei er hun lite
villig til & komme med bastante utsagn som fortelee om hva hun selv mener.
Kanskje kan hennes vilje til & tra varsomt viserhiite hun er opptatt av dogmer og
moralske retningslinjer. Det er viktig & underserett dette kun gjelder andelige
spgrsmal, tanker og ideer. Som jeg allerede hantnstiller hun seg absolutt
avvisende til praksiser som skader andre mennesiar,er apen for tro og handling
som ikke gar utover andre enn den troende selv. @uldet er utfordrende a trenge
inn i informantens andelige univers forteller huyerge mer lgsrevet om religigse
praksiser og ideer hun sympatiserer med. Hun tiamtkannet pa reinkarnasjon, og
mener & kunne huske flere tidligere liv gjiennom rioge. Kroppskunsten hennes
preges av et enormt betydningsmangfold som defdsliomfattende & komme inn pa
her.

Den fjerde informanten er ogsa selger i en altérbatikk, og ogsa hun har et
rikt mangfold av kroppsmerker. Hun vil heller ikkekjenne seg til noen religion,
men naerer sympati for ulike afrikanske og asiatigtigigse kulturer. Hun faler seg
naert knyttet til naturen, og er spesielt interasselyreriket og mineralriktet. Hun
anser seg som en sakalape-shifterog har brukt mye tid pa & studere emnet. En
shape-shifter er en som kan forvandle seg fra nekentl dyr. Informanten forteller

at det er ulike teorier om hvordan denne forvamgiim foregar. Noen mener at en
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fysisk forvandling er mulig, noen mener det liggenkeltes gener, og noen mener det
er en del av sjelen som forvandles. Informantem selenna ikke sikker p& hva hun
tror. Forvandlingen oppleves for henne som svaeaktig, og foregar gjerne i sgvne
eller i halvsgvne. Hun har flere dyr hun kan fordias til. Jaguaren er imidlertid mest
framtredende, og hun har tatovert jaguarflekkeslpdderen og armen. Slik beskriver

hun selv en periode med hyppig forvandling:

Da jeg farst begynte (...) @ drgmme om jaguarer haelgeflere maneder

hvor jeg hver natt, mer eller mindre, var i jungel®ed jaguarer som lgp
rundt. Og nar jeg vaknet etter disse nettene Iykgtfaktisk som sgle og

jungel, huden min hadde en helt annerledes luktn@n ganger fanger jeg
ogsa meg selv. En gang sov jeg pd magen, og jeetsaeil som jeg kan se
[fra sengen]. Da jeg i halvsgvne sd i speilet gaejestort kattedyr pa andre
siden av rommet, og jeg ble virkelig redd, for dat mye stagrre enn meg. Og
akkurat da jeg hoppet opp kollapset dyret inn pken min. Og det var pa

den tiden jeg begynte pa jaguartattooen.

Hun mener videre at evnen til shape-shifting gimrteenoen av kattens egenskaper, og
hun kommuniserer uanstrengt og naturlig med simee dgus- og villkatter. Under
intervjuet, som foregar i informantens hjem, erteléydelig ogsa for meg. Forholdet
hun har til kattene kan fortelle noe om hvordaroiinfanten opplever at det ikke er
vesentlige forskjeller pA mennesker og dyr. Flereveotivene hun har tatovert pa
kroppen er dyr, blant annet to fisker hun haddspesielt naert forhold til.

Alle kroppsmerkene hennes har en gjennomtenkt hetgd Piercingene er
stort sett plassert i henhold til akupunkturpunktey hun mener at kroppen selv vet
hvor piercingene bgr plasseres. Smykkene hun brekgjerne mineraler og steiner
som hun mener har helsebringende effekt, blanttdraaeer hun en rekke ulike steiner
i det ene gret, som skal sikre henne gjennomgégodidelse. Hun mener & ha latent i
seg evnen til & lindre og helbrede ved handspaleggeg gar pa kurs for & kunne
utave dette aktivt og pa et mer profesjonelt niShk jeg forstar det lever denne
informanten i en spirituell sfeere, og hun befineeg sjelden eller aldri utenfor denne.
Spiritualiteten er alltid tilstede som et aspekd vien minste hverdagslige handling,
og det er den som legger faringer for hvordan hgarmiserer og opplever sitt liv og

verden omkring seg.
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De to siste informantene har i likhet med de andteet aktivt standpunkt i
forhold til religion, men understreker i motsetnitigdem sin mangel pa religigsitet.
Den ene er en kvinne i begynnelsen av trettiarelm bekjenner seg ikke til noe
trossamfunn, og bruker heller ikke statskirken lidets overgangsritualer. Hun
vurderer pa det tidspunktet intervjuet finner stednelde seg inn i Humanetisk
forbund, men faler seg ikke helt tilpass med attfdebundet star for. Det at man ma
ta en hel pakke, ferdig levert med livssyn, moetikk, osv, er generelt problematisk
for henne. Hun framhever dette som et av de stgmsiblemene med mange av
religionene som er tilgjengelig i samfunnet. Hurskar selv & veere den som setter
premissene for egen tro, og sier at religion er Imae forholder seg til som individ
heller enn gruppe. Hun er opptatt av natur og dgmevog sier at hun gjerne ser Gud
alle steder. Tatoveringen hennes er en gravemas&dh blomsterkrans, vingegre og
hjerteballongef. Informanten er utevende kunstner, og gravemaskigde igjen i
flere av hennes kunstneriske prosjekter. Besjetindgner et sentralt tema. Hun ser
figurene hun skaper som kunstner som et supplernieden vesensverden som
allerede finnes, og gravemaskinen er et symbolgpadgstruksjonen som av og til er
ngdvendig i naturen.

Informanten utviser stort engasjement for svakeppgew, og er aktiv i
Dyrevernsforbundet og Redd Barna. Dette engasjehdér@mhever hun selv som
viktige uttrykk for sitt livssyn. Et helhetlig og enalistisk livssyn mener hun er det
naermeste hun kommer noen religion. Det blir likeyeelig under intervjuet at hun
gnsker & gi meg gode og tilfredstillende svar, og tenderer nok mot a betone den
lille religigsiteten hun har litt ekstra. | tilleggekker jeg i denne presentasjonen fram
de gangene hvor temaet religion og livssyn dukkmr pintervjuet. Resultatet kan
dermed veere at informantens livssyn framstar somdominerende under samtalen
enn det egentlig var, hvilket er viktig & understre

Den siste informanten min er ogsa i begynnelsetrettidrene. Han har en
stor tatovering av He-Man og ulike figurer fra HeMuniverset pa ryggen, skulderen
0og overarmen. Han er etter eget sigende en storofamar en omfattende samling
med figurer, dvd’er, tegneserier, og andre effektam faler seg ikke knyttet til noen
religion, men har noen ganger benyttet seg av rgpabg handspaleggelse i
forbindelse med ulike plager. Han har en veldigorasl og naturvitenskapelig

14 Se vedlegg.

29



tilneerming til denne praksisen, og forklarer medunatenskapelig terminologi
hvorfor handspaleggelse er effektivt. Han falereildt alternative behandlingsformer
har noe med religion eller religigsitet & gjgrentda derimot sveert klar pa at He-Man
som konsept har pavirket hans verdensbilde merrgiéinelan mener selv at han har
hele sin fantasiverden fra He-Man, og selv om hawpptatt av a skille mellom
fantasi og virkelighet, ligger He-Man-universetn eiss grad til grunn for hvordan
han ordner og kategoriserer verden rundt seg. ldakriver He-Man universet som et
sted hvor han kan oppholde seg midlertidig, forlapme av eller rydde tankene.
Deretter trer han tilbake i den hverdagslige verdamt bokstavelig kan dette bety at
han tilbringer tid i det rommet som er dedikertHi€-Man samlingen, eller at han
tilbringer tid i det virtuelle rommet hvor He-Maarfsen mgtes i et forum pa internett.
Begge innebaerer at han rent fysisk er alene, mers im&n i He-Man rommet er alene
ogsa mentalt, treffer han pa internett tusenvilkagsinnede. Pa dette forumet har han
ogsa fatt mye respons pa tatoveringen sin, og dastatet tatoveringsprosjektet la
han jevnlig ut tegninger og bilder av tatoveringeen forstand var altsa tatoveringen
et prosjekt med mange involverte. Slik jeg serlaeker han sitt alternative univers
lik for eksempel mange troende kristne. Religiortear et avgrenset sted og en
avgrenset tid, og utenfor denne finnes den verelslhigrden. Likhetene er sldende,
men jeg tror ikke det er helt riktig & kalle infoantens alternative univers et religigst
univers. | stedet velger jeg & se denne informankézrMan rom som en "fortykning i
det sakrale laget”, slik jeg beskrev slike i foerigapittel.

2.4 Oppsummering

Jeg har i dette kapittelet forsgkt a klargjere rdao jeg har gjennomfart
feltarbeidet rent praktisk, og jeg har gjort redede prinsippene som ligger til grunn
for de metodiske grepene jeg har gjort. Gjennomd@drar jeg stottet meg pa ulike
prinsipper for kvalitativ metode, slik disse komntiémuttrykk i blant anneMetode i
religionsvitenskap (2006) redigert av Siv Ellen Kraft og Richard Ngtv og
Samfunnsvitenskapelig meto(®904) av Sigmund Grgnmo. Ikke minst har jeg hatt
stor nytte av Pal Repstads erfaringer, slik harkies dem iMellom nzerhet og
distansg1987)
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Jeg har ogsa gitt en fgrste introduksjon til infantene og intervjumaterialet.
Noe av den informasjonen som fremkommer i kapittele jeg ikke utdype eller
dvele ved i den kommende analysen. Denne informasjand derfor forstds som
nyttig bakgrunnsinformasjon, og som et forsgk @tée intervjumaterialet i kontekst
og perspektiv. Andre sider ved presentasjonen eff pelyse grundigere i det
falgende. Generelt oppsummerende kan man si algetvar preget av mangfold og
variasjon, og videre at informantene i stor grad Vert villige til & dele sine rike

fortellinger med meg.

31



3  "Envenn for livet” — det tatoverte symbolet

3.1 Innledning

Kroppskunst kan veere et sterkt uttrykk, og budsk&pe veere dramatisk for
den som vet hvordan a lese det. Tatoveringer hareof underlig iboende dobbelthet,
hvor det eksplisitte uttrykket har et skjult betitlyslag. Pa ett niva snakker alle mine
informanter et tydelig sprak med kroppene sine, man ma ogsa ha en "dekodings-
nokkel” for & forsta hva de vil si. Denne ngkkebastar i hovedsak av informantenes
rike fortellinger og deres forestillingsunivers,nsale har latt meg ta del i gjennom
intervjuene. | tillegg finnes det mye som rent \adrtstar usagt, tegn som ma leses
med referanser til kultur, og merker som mer iniplima forstds som et uttrykk for
gruppetilhgrighet.

Det er i farste rekke informantenes personlige tharger jeg e@nsker &
gjenfortelle i dette kapittelet. Jeg vil innledngwis gi en bredere beskrivelse av
materialet, hvor jeg gjar rede for informantenegivasjon og personlige symbolikk.
Videre falger en diskusjon av antropologen Victarrilers symbolteori, hvor jeg
undersgker om tatoveringer kan klassifiseres sonelle symboler. Jeg utforsker i
den forbindelse potensialet i begrepet "rituell diany”, og stiller sparsmal ved
ngdvendigheten av a utfgre slike i en gruppe. Barefl jeg avklare hvilketyper
symboler vi mgter pa kroppsmodifikasjonsfeltet. Methangspunkt i religions-
historikeren Siv Ellen Krafts (2005) symbolkategorignsker jeg & si noe mer
spesifikt om kroppskunstens symboler, og om miét @gateriale. Ved & etablere noen
overgripende symbolkategorier vil jeg forsgke aetighjare hvilke funksjoner de
ulike kroppsmerkene kan ha for baereren. Mot slutfen jeg et forsgk pa & forklare
hvorfor tatoveringer er sa mektige som symboleiidsmtitetsmarkgrer, i kraft av a
veere vedvarende kroppslige uttrykk. Det er en nitfitgeat leseren, dersom denne pa
forhand er forholdsvis ukjent med kroppsmodifikasimiljgets tegn og tale, om litt

vil fgle seg mer hjemme i dette kroppens univers.
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3.2 Kroppens flater, sjelens dybder — noen obssjwaer

Hvorfor ta en tatovering? Om tro, motivasjon oggmlig symbolikk

Det begynte med at jeg ville ha paven. Nar han d@denkte jeg at na har
jeg gradig lyst & markere dette her. Jeg vil markeans dad og respekt for
ham, og jeg vil ha en tatovering av ham. Jeg tepéten mate far han dgde

0g, nar han 14 syk lenge, sa tenkte jeg at jemailkere.

Slik forteller Frode, som er katolikk, om hvordateen til hans hittil siste tatovering
ble unnfanget. Resultatet ble et bredt kristenti$kap pa venstre arm, hvor flere av
hovedskikkelsene i det katolske persongallerigepresentert. Uttrykket er rolig, noe
som er et resultat av store flater med lite fafigggningene er naturtro, naermest som
duse fotografier i gra sjatteringer. | tilleggRave Johannes Paul Il finner man jomfru
Maria, St. Peter og Fader Piu. Flere av disse ikealser som er sentrale i mange
katolikkers tro, og de har ogsa en naturlig plasodes katolske religionsutgvelse.
Videre knytter han ogsa personlige erfaringer ogeflinger til figurene. Frode
omtaler paven somrmedia-pavenj et forsgk pa & understreke Pave Johannes Paul Il
sin vilie og evne til & apne Vatikanet mot restenvarden. Gjennom reiser og
medieopptredener ble han tilgjengelig for folk flpg en mate som hans forgjenger
aldri var. Frode faler derfor at han kjenner pagedt, og at det var naturlig & hedre
ham pa en varig og overbevisende mate ved hans ldinende beskrivelser er
knyttet til ogsa de andre skikkelsene. Jomfru Mariden Frode aller helst ber til, og
den han er mest knyttet til av alle helgener. $tePer med fordi det er han som har
ngkkelen til perleporten, noe Frode syns er ensyimbolikk. Fader Piu, med sine
mirakler og 50-arige stigmata, er for Frode katsfieens fremste symbol pa
utholdenhet.

Frodes tatoveringscollage er et typisk eksempehyddan man gjennom
kroppskunst kan hedre, anerkjenne og utvise respekhennesker eller hendelser pa
en hayst troverdig mate. Det er en vanlig oppfatrihkroppskunst som uttrykk ikke
lyger (Kraft 2005:88). Til det er investeringen fior, prisen man ma betale i forhold
til smerte, tid og penger er ganske enkelt for h@ylegg er man ulgselig knyttet til
budskapet péa livstid, sa det sier seg selv at manvieere komfortabel med det
uttrykket man velger. Frodes motivasjon for tatawgen er & gi et overbevisende
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bilde av hva troen betyr for ham, og han gnskeortelfe at han har tatt et kristent
standpunkt. Her er det viktig a understreke at kapst ikke ngdvendigvis er rettet
utover mot andre mennesker, primeert gnsket Frddeetangen for sin egen skyld.
Han beskriver en prosess hvor han vurderte hvdk&sjoner han ville fa:

Jeg tenkte pa det i begynnelsen, at dette komntiertifad se. Og hvordan
kommer folk til & reagere? Hva kommer de til 4FBi? & vaere helt eerlig, sa

driter jeg i det. Det betyr noe for meg, ferdigeith

Det er ikke uvanlig a hgre slike utsagn i tatavgsimiljger, hvor den tatoverte
understreker mangelen pa interesse for andres meNiotivasjonen er, i alle fall
delvis, rettet innover. Dette gjelder ogsa for Irene, hvis tatoveringerme hgyst
personlig karakter. Blant mange andre tatoveringamt noen piercinger og airr,
fremhever hun en alv som hennes mest betydningsfadirke. Figuren er hentet fra
en tegneserie som hetilvefolket og representerer for Irene den perfekte mank. Sli

beskriver hun selv motivasjonen bak denne tatogerin

Sa jeg tenkte: Det blir som en venn for meg foetivleg bodde lenge alene
og hadde mye problemer med kjaerlighetslivet, sé&etdet for a ta...
Mannfolk tar ofte en naken kvinne, og jeg tar demfgkte mann. Og han
skal veere fra alveverden. (...) Det er mer for & ha&nn spirit-venn med

meg her i livet.

Naermest all kroppskunsten til Irene er religigstigert, med unntak av noen sma
tatoveringer som fungerer som estetiske smykker slivenirer fra land hun har reist
i. |1 fglge henne er imidlertid selve utsmykkingdmpppskunsten i seg selv, ogsa
spirituell pa et niva. Det handler om & tilbe kreppog om & respektere den. Som hun
selv uttrykker det: "Gjgre den vakrere, etter migee smak. Den formen for
selvrespekt er hellig for meg”.

Irene tillegger alve-tatoveringen sin en egen qudighet, den far pa et niva
sitt eget liv. En slik form for besjeling gjer sggldende ogsa for en annen informant,
Lotta. Lotta har en fargesterk tatovering som ftiltes en blad gravemaskin, med

vinger pa styrehuset og rade hjerteballonger i be¢b | designet, som Lottas seks ar

15 Jeg diskuterer motivasjonens dobbelthet grundigenere.
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gamle datter har statt for, forenes maskinens datjer med liv og ynde. Lotta
forteller at hun vurderte & bruke en gravemaskisitasjon fra en brosjyre eller
liknende, men kom til at det aldri kunne bli no@anenn nettopp en illustrasjon. Den
tatoveringen hun har i dag, derimot, faler hun teiden opprinnelige barnetegningen
var ikke produsert for & bli en tatovering, noe semet sentralt poeng for Lotta. Hun
forteller at hun med tatoveringen har et gnske ofiorénidle barnlig og intuitiv
skaperglede. Hun vil framheve disse kvaliteteneafuire, og hun vil minne seg selv
om hvem hun gnsker a veere. "Man blir aldri den sarserigse damen med en stor
tatovering pa. Man blir jo serigs, men pa en arméte. (...) Jeg markerer at jeg aldri
skal ga inn i rekken med stresskoffert og pen drd&tklarer Lotta. Videre agnsker
hun a befolke, eller & supplere, en fantasiverdlen wesenverden. | dette tilfellet har
bade Lottas og datterens fantasiverdener fatt eimmiyygger. Lotta vokste opp i en
bydel som stadig ble bygget ut, og har siden barmmden konstruert fortellinger rundt
gravemaskiner. Hun beskriver maskinene i persantfiorm, og opplevde som barn
at det vamaskinenesom stadig @dela fine lekeomrader. Som vokseruerfbrtsatt
opptatt av gravemaskiner, men frykt er erstatted fascinasjon. Slik forteller hun om

oppveksten og bakgrunnen for denne interessen:

Det var pa en mate det som var min vei inn til grasiskinen, at jeg matte fa
Byen til & bli mer som Amazonas. Byen var kjedeligis jeg var heldig sa
kunne jeg treffe pa en frosk eller to i lgpet avevd og en og annen larve,
liksom, men faunaen var for lite mangfoldig. Sa loka kan man lage fauna
av? Og da er jo gravemaskinen et selvfglgelig v&g masse andre
maskiner og, da. Det er jo noe med at de har et skjelett, akkurat som
innsektene. De som sitter inni og styrer, de déeit fall meg hus forbi. For
meg er det akkurat som det er gravemaskinen sormsittaeget liv. Den

beveger seg jo veldig som et innsekt og, med ditdel og skjematisk

bevegelsesmgnster, men likevel sa stor.

Den lekenheten som er motivasjonen bak Lottas ¢atoy er ikke ulik
tilneermingen @ystein har til sin store He-Man tatavg. Denne dekker deler av
ryggen, skulderen og hele overarmen, og levnemittigéom at @ystein er en stor fan
av actionhelten fra 1980-tallet. | likhet med Lo#taogsa @ystein opptatt av a ivareta

barnet i seg, og dette er et viktig utgangspunkitdtoveringen sa vel som for He-
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Man interessen for @vrig. Men der hvor Lottas tetowy har ivaretatt
barnetegningens litt usikre strek, fremhever @ystegneseriens stiliserte ideal. Dette
kan fortelle oss noe om at @ystein tar He-Man pd@ralnoe han ogsa bekrefter i
intervjuet. He-Man representerer et ideal ved snerme krefter, men ogsa ved sin
klgkt.

Der er jo veldig masse muskler og ra makt, kanidiMsn (...) selv om
liksom He-Man er den sterkeste mannen i univeidetrslet jo... Altsd, han
bruker alltid hodet farst. Det er kun i ytterstenkekvens at han bruker ra
makt, kan du si. (...) Altsa, jeg ma bare si detledtvar jo veldig mange som
var i mot det. Mamma ville jo ikke kjgpe disse gfggfyrene til meg, de
skjgnte jo ikke det. Men jeg har hele fantasien dn i fra. Alt som jeg

spinner opp i hodet mitt er... Grunnlaget |& der.

Slik forteller @ystein om sin opplevelse av He-Msom et forbilde. Man kan derfor
sparre seg om ikke dette ogsd er utdrag fra enasanum maskulinitet og
styrkepotensial. @ystein understreker viktigheten 2a veere sterk og sunn, og

uttrykker frykt for & ende opp som en "tykk skalleann med tatovering”.

Nar jeg er seksti sytti ar sa tror jeg at jeg tenker pa helsen min [enn pa
tattooens utseende]. Da har kroppen min falt nedeag hjem for lenge

siden. (...) Jeg tror veldig mange ser en gammegrimetegn, sjgmann, en
gammel kriminell, om du vil, med sine ganske d&rligtoveringer som er
tatt i buler i Bangladesh i —62, sant. Det kan ild@mmenliknes med
kvaliteten pa arbeidet som er gjort i dag. (...) 8& klu ser en halvgammel
slask i dag sa tror ikke jeg at jeg kommer til aissom det nar jeg... Det er i

hvert fall ikke malet mitt, hvis du skjgnner hvg j@ener.

Her leser jeg en dobbelthet i @ysteins utsagn, tham pd samme tid mener at
kroppen ma og skal forfalle, men ogsa at han viébst etter den evig vakre
tatoveringen. Nettopp det evig unge og sterke esade tiltaler slik ved He-Man, og
gjennom tatoveringen opplever @ystein en form fyrkeoverfgring. Denne typen
overfaring vil jeg komme tilbake til i neste undapittel. Her er det tilstrekkelig a
konstatere at @ystein med tatoveringen oppleveisskgsom sterkere, og han mener

at ogsa andre opplever han slik.
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Jeg har forsgkt & vise at nzermest alle tatogeripa samme tid retter seg
bade innover mot beaereren, og utover mot et publikiikevel er det sjelden at dette
er sa tydelig som hos Espen, hvis kristne tatogeginskapt med bade personlig bgnn
og forkynnelse for gye. Tatoveringen, som forestiéin angripende grn, er plassert pa
overarmens stgrste muskel. Plasseringen undenstmed®/ets mektige karakter, og
er valgt helt bevisst. Valget av grnen som motivnger i en mangearig fascinasjon
for grnens iboende kontraster, s& som frihet ogrgighet, og makt og sarbarhet.
Espen mener at grnen er godt egnet som et bilde miysnenneskenes kontrastfylte
liv.

Espen forteller at han opplever seg selv som Miskerakter. Med det mener
han at der hvor andre tenker i ord og punkter,g¢ehlan gjerne i et bilde, og at han er
opptatt av a forsterke det auditive med det visuelispen, som er omreisende
predikant i et konservativt kirkesamfunn, jobbetunigg nok mye med ord til daglig.
Og nettopp derfor, forklarer han, er han saerligtapp@v a nytte bilder og liknelser
nar han forkynner. Han trekker paralleller til deiledkunsten man gjerne finner i
kirkerommet, og minner om hvordan denne er mertrénifile og tydeliggjgre det
kristne budskapet. | tillegg til & benytte auditiviéder tar Espen i bruk alternative
metoder i forkynnelsen. Dette kan veere lysbildrglower-point presentasjoner, en
kunstner som illustrerer talen hans underveis, mgiang ogsa en rekke slips med
kristne motiv. Tatoveringen fungerer pa samme nwteenn ikke alltid i forbindelse
med taler og forkynning. Den er et bilde pa de iezre Espen gnsker & uttrykke, og
den er en tydeliggjering av disse verdiene badebbj og hverdagssammenheng.
Espen er seg bevisst hvilken effekt tatoveringenha, og ser an hvorvidt han gnsker
a skjule den under kleer i ulike jobbmessige situzes.

Selv om Espen er bevisst pa hvordan tatoveringenler seg utover, er han
ogsa opptatt av at den kan fungere som sentrurrfoelig fokus. Slik forteller han

selv om tatoveringens mulige rolle i forbindelsednb@nn:

Ikonet har jo det i seg at det skal gi konsentrasiar du skal be, nar du skal
meditere. Kunsten i kirken har jo det samme i $&g.for meg er dette et
religigst symbol, som har med konsentrasjon. (..r)rkeg er grnelivet et av

de flotteste bildene pa et andelig liv.
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Elena er etter eget sigende blant dem som erpipéatt av & formidle noe til et
publikum, og understreker at hun tatoverer segséiv a fale seg bra. Hun har liten
respekt for dem som tatoverer seg kun for a veenertedes, eller for sjokk- og
showeffekt. Elena er et typisk eksempel pa en grupoverte som hedrer sakalte
primitive kulturer, noe jeg vil utdype i neste kipi. Hun har tatovert jaguarflekker
pa armen og skulderen, hun har dreadlocks og wteidmeflipper, i tillegg til en
rekke andre tatoveringer. Elena er ogsa den eresttormantgruppen som har
spirituelle piercinger, altsa piercinger som harfenksjon utover det & veere pynt.
Disse er i hovedsak en rekke grepiercinger medsstaikker pa begge sider av hullet,
slik at det blir to typer stein per piercing. | del Elena har alle steinene ulike
energifelt, og ved at hun har dem i grene blir gieee overfoart til henne. Den gvrige
kroppskunsten er dominert av naturmotiv, sa sorkefisplanter, dyr og fabeldyr.
Motivvalget begrunner Elena med at hun gjennomveaingene fgler seg mer knyttet
til naturen, og at hun gnsker a utvise respektdfem. Flere av motivene er ogsa
"magiske”, ved at de er ment & overfare ulike eieergller krefter. Et eksempel er
tatoveringen som Elena forelgpig bare har pa papiten som er hennes neste store
tatoveringsprosjekt. Her gnsker hun & lane symkdiik oldtidens Egypt, i form av et
overarmsband slik hun har sett pa tegninger av pgétra. | armbandet vil hun
integrere steiner som i fglge henne selv har stenagier, og hun vil gi det hele et
moderne design. Resultatet haper hun blir en tatayesom gir henne noe av
Kleopatras mystiske tiltrekningskraft, og noen animes magiske evner. For at det
skal fungere i en moderne kontekst kreves detef@gna et moderne design. Jeg vil
komme tilbake til denne typen magisk effekt undengttet om magiske tegn.

Informantenes egne fortellinger om tro, motivasfm personlig symbolikk
krever en avklaring av hva et religigst symbol éligrer. Deretter finner jeg det
hensiktsmessig & ga naermere inn pa tatoverte sgmbpésielt, for slik & kunne vise
hvilke typer symboler som mer spesifikt gjgr seg eldgnde |
kroppsmodifikasjonsmiljger.

3.3 Rituelle symboler og individualisert trospraksi

Religigse symboler har gjennom forskningshistobéti forstatt pa en rekke

ulike mater. Sosialantropologiske perspektiver, smmmen med psykologien i stor
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grad har fatt sette standarden for moderne synurgltsetter gjerne likhetstegn
mellom religigse symboler og rituelle symboler. $ikt symbol inngar som en
komponent i rituelle handlinger. Victor Turner (I@89) definerer en rituell handling
som "pa forhand fastlagt opptreden, i anledningem sikke er overtatt av
teknologiske rutiner, og med referanser til tronpgstiske vesener og krefter”. Ifalge
Turner er det et vesentlig trekk ved rituelle syleb@t disse genererer handling, og
ogsa intersubjektiv handling. De virker altsa sard&for en gruppe mennesker, eller
de er med pa a fastlegge og opprettholde sosiatersgr. Et slikt fokus pa handling
inviterer ogsa til & se symbolets dynamiske karakbtg en unngar & behandle
symbolet som et statisk objekt (ibid.).

Sammenhengen mellom symbol og mening er i utgamgseuvilkarlig, og i
prinsippet kan hva som helst bli et symbol for hvesm helst. Men symbolet ma per
definisjon veere tillagt mening, og i den mulige mgspluralismen ligger symbolets
dynamiske potensial. Et eksempel er symbolet p@useh Ra, som har sin
opprinnelse i det gamle Egypt. | oldtiden var Rg@ssol gjenstand for ritualer og
tilbedelse. | dag lever symbolet i beste velgaenden meningen er totalt forandret,
ved at det na kun er gjenstand for historisk ieeg(Gilhus og Mikaelsson 2001:82).
Symbolet kan ogsa endre form sa vel som innholle Silpassede varianter er av en
eller annen grunn noksa typisk for tatoverte symbdanskje som et middel i streben
etter det unike. Et eksempel er Irenes wicca-iesg@rspiral, som hun har utbrodert
og jobbet pa slik at den nesten ikke er til & kiemgien. Formen er ny, og trolig
ugjenkjennelig for de fleste, men for Irene er rafsene til heksekraft like virkelige.

Symboler kan forekomme som bilder, ting, talestedg handling. Her vil jeg
imidlertid konsentrere meg om bilder, da det pritnegrslike som dominerer den
symbolskogen mine informanter ferdes i. Videre mgag det er hensiktsmessig a
skille mellom symbolet slik det framstar hos dekedte, og den kategorien symbolet
tilhgrer. Et slikt skille er ngdvendig for & kunpeke pa at sa godt som alle symboler
er individuelle, men pa samme tid ogsa felles. &rliygende eksempel er Frodes
tatoverte kors. Korset er kanskje det mest sensgisbolet for alle kristne. Det
forteller om synd og ded, men ogsa om oppstandéislse og evig liv. Det korset
Frode beerer er ikke et unntak, all denne forstéetseinneholdt ogsa i det. Men
samtidig er akkurat Frodes kors unikt, og det entsylet pa en historie som ikke kan
knyttes til noe annet kors. Denne dualiteten melimikt og felles forteller ogsa noe

om samspillet mellom individ og gruppe. Dette eifjjkomme tilbake til.
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Det er dernest et poeng for Turner a understrekikka alle bilder er
symboler. Han peker pa Carl G. Jungs distinksjorlome tegn og symbol, og
understreker at vi ma skille mellom de to. Jung76L289) skriver at et tegn er et
analogt eller arbitraert uttrykk for dgent ting, mens et symbol er det beste mulige
uttrykk for et relativtukjent faktum, som likevel er antatt & eksistere. Forrbeil
forsta forskjellen mellom de to kan man se pa denskaper som gjar seg gjeldende
for allegorien, symbolets naere slektning. En altego i Fremmedordboken (2004)
beskrevet som “en gjennomfart billedlig fremstifjimv abstrakte begreper”. Disse
abstrakte begrepene kunne antakelig veert frenogidé i en rekke andre bilder, fordi
innholdet er mer eller mindre kjent for oss. Synethotlerimot, er den best mulige
fremstillingen av det vikke kjenner, eller i alle fall ikke kjenner fullt uDg nettopp i
referansene til det ukjente finner vi symboletsepstelle meningsoverflod og dybde.
Assosiasjonsrikdom og dybde ser jeg i denne samemg@m som to sider av samme
sak. Dette fordi symbolets meningsinnhold kan &&ekeg over en stor flate, men pa
samme tid ogsa ha dype rotter og skjulte lag avimgerslik er ogsa bruken av
symboler det som skiller ritualisert handling freeldagslig handling, mener Turner.
Tegnet, pa sin side, er kun nyttet i hverdagsligndiag og hverdagens
kommunikasjon (Kreinath 2006:441).

Videre er det hensiktsmessig & si noe om hva sarakteriserer rituelle
symboler. Turner (1967:27-28) lister opp tre typigkekk, og i falge ham er rituelle
symboler a) flere ting og handlinger representest bilde, b) en sammenfaying av
uensartede meninger og betydninger, og c) polanggeav meninger. De to farste
punktene krever ingen uttammende forklaring. Nam&u sier at rituelle symboler er
polarisering av mening, mener han at alle slikegrdme tid inneholder édeologisk
pol, og enfglelsesmessig padDen ideologiske polen inneholder de normer oglieer
som er styrende for sosiale relasjoner i den gmipp@m nytter symbolet. Den
falelsesmessige polen, pa sin side, vekker netlypp onsker og falelser. Det
folelsesvekkende innholdet i et rituelt symbol dglge Turner ofte naert knyttet til
symbolets ytre form. Et eksempel pa dette er Ir¢a@sering av en lotus, en blomst
som pa grunn av sine dype ratter kan vokse i skittg infisert vann. Lotus-
tatoveringen symboliserer livets vakre sider, ognmar Irene om at noe godt kan
vokse ut av det mgrke og dystre.

Videre kan vi i fglge Turner (ibid.:30) skille meth dominante og

instrumentelle symboler. Et dominant symbol er redgymbolet i en rituell handling.
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Turner viser for eksempel hvordan det dominantebs}et i Ndembuenes mannlige
pubertetsritual er en "medisin” laget av en rekkgredienser, alle med ulike
betydninger og referanser. Dominante symboler &lge Turner neert knyttet til
transcendente vesener eller krefter. Det varierervidt man betrakter symbolet som
en representasjon av slike krefter, eller om desyenbolet selv som har kraften.
Spesielt den siste varianten, hvor det er symbole¢g selv som har makt, er
interessant i forhold til tatoveringer. Dette védgj si mer om under avsnittet om
magiske symbolerinstrumentelle symboler er komponenter i et karkpl av
symboler som sammen utgjgr et ritual. Ritualer ifelge Turner alltid et eksplisitt
formal, og instrumentelle symboler kan sees sonlanidr & nd det malet. Slik jeg
ser det har imidlertid ikke alltid ritualer et dlilattalt mal, mange rituelle handlinger er
konsentrert rundt form framfor innhold. Formen eret mal i seg sef. Likevel er
Turners kategorisering nyttig i forbindelse medridealene som faktiskar et uttalt
mal, og det er i forhold til slike jeg gnsker & kemytte "instrumentelle symboler”

som et begrep.

Tatoveringer som rituelle symboler

Med utgangspunkt i Turners kategoriseringer blisrsmalet na hvorvidt
symboler som gjgr seg gjeldende i kroppsmodifikaspoiljger kan klassifiseres som
rituelle symboler. Jeg har i kapittel en forsgktise hvordan nyreligigse stramninger
har influert store deler av kroppskunsten. SpgremBér er altsa ikke hvorvidt
tatoveringer og piercinger har eller kan ha engme$ dimensjon, men om de kan
inng& som symbolkomponenter i ritualiserte handiitig

Med tanke pa Turners tre punkter for hva som karadrer rituelle symboler
er mitt materiale rikt p& merker som oppfyller disS§a a si alle merkene som mine
informanter baerer er komplekse symboler, spekketl mederanser til personer,
hendelser, handlinger, osv. Stilisering og foremkler nsermest for norm & regne for
tatovering som uttrykk, bade nar det gjelder fognimmhold. Referanserikdom er for
mange delvis en malsetting i seg selv. Videre ebedningene det refereres til

gjierne uensartede. Et eksempel pa det har vi déesett i Elenas planlagte tatovering

16 Juletregang pé firmaets juletrefest kan veere stragel pa et ritual hvor formen er et mal i sey.sel

| alle fall er mélet sjelden gjort eksplisitt. RafidCollins (2004:49) er inne pa det samme poenget
han snakker om "tomme” ritualer, altsa formalisatterd sonikke bidrar til & emosjonelt samle
gruppen.

" Her ma det understrekes at mangfoldet som gjggjsddende i alle symbolkategorier selvfalgelig er
like stort for tatoverte symboler. Det finnes alitdée et fasitsvar for hva som gjelder for kroppsgi
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av et overarmsband. Her vektlegger Elena forbimtelsl det gamle Egypt, men
understreker ogsa viktigheten av et moderne desiglere er noe kroppskunst ogsa
polariserende, men som regel er det den folelsesgeepolen som tillegges mest
vekt. Slik jeg ser det skyldes dette trolig at matatoveringsmiljget nedvurderer
symbolets egenskap som delt, og i stedet vektledgeunike. Symbolet deles som
regel ikke av en samhandlende gruppe, et evenfedtsskap er som oftest
konstruert.

Tatovering som fenomen, derimot, er delt av en stpuensartet gruppe. Pa
dette nivaet finner man en vektlegging av Turndeplogiske pol, en rekke fgringer
for sosiale relasjoner i "gruppen”, koder for hveom har hvilken rolle, og normer
for hvordan man skal opptre i forhold til hverandieenk bare pa biker- eller
sjgmannstatoveringer, og hvor tydelig disse kanevaeed pa & opprettholde sosiale
strukturer. MC-tatoveringer kan for eksempel fdeeiloe om hvem baereren er, om
han eller hun tilhgrer en MC-klubb, og i sa falilken. Et annet eksempel finner vi i
fotballens supporterklubber. "Valerenga klanen” baeget bildegalleri pa Internett,
hvor man kan legge ut bilder av ens patriotiskeviating. En supporter skriver

falgende i en kommentar til klubbens tatoveringakul

Har enna ikke matt noen som har angret ett sekérat ge lot seg tatovere,
uansett hvordan det har gétt rent sportslig medkjare klubb. A tatovere
seg er noe mange gjer for a vise sin kjeerlighadltibben, og pa den maten

love evig troskap til Valerengens IdrettsforeniSgngdhus 2008).

Det framgar av bildegalleriet og samtaler med sugpkiubbens styre at
patriotiske tatoveringer er statussymboler, ogeagidmed pa & tydeliggjare hvem som
tilhgrer gruppen av lidenskapelige supportere. étetatoveringen et uttrykk for det
sosiologen Anthony Giddens (2001:29) kaller sogiahtitet. Med sosial identitet
mener Giddens de karakteristikker som tilleggesineivid av andre, og disse
karakteristikkene setter videre det aktuelle inditii relasjon til andre med samme
karakteristikker. Eksempler pa sosiale identitksar veere student, alkoholiker, eller i
dette tilfellet Valerengasupporter. Patriotiskeovaringer markerer tilhgrighet til
supportergruppen, og avstand til tatoverte medeamygyer symboler, for eksempel

o

Brann-tatoveringer. Slik er den patriotiske tatavgen med pa a opprettholde
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tilhgrighet til supportergruppen, samtidig som degger faringer for sosiale
relasjoner i den stagrre og litt vage enheten aw&te generelt.

Her skal det imidlertid understrekes at kroppsmkdgjon som uttrykk ofte er
knyttet til en form for motkultur, og et gnske onsta i opposisjon til noe eller noen i
samfunnet for gvrig (Engenes 2006:44). Pa settisgwvdet kanskje enda viktigere
for en del av informantene mine & markere avstdnahtire tatoverte enn til ikke-
tatoverte. Streben etter annerledeshet innebzsedavdatr, normer og referanser er i
stadig endring, etter som ogsa gruppen vokser eldrer karakter. Da bruken av
tribal-motiv eksploderte tidlig pa 1990-tallet befanok mange tatoverte seg plutselig
i en "gruppe” de ikke gnsket a tilhgre, og de lilagt en sosial identitet som ikke
stemte overens med hvordan de selv opplevde sete Beet typisk eksempel pa
hvordan ogsa permanente symboler i lgpet av kibkan fa et helt nytt innhold.

Man kan fa inntrykk av at Turners karakteristikker basert pa symboler i en
forholdsvis statisk kultur, hvor bade symboler @ges betydning endrer seqg lite eller
ingenting. Slik statisk bruk av symboler gjgr segliten grad gjeldende i
kroppsmodifikasjonsmilj@éf.

Naturlige og spontane ritualer

Nar det gjelder hvorvidt tatoverte symboler geraréandling, er det mer rom
for diskusjon. For det farste kan det a bli tatbedler piercet vaere en rituell handling
i seg selv. | sdkaltenoderne primitivekroppsmodifikasjonsprosjekter er det rituelle
aspektet seerlig fremtredende. Denne typen prosjbleskriver jeg naermere i neste
kapittel. For det andre kan tatoverte symboler Vaide til handling ogsa uavhengig
av selve tatoveringsprosessen, eller kanskje de ladlist leggefaringer for hvordan
beereren handler. Slik sett kan en tatovering i kmkdilfeller sies & veere

talehandlingen’s visuelle motstykke, ved at den bringer inn i verdget som

18| Schism and Continuity in an African Soci€t954) presiserer imidlertid Turner at Ndembuenes
symboler ikke reflekterer strukturene i et stabdimfunn. Tvert i mot forsgker Ndembuene med sin
symboler & kompensere for mangelen pa helhet orkitet i et utstabilt samfunn (Turner 1954, diter
i Cunningham 1999). Tatoverte symboler fyller i denste ikke primaert en slik rolle, tvert i mot sgk
den tatoverte ofte & destabilisere sosiale normgdwavensjoner.

19 En talehandling, eller et performativt utsagneerytring som bringer inn i verden det som benevnes
(Sjoqvist 1998). "Herved erkleerer jeg dere foreatktefolk” er et lettfattelig eksempel, man erakk
gift far vigselspersonesier at man er gift. Med tanke pa kropp og identiteluatith Butlers forstaelse
av talehandlinger seerlig interessante. | fglgeddt utsagnet "Det ble en jente!” en typisk
talehandling, som bokstavelig talt tildeler bardets kjgnnslige identitet. Gjennom uttallige
repitisjoner blir deretter denne identiteten opdleem noe naturlig og selvfalgelig (Butler 1993:12-
13).
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illustreres. Se for eksempel pa Q@ysteins He-Manvetng. Den skal fortelle et
publikum at @ystein er sterk og teff, men Gystepptrer ogsa slik. P4 den maten
bringer He-Man tatoveringen, som er et symbol p&kalkraft, nettopp styrke til
@ysteins verden. Far @ystein fikk tatoveringen hkn etter eget sigende ikke
oppfattet som like sterk, og haandletheller ikke som om han var like sterk. Videre
genererer kroppskunstens symboler ogsa intersilje&ndling, selv om dette er noe
som kroppsmodifikasjonsmiljget selv tenderer mateditone. Eksempelvis forteller
flere av informantene mine om et smertefellesskagette ligger den gjensidige
anerkjennelsen tatoverte ofte viser hverandre, sorwlge av den smerten de alle har
giennomgatt. Jeg vil understreke at dette eemhtfellesskap, fordi det vanligvis ikke
er noen reell samhandling som gjgr seg gjeldende.

Likevel kan slike handlinger som jeg beskriver ii@nskelig klassifiseres som
rituelle handlinger slik Turner forstar dem, alts#in "pa forhand fastlagt opptreden,
(...) og med referanser til tro pa mystiske vesengrkeefter”. For det farste er
handlinger knyttet til kroppskunstens symbolerdgel pa forhand fastlagte. | fglge
sosiologen Randell Collins (2004:49) er det imitbeikke formen som er ritualets
avgjerende komponent, men handlingens evne tibaeslen falelse av fellesskap og
felles fokus. | falge Collins ma enhver handlingnsotfares av en gruppe regnes som
et ritual, forutsatt at denne skaper gkt gruppetidhet, grenser mot dem som
befinner seg utenfor gruppen, et felles fokus femdsom deltar, samt felles
emosjonelle reaksjoner for gruppens medlemmer. Bndlng som har disse
egenskapene, og som derfor ma klassifiseres somitued, skaper i tillegg @kt
emosjonell energi for individet, setter noen mdw@lstandarder, og skaper symboler
for gruppens sosiale relasjoner. Slik jeg ser deklee Collins sin beskrivelse av et
ritual s& ulik Turners, unntatt nar det gjeldertifleskrav til paforhand fastlagte
handlingsmgnstreCollins kaller ritualer med et spontant utgangsgfor naturlige
ritualer, og skiller dem fra formaliserte ritualeter skal det nevnes at ogsa Turner, pa
tross av at han stiller krav til ritualets formetlemmer, er dpen for at disse rammene
kan varieres avhengig av ritualets kontekst (Krin2006:444). Det er generelt
problematisk at Turner er uklar i forhold til hvard relasjonen mellom rituelle
symboler og rituelle handlinger ser ut. Han fortitseganske enkelt at symboler
genererer handling, og at symbolene pa sin sideb@per sin mening i den gjeldende

rituelle kontekst (ibid.:446). Trolig er det mer gakselvirkning mellom symbol og
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handling som gjgr seg gjeldende, og dette er ogsakieristisk for ritualisert

handling pa kroppsmaodifikasjonsfeltet.

Individ og gruppe

Dersom vi n& aksepterer at ritualer ikke trengéslge fastlagte maler, kan
man likevel komme med seerlig én sentral innvendiog a forsta tatoveringer som
rituelle symboler. Denne bestar i at mange ritultsittet til kroppskunst, dersom de
da kan sies a veere ritualer, i stgrre grad utfavest individ enn av en gruppe. Bade
Turner og Collins understreker at handlinger kun eere rituelle dersom de utfgres
av flere mennesker sammen. Her neermer vi 0ss disiusjonens kjernepunkt, for
nettopp individualiteten er et helt sentralt trekéd tatovering som fenomen. Som
oftest virker en tatovering heller avgrensende samlende. Den er med pa a sette
grensene for hva individet opplever som seg o&sipp, og den er en tydeliggjgring
av hvem beereren er og vil vaere. Subjektets avgrgmsdt verden foregar altsa pa to
niva, eller i to ulike former. Farst gjor den tatae en seers kroppslig erfaring av seg
selv under selve tatoveringshandlingen, hvor sroppievelsen star sentralt. Kraft
(2004:304) peker pa at smerte setter kroppen rwentog gir erfaring forrang for

tanken. Hun siterer den tsjekkiske forfatteren Klikaundera (1990:219), som skriver:

Jegets grunnlag er ikke tanken, men lidelsen, dest mlementesere av alle
folelser. | lidelsen kan ikke engang en katt tyi@ sitt enestaende og
uskiftbare jeg. Nar lidelsen blir akutt svinner den hen, og hver og en av

oss star alene igjen med seg selv.

Her peker Kraft og Kundera pa hvordan den akutteersan gjegr individet
oppmerksom pa sin egen fysiske tilstedevaerelsedewe Subjektet blir i smerten
bevisst pa den individuelle kroppens avgrensning m@wadre kropper og andre
subjekter.

Dernest gjgr en identitetsmarkering av mer varigakizr seg gjeldende, ved
at man gjennom kroppskunsten stadig formidler hugamn er til et publikum. En leser
skriver for eksempel i en diskusjon pa nettavisendoat: "Tatovering er for meg noe
veldig personlig. Det er MIN kropp, MITT uttrykk.ogh sier noe om MEG til andre,
og til meg selv” (bt.no 2008). Personlig identifetmes ifglge Giddens (2001:30)
giennom en selvutviklingsprosess hvor vi skapeumik forstaelse av oss selv som
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individer, og av vare relasjoner til verden runds.oSlik er personlig identitet det som
skiller ut individet fra alle andre mennesker. Bdietyr ikke at individelever atskilt

fra andre mennesker, tvert i mot skapes persoadigtitet nettopp gjennom dialog og
interaksjon mellom individ og samfunn. Ifglge sdsgen Anette W. Petersen (1998)
er det en sentral oppgave for det moderne mennéskenstruereseg selv, samt a
presentereseg selv. Hun beskriver hvordan seerlig storbyemsétar som en arena for
mgter mellom mennesker med ulik bakgrunn og oppise Sosiale relasjoner i
storbyen er ofte preget av kortvarig og sporadishtakt, noe som gjar det mulig for
den enkelte & fremstd som poengtert, konsentrgrtkavakteristisk. | en urban
situasjon har individet i stor grad mulighet tiistenesette sin identitet, og slik kan
den enkelte aktivt forme det bildet han eller hamfidler til andre mennesker. Sitatet
ovenfor viser imidlertid at det ikke bare er viktlya man formidler til andre,
nettavisens leser er ogsa opptatt av & si noe gnsede,til seg selvVed a ta aktivt
stilling til symboler, gjiennom & imitere dem, veldem, forkaste dem eller refortolke
dem, opplever individet hvordan man selv kan fositiejeg. Det a la seg tatovere er
en sveert konkret form for slik stillingstaken tilynsboler (ibid.). Gjennom
tatoveringen blir ens personlige identitet tydglgpikke bare overfor andre, men
ogsa overfor en selv. Slik jeg ser det er det kdwsagt at individet er seg bevisst pa
hva som utgjer dets jeg. En tatovering er slik eatstabil komponent i den enkeltes
identitetsbygging, hvor subjektets selvforstaelae forankres (Featherstone 2000:6).
Videre er tatoveringens stabilitet den egenskapem skiller kroppsmerker fra andre
uttrykk pa kroppens overflate. Klaer og har, billggm, fritidsaktiviteter og lignende
kan alle endres, i alle fall til en viss grad, dig endrer man ogsa pa hvordan man
fremtrer for andre. Her skal det innvendes at ogddveringer kan skjules eller
bearbeides, og slik sett kan man ved hjelp av atwéring ogsa regissere et slags
manipuleringsprosjef® (:55). Hvorvidt denne manipulasjonen foreg&r hfad til det
bildet andre har av en, eller i forholdet til dédbt man har av seg selv, avhenger nok
av manipulasjonens karakter. Nar Espen skal taélerti konservativ forsamling,
skjuler han ofte tatoveringen sin under en langérskgorte. Han bedriver da en
bevisst manipulering av hvordan han fremtrer fatranFrode, pa den annen side, har
valgt & permanent skjule sin tatovering av en retjgme bak glorien til en helgen. A
skjule rockemotivet var et valg han tok da han ildmger folte seg komfortabel med

2 petersen bruker begrepet "impression-managementi manipulere engen fremtoning, slik at man
passer i ulike sosiale roller (Petersen 1998:55).
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at rockehelten var plassert hgyere opp pa armemeigenen, og han tatoverte da pa
en glorie. | Frodes tilfelle er det en mer permarferm for manipulering som gjar
seg gjeldende, og det er snakk om en manipulasjdgir@es selvbilde heller enn av
hans framtoning.

Tilslutt m& det understrekes at identitetsdanneisen livslang prosess. A
bygge sin identitet handler om a forfatte en paligonarrativ, hvor malet er en
falelse av kontinuitet i eget liv (Johansson og déie1992:51-53). Slik jeg forstar det
er altsd manipulasjon og endring komponenter identitetsdannelsesprosess, det er
ikke ngdvendigvis slik at en identitet er "sann” @g annen “falsk”. Man ma heller
ikke forsta identitetsbygging som en lettvindt elteverfladisk prosess, tvert i mot
beerer personlig identitet preg av a veere noksdl.stdtovering som fenomen er
likevel unik som identitetsbygger. Nar man har kkibert andre kulturelle tegn, og
bokstavelig talt star ribbet til skinnet, konfrorge man stadig med sin kroppskunst.
Lotta opplever at hun hver eneste morgen ma foenslglg til sine valg, og sier
folgende om sin nyeste tatovering: "Den her, detem@g hver gang jeg ser meg i
speilet.”

Individualiserte ritualer

Jeg har argumentert for at tatoveringer primeertse@s som individuelle
symboler, og jeg har slatt fast at handlinger letytit slike symboler sjelden fglger et
pa forhand fastlagt manster. Likevel vil jeg sit@bveringer, dersom disse tillegges
mening av beereren selv, i det minste ma oppfaties @otensielt rituelle symboler.
Dette mener jeg selv om slike generelt heller ikke sies a veere seerlig samlende,
eller bestemmende for sosiale ordninger. Nar jegvél velger a pasta at tatoveringer
kan veere rituelle symboler er det fordi jeg menekappsmodifikasjonsmiljgets
rituelle praksiser gjenspeiler en generell dreiningt individuell religionsutgvelse,
eller i alle fall en dreining mot spirituelle prassr somfokusererpa individet. Jeg har
i kapittel en beskrevet det vi kan kalle en vendimgt subjektet i vestlig kultur. Jeg
har videre forklart hvordan denne vendingen gjay gieldende ogsa for religigse
praksiser, og jeg har slatt fast at religionsformem tar subjektet pa alvor opplever
en gkende oppslutning. Religionsformer som retbéug mot religigse autoriteter,
heller enn mot subjektet, opplever samtidig tillgde®y | oppslutning og
medlemsmasse (Heelas og Woodhead 2005). Ulike forime spiritualitet og

nyreligigsitet kan fortsatt ikke sies a stille likgerkt pa det religigse markedet som
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mer institusjonaliserte trosformer, i alle fall &kar det gjelder antall aktive brukere.
Likevel er nyreligigsitet og magi tilstede i svaemange menneskers liv gjennom
bagker, medier, reklame, osv. Det er seerlig dennerpliitende og enkle
hverdagsmagien mine informanter forholder segotil,da tenker jeg spesielt pa de
som ikke bekjenner seg til en institusjonalisasstetning. | fglge folkloristen Torunn
Selberg er magikonsum noe man kan bedrive fragen stue, og noe som ofte finner
sted i en privat sfeere. Selberg trekker frem mdteve bokklubber som et typisk
eksempel. Gjennom medlemskap i en slik klubb kan alane, og nar det passer en,
helt uforpliktende ta del i et magisk fellesskaelterg 1999:125-126). Fellesskapet
er sjelden klart definert, men bestar gjerne a¥olit, "mennesker med naere band til
naturen”, eller kanskje “oldtidens sjamaner”. Sli&g ser det er bruken av
hverdagsmagi et tydelig eksempel pa hvordan man utfare rituelle handlinger
alene, men samtidig oppleve at man er en ngdvdredithnddel i en holistisk verden.
Det er ikke vanskelig a tenke seg at slik privagimsevelse skaper gkt emosjonell
energi for individet, og at det produseres sentsgiaboler i forbindelse med magien,
pa samme mate som ved ritualer utfart av en grupger min mening er det nettopp
slik hverdagsmagi som gjar seg gjeldende for mifierinanter, nar de tillegger sine
symboler transcendente krefter. For eksempel opplExode at han har det tatoverte
korsets magiske beskyttelse hvor enn han gar. Frodktar i et magisk univers, hvor
han pa samme tid bade er alene og deltaker i stiektifellesskap. Nar Frode hver
eneste dag setter sin lit til korsets beskyttendenskaper, ma dette kunne
klassifiseres som rituell adferd. Alle de sma timgesom Frode gjer fordi han stoler
pa korsets beskyttende eller veiledende egenskdptneere seg a hoppe over den
bredeste klgften i skogen eller & utfgre gode @jgar, blir pa den maten personlige
mikroritualer.

Man kunne innvende at mine informanters mikrorgudirst og fremst er
hverdagslige handlinger, og at tatoveringene dedersned ma betegnes saegn
heller enn symbolerTurners forstand. Sparsmalet blir da i hvilkkeadgman egentlig
kan skille mellom tegn og symboler, slik Turnerrggiet. Religionshistorikeren Jens
Kreinath (2006) er kritisk til nettopp dette skill&kreinath viser hvordan Turner
bruker lingvistikken som rammeverk, pa tross asesit han avviser sprakvitenskapen
som en egnet modell for a forsta ritualer. Et gteskille mellom tegn og symbol
innebeerer ogsa et skille mellom verbal kommunikasig rituell handling. Som en

konsekvens blir det problematisk for Turner a vismrdan symboler og rituelle
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handlinger kan influere sosiale relasjoner og hagstlv, ogsda utenom ritualets
rammer (ibid.:445).

Minnesmerker og utviklingssymboler

Hvordan kommer sa disse individualiserte symbotmmnétualene mer konkret
til uttrykk i kroppsmodifikasjonsmiljger? Kraft (B8) skiller mellom to
hovedkategorier av tatoveringssymboler, som huigere kalleminnesmerkerng
utviklingssymbolerDen farste ser bakover, den andre ser framover.

Minnesmerker er tatoveringer som forteller om dehdar veert, og om det
som har preget baererens liv. Man fester til kropgeeinsom man er ferdig med, men
som man ikke vil glemme. Minnesmerker har en selgtafisk karakter, men rommer
kun utvalgte hgydepunkt eller milepaeler i livetikSsett er de et reduksjon av
mangfoldet, skriver Kraft. P4 samme mate som etafbum viser de bare deler av
sannheten. Slik jeg ser det er minnesmerker s#@tégessante fordi de viser hvordan
beereren oppsummerer og fortolker de hendelsenehsonfiormet ham eller henne
som person. Ingen i min informantgruppe har sakdignplekse minnesmerker, men
minnesmerker kan like gjerne veere ukomplekse i fagninnhold. Den enkleste
varianten kaller Krafglimt-tatoveringey inspirert av Lisbeth Mikaelssons studie av
selvbiografisk misjonslitteratur (ibid.:76). Mikason (2000:120) skriver at
kronologisk eller narrativ. sammenheng mellom ingsitee i denne typen
misjonslitteratur kan veere fullstendig fraveerendette er en treffende beskrivelse
ogsa av glimt-tatoveringene. Det er gyeblikketels#ne og engasjementet som skal
formidles. Glimt-tatoveringer forteller om enkefishde hendelser eller perioder i
livet pa en likefrem og lite selvhgytidelig matet &sempel er Lottas tatoverte

salamander, som hun tok da hun var nitten.

Ja, den farste tatoveringen det var vel typisk saritt markere hvem man
er, sant. (...) Og valg av motiv det var jo ikke ditfig. Jeg ville ha en
salamander, for det var litt sdnn totemdyr pa damtder. (...) Det var Lotta
19 ar, det. Typisk...

Lotta knytter ikke tatoveringen til et avgjgrendanft i livet, men den er et hyggelig

minne fra ungdomstiden. Denne tatoveringen varkarikke intendert som en glimt-

tatovering da den ble tatt, men Lotta opplever sldni etterkant. Et annet eksempel

49



pa glimt-tatoveringer er Irenes Ohm-tegn, tatt @&e i India. Irene forteller at hun
tok denne tatoveringen for a ha et minne fra retgeindia, og hun beskriver den som
"en passelig suvenir”. Her er intensjonen mye kkvenn hos Lotta.

Glimt-tatoveringene kan videre deles i en posdly en negativ kategori.
Eksempler pa den positive sorten har jeg allereelet pa, dette er minner om
hyggelige hendelser, opplevelser eller menneskant-@Gtoveringer med negativt
fortegn kan man i folge Kraft (2005:77) gjerne oysdle sorg-tatoveringer Disse
vitner om tunge, vanskelige, og vonde hendelser pkrioder. Sorg-tatoveringer kan
fungere som en form for krisehandtering i forbisgemed for eksempel overgrep,
spedbarnsdad, tap av andre man befinner seg i elasjon til, osv. Gjennom
tatoveringen opplever man at man tar tilbake kdletno over den vanskelige
opplevelsen og tanker knyttet til denne. Vonde Iégle konkretiseres og blir mer
handterlige. En av mine informanter papeker ogsaaat blir sterkere av smerte, og at
"hjertesmerte” er avgjgrende for hvordan man uarildeg som person. For henne er
det derfor av sentral betydning a feste smertekrdibpen, fordi den forteller noe helt
grunnleggende om hvem hun er.

Utviklingssymboler er fremtidsrettete tatoveringgom forteller om baererens
gnsker og mal (ibid.:78). @nsket om utvikling i leestemt retning kan gjelde for en
spesifikk situasjon, for livet generelt, eller fogereren personlig. For eksempel kan
utviklingssymbolet vaere et uttrykk for at man gnsketyrke en personlig relasjon, at
man gnsker a etablerer en mer harmonisk hverdag,atiman gnsker a bli kvitt ens
dgdsangst. Kraft legger frem fire underkategorierudviklingssymboler. Disse er
markering av livsovergangeveiviser eller paminnefor kommende endringeback-
up for endringer som skal finne sted, og merker inealing-relaterte strategierJeg
vil argumentere for at de to siste kan passe veosé under en tredje hovedkategori
for tatoverte symboler, nemligagiske symboleDette vil jeg komme tilbake til.

Det varierer selvfglgelig fra person til person hwan regner som viktige
overganger i livet. Likevel er det i fglge Kraft e endringer som markeres
tydeligere pa tatoveringsfeltet enn andre. Et ekstnpa det er samlivsbrudd, og
tatoveringen er da gjerne bade et minnesmerke ogeztjangssymbol pa samme tid.
Tatoveringen markerer at man har avsluttet en epliket, og at man na tar fatt pa en
ny. Veivisere eller pAminnere er ofte ment somtstag) beskyttelse nar en avgjarelse
farst er tatt. Samtidig er slike tatoveringer ofmdliktende, ved at man stadig blir

minnet om ens standpunkt. Mange tatoveringer sorrkemex livsoverganger har
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derfor ogsa et paminnende aspekt, som sikrer &blarserer pa de malene man har
satt seg for den nye livsepoken. Utviklingssymbelar som minnesmerkene en
reduksjon av mangfoldet, ved at de kun gir uttrykk enkelte av de malene og
gnskene som gjar seg gjeldende for beereren. Derviksd forenklende, men man
kan ogsa tenke seg at de nettopp derfor har etefeemde virkning. Det ene gnsket,
eller kanskje de f4 gnskene som blir uttrykt pappen blir seerlig viktige og
betydningsfulle (ibid.).

Jeg har forsgkt & vise at overgangen mellom dee utjfpene utviklings-
symboler kan veere glidende, eller at to typer kgregseg gjeldende som ulike
aspekter ved den samme tatoveringen. Kraft (ibidser videre hvordan ogsa
overgangen mellom minnesmerker og utviklingssymbkde veere glidende. Det som
begynte som et minnesmerke kan ogsa bli en pamiomehvordan man gnsker at
livet skal utvikle seg videre. Utviklingssymboleark pa sin side gradvis ga over til
minnesmerker, ettersom malet er nadd eller utwjdimfullfart. Symbolet blir da et
minnesmerke over den prosessen som har veertpettedet man har oppnadd.

Slik jeg ser det kan imidlertid noen symboler varent som bade
minnesmerker og utviklingssymboler helt fra startéinne og mal er jo gjerne ogsa
to sider av samme sak. Man minnes at noe er assluty har hap for det som
kommer etter. Lotta har fatt tatovert sin seks amig datters barnetegning pa
overarmen. Hun forteller at hun gnsker & bevarenoges den tiden da datteren var
liten, og det forholdet som var mellom de to pauakk det tidspunktet tatoveringen
ble tatt. Samtidig vil merket utvikle seg i takt dnkeottas kropp, det vil endre seg pa
huden, pa samme mate som ogsa datteren utviklerogegokser. Tatoveringen
representerer derfor et minne om hvordan samsprtdtom mor og datter en gang
var, men er ogsa uttrykk for Lottas gnske om fartdgnamisk utvikling mellom de
to. Tatoveringen fyller en minnefunksjon som en ligarbarnetegning ikke kan,
ettersom tegning pa papir eller lignende ngdvensligyr statisk. Til sist har
tatoveringen ogsa et paminningsaspekt, som erddsgttet til mor - barn relasjonen.
Lotta frykter a stivne i det serigse, i mors- eiteksenrollen, og hun vil derfor strebe
etter a bevare lekenheten og barnet i seg. Tatwans barnslige motiv forplikter i sa

mate.
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Magiské* symboler

Slik jeg ser det er det fruktbart & etablere agséredje hovedkategori i tillegg
til minnesmerker og utviklingssymboler, nemitagiske symboleSlike er symboler
som pa en selvstendig mate evner a skape, pavigkehelbrede, eller som gjennom
sin tilblivelse har liknende effekt. Jeg har vadggjere en slik tredelt kategorisering
mellom minnesmerker, utviklingssymboler og magisiinboler for & kunne peke pa
det transcendente aspektet som gjgr seg gjeldendieife av de tatoveringene mine
informanter beerer. Igjen er imidlertid overgangeghdende, og det er ingen tvil om
at de fleste magisk tatoveringer er fremtidsorigateSlik sett kunne de gjerne veert en
gruppe blant utviklingssymbolene. Likevel mener gglet magiske aspektet er helt
sentralt ved slike merker, og dette bgr derfor ikkerskygges av det faktum at de
som oftest ser framover. Videre vil jeg deler migisymboler inn i ytterligere tre
underkategorier, nemligack-uptatoveringer, tatoveringer basert lpgaling-relaterte
strategier ogselvstendig handlendgymboler.

Den enkleste formen for magiske symboler er detftKkaller back-up
tatoveringer eller talismantatoveringer Kraft (2005:81) innlemmer som nevnt
talismansymboler i utviklingssymbolkategorien, ogskriver slike symboler som
"selvstendig stgttende”. De ligner pa veiviserenmetedet for a vaere en paminner
for den avgjgrelsen man har tatt, beskytter talisyabolene avgjgrelsen med en
form for selvstendig kraft eller magi. Det kan betytatoveringen skal holde onde
krefter unna, at den skal verne om et mal, elleskyite pa annet vis. Noen
talismantatoveringer fungerer bade som magiske signbog som forpliktende
merker pa en gang. Slik er det for eksempel fod&rsom har tatovert et kors pa
overarmen. Symbolet er ikke uvanlig i seg selv, rRemde har en saeregen historie

knyttet til det. Slik forteller han selv om bakgnen for tatoveringen:

Jeg hadde et [sglv]kors, som jeg fikk av en onkeh ®r inngift libaneser.
(...) Da faren hans dgde gav jeg korset mitt til haam han skulle ha med
seg til begravelsen. De ble sa begeistret for dendde at en ortodoks prest,

tror det var en gresk-ortodoks prest, velsignes&bmitt under begravelsen,

% Med magi mener jeg her et kausalitetsforhold sida har en vitenskapelig forklaring, men som
likevel oppleves av aktgrene og andre involverta seelt og virkningsfullt. Gilhus og Mikaelsson
(1998) beskriver magi som forestillingen om atfiteies skjulte forbindelser i universet, og at et
mulig & pavirke disse forbindelsene med viliengtkifzlge Mikaelsson (1999:104) kan det kanskje
ogsa veere hensiktsmessig a avsta fra en klar sjefinav begrepet "magi”, og i stedet betrakte magi
som et fenomen med uklare grenser til okkultismeetigion.
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sendte det tilbake til meg, og jeg fikk det medrséer stearin pa omtrent.
Dyppet det i stearin. Det [smykke]korset betyddséaka mye for meg, og
detmistetjeg. Det var jeg veldig lei meg for, altsa. Sastan er greien er at
nar jeg tatoverte et kors, sa var det for det dtatgeg pa en mate korset med

meg alltid. Det kan jeg ikke miste.

For Frode har altsa korset flere funksjoner. Fdrfdeste er det et minnesmerke over
en sterk religigs opplevelse, hvor han fikk tilbalet velsignede korset fra Libanon.
For det andre er korset en paminning om det alstiedpunktet han har tatt i forhold
til sin katolske tro, og en veiviser i streben etievaere et godt menneske. For det
tredje har korset en beskyttende effekt, pa enigamim mate. Frode har kors
hengende i alle rom hjemme, og med tatoveringenhbarkorsets beskyttelse ogsa
utenfor hjemmet og over alt. For Frode har symbalesta en helt konkret betydning.
Korset er derimoikke en talisman i forhold til meditasjon og bgnn, slikhar sett at
Espens tatovering er. Til bann bruker Frode enniasas.

Den andre formen for magiske symboler er den typ&vering som baserer
seg pahealing-relaterte strategierog som nevnt er ogsa dette en kategori som Kraft
(ibid.) plasserer i gruppen av utviklingssymbol@atoveringer med helbredende
effekt ma etter min mening kunne kalles magiskegifden helende effekten oppnaes
umiddelbart pa bakgrunn av tatoveringens blotteliviélse og eksistens. Det er
imidlertid langt fra alltid at baereren selv anerkjer referansene til det transcendente,
noe man ogsa ofte erfarer i mgte med alternatipter4®* Kraft (ibid.:80) beskriver
hvordan det nyreligigse tatoveringsfeltet tar i Koruisualiseringsteknikker og
jungianske perspektiver pa psyken og selvet. Viseahgsteknikker baserer seg pa et
holistisk verdensbilde, og aktgrene mener at tankam pavirke den materielle
verden. Derfra er veien kort til & tenke seg atagsoveringer kan pavirke baererens
materielle eller psykiske virkelighet. | sa fall m&n tenke seg at det & tatovere noe

pa kroppen er en form for konkret visualiseringnsigjen har effekt utover seg selv.

22 Flere av mine informanter er avvisende til ters@m religion, spiritualitet og magi. Det ma derfor
understrekes at det er jeg, og ikke ngdvendigWisnmantene selv, som mener at merkene er magiske.
De informantene det gjelder nytter gjerne en rasjary vitenskapelig retorikk nar de omtaler ikke-
vitenskapelig anerkjente helbredelsesteknikker,@la® Hammer (2004) fremhever som en typisk
strategi for legitimering av nettopp alternativaksiser. Slik siterer f.eks. en informant sin heale

Han sa det at: "Det er ikke noe mer hokus pokusagpeg har veldig mye elektroner
i kroppen som jeg kan overfare. For det at tar @ungen sa hopper det jo elektroner
hele tiden. Og nar kroppen er mottakelig for desisger den det til seg. Og noen har
mer enn andre.”
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Jungianske perspektiver baserer seg pa foregthirom arketyper, som pa samme
tid er universelle og individuelle. Formen er umgadl, men innholdet er preget av
individets bakgrunn og erfaringer. For den enkgja arketypene seg gjeldende som
en del av det underbevisste. For & realisere "dgéte selvet” ma traumer og fobier
bringes til bevissthetens overflate, slik at der hllgjengelige for behandling.
Traumene kan vise seg gjennom drammer, intuisjiber, kgnende. Nar arketypene,
eller selvets bilder, blir tatovert pa huden, esutatet helbredende. For tatoveringer
basert pa healing-relaterte strategier er det s@mkmsessen, hvor man utfgrer
tatoveringen, som er avgjgrende for den magisk&niigen. Det er her selve
kroppsmodifikasjonen som er en rituell handling.n®liinformanter refererer ikke
eksplisitt til jungianske perspektiver. En fordstd om at tanker og tatoveringer kan
influere den materielle verden gjgr seg likevelagade i utvalget.

Den tredje typen magisk symboler, som etter min ingemettferdiggjer en
egen kategori, velger jeg & kadlelvstendig handlende symbol8iike er tatoveringer
som i kraft av seg selv pavirker den mentale etiaterielle virkeligheten som gjar
seg gjeldende for bezereren. Man kan tenke seg averatgen har en form for
selvstendig liv, hvor den uavhengig av beereren artgwvagi. | slike tilfeller er det
symbolet, og ikke beereren, som er aktgr. Da eikétet prosessen hvor man skaper
kroppskunsten som er av stgrst betydning, detaenér kroppskunsten som ferdig
produkt. Der hvor andre magiske symboler kun erasgntasjoner av arketyper eller
transcendente krefter, er selvstendig handlendéahani seg selv selve kraften.

Jeg har tidligere fortalt om Irene, hvis tatoveate har et tydelig selvstendig,
om enn ikke uavhengig eksistensgrunnlag. Dersomihidlegg til & leve evnet a
pavirke Irenes situasjon, ville han veere et eksémpdet slikt selvstendig handlende
symbol. Na har imidlertid ikke Irene antydet ateahannen har slike evner, men
eksempelet gjgr kategorien magiske symboler malitydHer ma det understrekes at
det aldri er min hensikt & vurdere hvorvidt symbeldar evne til & utave magi eller
ikke, det er det naturligvis informantene som gjB¥g mener derfor ikke at vi kan
tenke oss at noen symboler magiske, vi kan bare tenke oss at informantene
oppleverdem slik.

Det er i diskusjonen av magiske tatoveringer nageligle a trekke en parallell
til Turners beskrivelse av dominante symboler. Maklis pa dominante symbolers
naere tilknytning til transcendente krefter, ellelistendige identifisering med slike,

kan det vaere interessant & undersgke hvorvidt ketpgoveringer kan sies & ha en
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nokkelrolle i baererens rituelle praksis. Med tap&eslike ritualers lgse struktur, slik
jeg har foreslatt her at denne kan se ut, blirichdlertid utfordrende a sette klare
grenser for nar ritualet tar til, og for nar detamsluttet. Kanskje er det derfor mer
riktig & si at tatoverte symboler ofte spiller emkkelrolle i baererens religigse liv,
saerlig fordi det er en sa sterk kobling mellom Wkt og et enkelt symbol. Her blir
grensene mellom religigst og verdslig slgret, digicmen blir "smurt tynt utover®
baererens univers i sin helhet.

Noen tatoveringer har ogsa et tydelig instrumerasfiekt, og er skapt med et
helt eksplisitt formadl. Elena har en tatovering s¢eg vil klassifisere som et
selvstendig handlende symbol, som pa samme tigthdominant og et instrumentelt
aspekt. Den aktuelle tatoveringen er et sentraltb®y i Elenas liv, men den ble
opprinnelig skapt for & bryte et negativt magnstkjaérlighetslivet hennes. Symbolet,
som forestiller et par forelskede drager, skal adog at hun mgter mannen i sitt liv.
Elena snakker pa en konkret mate om at dragenet lngopdrag, som de vel og merke
ikke har utfgrt enna. Ogsa denne tatoveringen laeg funksjoner. Den er pa samme
tid en markering av at en periode gnskes avsluteet uttrykk for gnsket om at det
skal komme noe nytt. Det som skiller Elenas drdgeandre veivisersymboler er at
hun ikke trenger a gjgre noe aktivt selv for a @ppiet hun gnsker. Hennes eneste
anstrengelse bestod i & designe og fa tatoverndgtske symbolet, og na er det opp
til dragene hvordan de videre vil lgse oppgavea. & av er det de som ma gjare
jobben.

Ifalge religionshistorikerne Stark og Finke (200B®1) vil vi som oftest ta i
bruk personkarakteriserende begreper nar vi snaketranscendente krefter. Man
tillegger slike krefter personlige trekk, kjgnn, agdre fysiske egenskaper. Stark og
Finke argumenterer for at troende har en tendéids tippleve transcendente krefter
som aktgrer med bevissthet og evne til samhandilijeg ser det er tatoveringer av
typen selvstendig handlende symboler en ytterligevekretisering og kroppslig-
gjering av beererens forestilling av overnaturligakier. Kraften blir i tatoveringen
personliggjort, og slik ogsa tilgjengeliggjort fozereren. En kjent parallell i en kristen
kontekst er forestillingen om Jesus: Jesus errstrie ikke bare et bilde pa Gud, han
er Gud.

2 Uttrykket har jeg 1&nt fr&ulturens refortrylling(Gilhus og Mikaelsson 1998), som blant annet tar
for seg den resakraliseringen som gjar seg gjeklémden rekke vestlige kulturelle uttrykk.
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Forestillinger om magisk kontakt

Jeg har tidligere forsgkt a vise at et budskagr eflandpunkt blir ekstra sant,
sterkt og betydningsfullt nar det er tatovert papgen. Den gkte troverdigheten
skyldes som nevnt delvis varighetsaspektet, aksdaktum at baereren er i livslangt
partnerskap med sitt symbol. Slik jeg ser det er idedlertid vel sa viktig for
troverdigheten at baereren bokstavelig talulkerselig knyttetil symbolet, gjennom
aktiv og ureverserbar kontakt mellom huden og nterbkeg har derfor funnet det
nyttig & hente fram noen prinsipper som opprinnetifprmulert av Sir James Frazer i
The Golden Bough{1940). Selv om Frazer som oftest blir henvistréligions-
vitenskapens skroteloft, har prinsippditdnetsmagiog kontaktmagivist seg a veere
nyttige for denne analysen. Disse prinsippene evai tid videreutviklet av
sprakforskeren Roman Jakobsen, som skiller mellogtaforiske og metonymiske
assosiasjoner. Eksempler pa begge finner vi i gég amtalte tatoveringen til Elena.
Likhetsmagien gjar seg gjeldende ved at motivetdrar den perfekte kjeerligheten.
Samtidig gjgr en form for kontaktmagi seg gjeldended at symbolet er ulgselig
knyttet til Elenas kropp. Virkningen ville ikke veasten samme om Elena hadde en
tegning av dragene i skrivebordskuffen, et symi@otipagene i et kjede rundt halsen,
eller dragesymboler i form av en midlertidig tatomg. Begrepet kontaktmagi
henspeiler pa forestillingen om at det som en dwargveert i kontakt med hverandre,
alltid vil veere knyttet til hverandre pa et vis.vitkker du det ene, pavirker du det
andre (ibid.).

| Elenas tilfelle far imidlertid kontaktmagi entliéannen betydning, og kanskje
er det her riktigere & snakke andek$®. Symbolet har selvfglgelig ikke rent konkret
veert i kontakt med det kjeerlighetslivet det er manpavirke. Men gjennom sin
billedliknet er det ment & bringe kjeerligheten Elena, og den ureverserbare
kontakten mellom symbol og beerer farer til fordistien om at kjeerligheten ma bli
hos henne for alltid. Videre blir tatoveringen gjem hudkontakten ikke et symbol
pa kjeerlighet generelt, men pa Elenas spesifikéarlighet.

Elenas tatovering er et eksempel pa hvordan en kasjon av likhets- og
kontaktmagi, eller metafor og indeks, kan gi etssearerbevisende uttrykk. Kanskje

gjelder dette aller mest overfor baereren selv.RI@oliheim (1998:63) spgr seg om vi

24 Charles Pierce skiller mellom indeks, symbol agnikindekset far sin betydning gjennom nzerhet til
det som symboliseres (f. eks. ingen rgyk uten ik jeg forstar det skiller indeks seg fra koritafgi
ved at det er pakrevd kontaietr og na det er ikke tilstrekkelig at symbolet og det sgymboliseres
har veerti kontakt.
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ikke her kanskje star overfor to helt grunnleggendegenerelle mater a oppleve
sammenheng pa — likhet og naerhet — som dypestesetiasert pa kroppslige
erfaringer og forestillinger. Uansett hvordan ddtieholder seg kan vi igjen si at
tatoveringen, nettopp i egenskap av a veere tatoeerekstra sann, virkelig, og

virkningsfull.

3.4 Oppsummering

Jeg har i dette kapittelet argumentert for at tationger kan og bar
klassifiseres som rituelle symboler. En slik kléssring forutsetter at baereren
tillegger tatoveringen visse betydninger, og at derkker visse fglelser og
emosjonelle reaksjoner hos sitt opphav. Jeg hat egt mer spesifikt pa tatoverte
symboler, og jeg har foreslatt & opprette en eksttegori i tillegg til Krafts todeling i
minnesmerker og utviklingssymboler. Noen vil siadt denne klassifiseringen og
kategoriseringen er uten seerlig hensikt, sa & $&kemed ord, og at man strengt tatt
burde kunne kalle kroppskunst for kroppskunst ageitting annet. Da overser man
imidlertid at man, ved a undersgke tatoveringemsnsielt rituelle dimensjon, bidrar
til & synliggjgre et ennd forholdsvis uutforsketréde pa det nyreligigse feltet. |
tillegg til & peke pa tatoverte symboler spesiedtn en slik klassifisering etter min
mening ogsa bidra til en synliggjering av indivilsarte symboler og ritualer mer
generelt. Dette kapittelet er fagrst og fremst meomm et bidrag til en slik
synliggjaring, og jeg vil bare unntaksvis ta i bk etablerte kategoriene i den videre
analysen.

Jeg innledet kapittelet med undertittelen "Kropp#ater, sjelens dybder”, og
nettopp i dette utsagnet ligger kroppskunstensb®wesende element. For selv om
kroppskunstens tegn ligger pa overflaten, er daraiet enn overfladiske. Tvert i mot
kan de avslgre sjelens dypeste og sanneste herheteligdersom baereren er villig til
a apne daren til sitt symbolske univers. Dette emsiet bestar av private og
individualiserende symboler, men ogsa av fellessyartbsom brukes av flere. Noen
symboler er mer eller mindre bevisste referangezntigitt kultur eller tradisjon, og

det er slike symboler jeg skal ta for meg i nestgittel.
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4 "Kroppen er mitt tempel” - tro og tradisjon

4.1 Innledning

Jeg har i kapittel en papekt at alle kropper pansartid er materie og kultur,
eller det vi med Jorun Solheim (1998) kan kélhg og tegn| forrige kapittel har jeg
forsgkt & belyse kroppen sdreererav kulturell mening, og jeg har diskutert hvordan
man kan lese det enkelte kroppsmerke. | dette tedgditvil jeg se mer helhetlig pa den
tatoverte kroppen som et kulturelt symbolfelt. Emovering har sa a si alltid en
individualiserende funksjon, ved at den understrekien enkelte kroppens
seeregenhet. Samtidig understreker en tatoveringragpen er et tegn, med en
samlende funksjon. Som symbol er kroppen fellesmekelig, og tatoveringer
tydeliggjer hvordan den enkelte kroppen ma fordté&sammenheng med andre
kropper.

Jeg vil i det fglgende diskutere hvordan man kaat ¢iroppen som kulturelt
symbolfelt strekker seg ut over sin fysiske freméne, og jeg vil undersgke hvor
informantene selv mener at grensene gakfoppen som tegrkroppens symbolske
grenser er abstrakte, og kroppsmodifikasjon handéor grad om & utforske hvor
disse grensene befinner seg. Jeg vil belyse hvoriia@ informanter, pa tross av at de
lever i den samme byen og den samme samfunnegnélt i bruk ulike tradisjoner
og kulturer for & forvalte egen kropp. Jeg vil faesfor meg kroppslige referanser til
sakalte primitive kulturer. Her gjar jeg rede faohdan slike referanser kan se ut, og
for hvordan primitivistiske stramninger influererobpsmodifikasjonsfeltet. Deretter
vil jeg forsgke a belyse hvordan kristne tatovémmpper kan se ut. Jeg undersgker
hvordan mine kristne informanter, via kroppskunstegkker linjer utover og oppover
mot hellige kropper, og mot frelse og evig liv.

Behandlingen av kroppen som henholdsvis tegn g ma forstaes som et
hensiktsmessig grep med tanke pa leservennlighegesppgavens struktur. Jeg vil i
neste kapittel forsgke a vise at en dualistiskiiming til kropp og kjgnn, hvor man
forholder seg til dikotomier som sjel/kropp ell@sglt/biologisk kjgnn, er med pa a
undergrave forstaelsen av kroppen som levd erfakagittelet handler altsa ikke om

en av to ulike deler av kroppen, men om ett avlikeuaspekter, lag, eller kanskje
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erfaringer av kroppen. Det er sentralt for all faetse av kropp, og for forstaelsen av

dette kapittelet, at kroppen oppleves som tingeggpa samme tid

4.2  Primitive kropper

Den moderne kroppen i primitivismens tegn

Alle mine informanter har mer eller mindre ulikengerminger til egen kropp
og kroppskunst, og i utvalget gjgr en mengde ufiestidelser av kroppen som
kulturelt symbolfelt seg gjeldende. Felles for dagetinformanter er imidlertid et
fokus p& dematurlige’®, det autentiskeog detekte begreper som oppvurderes og
lgftes frem. Et slikt fokus kan, slik jeg ser detites i sammenheng med et gnske om
tilharighet og mening. Nar man skriver seg inn i sem oppleves som en naturlig
tradisjon, plasserer man seg samtidig i en st@mengenheng. Man trekker linjer til
det som har veert, og til det som skal komme.

Videre setter flere av mine informanter likhetstagellom det ekte og det
unike, og de understreker at det unike er attrakidenne holdningen sier implisitt at
det naturlige er eksklusivt, det er bare tilgjermébr noen ganske fa, og det kan kun
nas gjennom mye blod og smerte. Den hgye kostngieimidlertid ogsa store
gevinster, ikke bare i form av respekt og ansegBeandre kroppskunstnere, men
ogsa i form av personlig utvikling og en falelse ealigigs tilharighet. Alle
informantene har foretatt en avveiingen av kostnmaat gevinst, og Lotta sier for
eksempel at "smerten var en helt grei pris & beftalalet resultatet”. Slike utsagn
indikerer at informantene har foretatt et rasjonalty, og vurdert gevinsten som
tilstrekkelig stor (Stark og Finke 2000:51). Obsejon er interessant fordi den
utelukker at det er smerten i seg selv som erkaittraDen bekrefter at mennesker
med religigst motivert kroppskunst har foretatbetisst og rasjonelt valg i forhold til
religigs tilhgrighet, og utelukker dem som ofre éor irrasjonell trang til selvskading
eller lignende. Samtlige informanter trekker ogsfrf smerten som en stgrre kostnad
enn, for eksempel, den rent gkonomiske investenin@et koster ca 1000 kroner
timen a ta en tatovering, og mine informanter htetsi alt fra to til tretti timer i

tatoveringstolen, per tatovering. Manglende fokésdgn gkonomiske investeringen,

% Naturlig, autentisk og ekte er her brukt som symaer for det informantene mener star i opposisjon
til det kunstige og det konstruerte. Jeg kommbalkie til hvordan referanser til tradisjon og natan
nyttes som en strategi for & legitimere, eller @gen integritet.
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pa tross av den forholdsvis haye prisen, fortedles kanskje at det unike uttrykket
ikke farst og fremst er noe hvem som helst kanéjegyg. For a fa til et slikt saeregent
uttrykk ma man bokstavelig talt lide.

Selv om smerten er en ngdvendig forutsetning for uleke tatoveringen, er
den likevel ikke i seg selv tilstrekkelig for a gleaet slikt uttrykk. Smerten forbundet
med en tatovering avhenger jo ikke av motiv ogregfser, men av stgrrelse, farge og
plassering. Motivet i seg selv er derfor av senbetlydning. Nedvurderingen av det
kommersielle og konforme, og oppvurderingen avuteke, kommer da ogsa tydelig
til uttrykk nar tatoveringsstudioenes kunder skallge nettopp motiv for sin
kroppskunst. Sékaltéashs®, ferdige design, finnes tilgjengelige i alle stel. Disse
kan brukes som de er, eller de kan brukes som gségamkt for en mer personlig
tatovering. Tattooartister gir ofte uttrykk forde¢ syns det er kjedelig og lite originalt
a velge flash, og etterlyser starre bevissthet trutadte fra kundenes side (Kraft
2005:64). Denne holdningen gjenspeiles ogsa i uliskusjonsfora pa internett, og
den gjgr seg gjeldende i mitt eget materiale (Betzz 2008se ; diskusjon.no 2008).
Slik omtaler for eksempel en av mine informantert den betegner som

motetatoveringer

[E]tter min mening sa syns jeg i hvert fall defieest nar det star for et eller
annet. Et eller annet som uttrykker deg som penstmtetatoveringer er jeg
sterkt i mot, for & si det sann. Ikke for & trakk& noen sine bein. Sann
tribals’’ er ikke det verste, for det har i hvert fall efeelnnen... Det er en
spin-of av et eller annet. Men kinesiske tegn aliefiner og roser. (...) Det

er totalt feil for meg.

Her blir det tydelig at motivet tappes for verdirndet deles av flere, og at
informanten har et innflakt system for hva som krog hva som ikke er det. Nar
tribals pa tross av sin popularitet blir vurdertmstikke det verste” skyldes det at
denne typen motiv er forankret i noe informantepleper som ekte og naturlig. Det
er videre pafallende at informanten opplever trimiv som noe autentisk, pa

% Motsetningen, som kallesistom er personlige design tegnet enten av en profeBjtaitooartist,
eller av beereren selv. Slike har generelt setitlhagere status enn flashs.

" Tribals betegner tatoveringer hvis motiv er abstrakte mgnselsvart, som smalner av i endene.
Disse er ofte inspirert av mgnstre man finnerkeulirbefolkningers tatoveringskultur. Den helsvarte
fargen krever at man bruker mange naler og myefddgtte skal vaere ytterst smertefullt, og dermed
0gsa noe mange ytrer respekt for. P& 1990-takeinfidlertid tribals veldig populeert, og uttrykKedr
nok opplevd et statusfall etter det.
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bakgrunn av de referansene til urbefolkninger egnstesamfunn som er inneholdt i
denne typen tatovering. Informantens utsagn spelilersett en bredere oppfatningen
pa kroppsmodifikasjonsfeltet, hvor urbefolkningegbgigsitet oppleves som naturlig,
opprinnelig, ubesudlet, og ikke minst udelt posiben primitive blir for aktgrene pa
deler av kroppsmodifikasjonsfeltet ikke bare erpirasjon, men ogsa en ngkkel til
sannheter om kroppen og livet.

| forskningshistorien eprimitiv en term med bade positive og negative
konnotasjoner. Religionshistorikeren Armin W. Geg2004:37) papeker imidlertid
at termen, selv med et positivt fortegn, alltid eegrseg noen forenklende og uriktige
forestillinger om den som omtales. Pa et prinsigiginnlag frarader derfor Geertz all
bruk av begrepet. Samtidig anerkjenner han at pviraom begrep og forestilling er
sa rotfast i menneskelig kultur, at det er et iitrgnan vanskelig kan gi helt slipp pa.
Nar jeg har valgt a ta i bruk primitivbegrepet it delgende, er det farst og fremst
fordi det star sa sterkt i mitt utvalg, og i de j@éine som mitt utvalg er inspirert av.

Begrepet tillegges altsd en positiv og romantibetydning av brukerne selv,
og ma i det fglgende forstas som nettopp et brgggdp. Den primitive star ifglge
brukerne pa ingen mate tilbake for det moderne ket nar det gjelder kunnskap
om livet. Den delen av kroppsmodifikasjonsfeltetnsbruker begrepet argumenterer
tvert i mot for at moderne mennesker generelt hatemnsin kunnskap om kroppen av
syne, i jakten pa velbehag og lettvinte lgsninder er det altsa en form for det
Geertz ville kallekulturell primitivismé® som gjer seg gjeldende. Primitiv er videre, i
visse kretser i kroppskunstsammenheng, en samipissée pa alle mennesker som
innehar slik kunnskap om kroppens betydning. If@lgane argumentasjonen kan det
altsd finnes primitive mennesker i moderne samfuikke bare i levende
urbefolkninger, men ogsa pa det urbane kroppsniadionsfeltet. Slik sett er det
utfordrende a finne en passende erstatning forifwvisom begrep.

| sitatet ovenfor, hvor informanten oppvurderebatmotiv i forhold til andre
sakalte motetatoveringer, er det altsa implbt primitivehan refererer til. Her er det
igjen viktig & minne leseren om at det er referangerm av permanente merker pa

kroppen som knytter beaereren til det primitive. Sggg ogsa har vist i tidligere

%8 Geertz refererer til Lovejoy og Boas, og defindngturell primitivisme som den "sivilisertes
misngye med sivilisasjonen”. Tanken er at det elikler bedre enn det moderne og kompliserte, og i
tillegg er det en hovedidé at det eksotiske eakiirt (Lovejoy og Boas i Geertz 2004:38). Her et d
farst og fremst et romantisert bilde av det ekketsom gjar seg gjeldende, og dette bildet stemmer
sjelden overens med realiteten.
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kapitler, er det merkets kroppslighet som primaart rgferansen dens autentiske
status. Nar det moderne mennesket smertefullessiitt blod, slik den primitive ogsa
har spilt sitt, blir den primitives verdier kropjgljorte og slik tilgjengelige for den

moderne.

For noen har referansene til sakalte primitive semffgrst og fremst en viktig
symbolsk betydning. Disse er mennesker som gjerkroppskunsten sin vil markere
at de tar avstand fra moderne staffasje og ovéskhdt. Ved a spille pa symboler
knyttet til natur og urfolk tar de overfor seg se&lg andre standpunkt i forhold til
moderne konsumkultur, og til kroppen som salgsyKtesse 2000:21). Ironisk nok
kan det her innvendes at det unike pa mange matélhrettelagt og tilpasset en
salgbar form. Det finnes allerede tribalmotivegjehgelig for enhver smak, og
tatovgren kan garantert fortelle deg litt om maaltikren. Slik er det unike alltid truet
av populariteten, for det er naturlig nok begrems@&r mange som kan veere unike pa
samme grunnlag (Kraft 2005:64). Dermed kan man tey#ée seg at grensene for hva
som er autentisk stadig ma forskyves, og slik bddrobgsa marginene sin appell.
Kroppskunstnere og primitivister med et mer utbrettitykk ma ofte rettferdiggjare
sin annerledeshet. Symbolverdien kan like fullteraor, ikke minst for beereren selv.

For noen oppleves ogsa tilknytningen til det ptivei & vaere av mer konkret
art, i tillegg til at den har symbolsk betydningrFlisse er ikke kroppen noe som kun
tilhgrer livet her og nd, den tilhgrer i konkrettysning ogsd andre, og kanskje
tidligere, liv. Slik er det for Elena, som opplewarhun i sgvne reiser i bade tid og
rom. For henne er dette mer enn dremmer, og dégeateisene finner ofte sted i
sammenheng med dagens spirituelle opplevelser.oBPersun om dagen mediterer
med en stein hun har plukket i @st-Afrika, kan loam natten vandre blant masaier og
laver. Hun kan imidlertid ogsa i vaken tilstand l@we en sterk tilhgrighet til
mennesker i andre samfunn, og i tidligere tideengl har tatovert jaguarflekker pa
overkroppen, og hun forteller at hun, da hun valigéte motivet, baserte seg pa en
slags indre visjon eller motivasjon. Hun opplevenide tatoveringen ikke bare som
en del av kroppens overflate, men ogsa som integkeoppens indre. Slik forteller

hun selv om fglelsen av & tilhgre en bestemt stanmanevunnet tid:

Pa et niva ville jeg ikke veere overrasket om jegHadt disse tatoveringene
ogsd i et tidligere liv. Som jeg fortalte i sted,det mange stammer som er

delt inn i grner og jaguarer. Da jeg sist var p#i$r Museum sa jeg noe
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aztekerkunst, noen menneskefigurer, og de haddisKajaguarskinn pa

armene og over skulderen. Det var ikke s& mye doirkd) pa det, men det var
noen stammeprester eller noe. | alle fall, da fedem, tenkte jeg at jeg ikke
ville veere overrasket om jeg var en del av den stam Jeg falte ganske
enkelt tilknytningen, at ok, det er min stammegietlet er en del av min sjel.

Min sjel eller and.

Sitatet viser hvordan Elena tenker seg at kropp&n dm egen hukommelse for
kroppslige uttrykk fra tidligere liv. Det er kroppeselv, eller en form for
underbevissthet, som gjennom bilder og drammeelfertElena hvilket design hun
ma og skal velge for tatoveringen. Tatoveringerebtapa indre visjoner har hgy
autentisk verdi, seerlig pd deler av det internadrkroppsmodifikasjonsfeltet
Teksten "udgdelig” pa kinesisk er en annen av Edatoveringer som understreker
hennes tro pa subjektets utstrekning i tid. Motixiser til en uspesifisert legende som
forteller at den menneskelige kroppen kan vareQi &0 | sin utforskning av kroppens
potensielle udadelighet trekker hun ogsa linjermfré tid. Slik bidrar ulike
tatoveringer til & etablere kroppen hennes somrwenfor fortid og natid, og som
knutepunkt for en rekke andre kropper og andre liv.

Ogsa Irene mener & huske tidligere liv. Hun stileg imidlertid avvisende til

forestillingen om at kroppen skal leve videre, kijjex skarpt mellom kropp og sjel.

Jeg har snakket med mange buddhister som siet at dkke sa bra hvis du
dar, og er veldig tilknyttet til tatoveringen, o§ kommer ikke sjelen ut av
kroppen sa lett. (...) Da har de lyst til bare avalirende, de skjgnner ikke
helt at de er dgd, sa de bare henger rundt. Ogrdkke et bra sted & vaere,
for de skulle gatt videre. Jeg tror ikke jeg haolpemer med & ga videre.

Hvis jeg er dad, sa er jeg dad. Det er ikke mitbpem, egentlig.

Sitatet viser tydelig at tatoveringen er noe somehl dette livet, og denne kroppen.
Den skal og bgr forlates, slik at sjelen kan fdtéssin forutbestemte vandring. Av
intervjuet fremgar det at Irene er trygg pa at detet liv etter dgden, noe hun

begrunner med at hun "vet [hun] har levd mangegedeé liv.” Hun beskriver at hun

29 Statusposisjonen som denne typen tatoveringekarar stor grad tilskrives den nordamerikanske
sjamanen Roland Loomis, og hans omfattende innivigkpa feltet. Jeg kommer tilbake til Loomis
senere i kapittelet.
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faler seg trygg pa prosessen, fordi hun alleredevlart giennom den sa mange
ganger. Derfor er hun heller ikke redd for a ta geatatoveringer, hun vet at hun
evner a forlate dem.

Kort oppsummert kan vi kanskje si at en symboldknyitning til tidligere
tider og andre kulturer baserer seg pa en likr@mibolbruken hos beereren og de
aktuelle kulturene. En konkret tilknytning, der bmbaserer seg pa direkte kontakt
mellom kroppskunstneren og det aktuelle samfuribenne kontakten kan gjgre seg
gjeldene som en form for sjelevandring, eller dan kasere seg pa en forestilling om

at kroppskunsten eller kroppen i sin navaerende fuysé har fantes i tidligere tider.

Moderne Primitive: begrep og bevegelse

Nar jeg na har diskutert hvordan flere av mine rimfanter opplever seg som
intimt forbundet med urfolk og natur, det veere paget symbolsk eller konkret niva,
kan det vaere hensiktsmessig & nyansere bildetligtter ved & belyse begrepet
moderne primitiv Det varierer i hvilken grad mine informanter kjen til moderne
primitiv som begrep og bevegelse, og det varierer i hvitked de opplever seg som
en del av denne strgmningen. Begrepet ble for &t gijennom bokeRe/Search
#12: Modern Primitives(1991), som er en samling intervjuer med en rekke
forholdsvis ytterliggdende kroppskunstnere. Bokgh &énorm publisitet da den kom
ut forste gang i 1989, ikke minst pa grunn av deike bildemateriale.
Intervjusamlingen har veert helt sentral for spradan av bevegelsens tankegods
(Fransella 2001:4).

Ifalge Siv Ellen Kraft er de Moderne Primitive deermeste man kommer en
avgrenset subkultur i kroppsmodifikasjonssammenh&gjpgrnen utgjgr om lag 120
mennesker, primaert med erfaring fra sadomasodkestisiljger, som arlig mates i
San Francisco for & praktisere sine ritualer (Fetb@<2001; Kraft 2005). Det er altsa
kun noen ganske fa kroppskunstnere som i utgangsgtunitgjgr den moderne
primitive kulturen. Som en fglge av den sentralsigion disse kunstnerne har fatt pa
feltet far imidlertid deres referanser til sékahigmitive ideer og verdier omfattende
ringvirkninger pa kroppsmodifikasjonsfeltet som Hedl Den opprinnelige
subkulturen kan sies a ha bidratt til en internaaljkroppsmodifikasjonsrenessanse,
og ifglge Kraft (2004:302) kan en analyse av de &od Primitive derfor fortelle oss
noe ogsa om norske forhold. Begrepet moderne fwinityttes i dag ikke bare for &

referere til den opprinnelige subkulturen, men ogsén henvisning til en bredere
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euroamerikansk stramning. Denne stramningen besvarpraksiser med klare
likhetstrekk med de ritualer og praksiser som ditiger sted i San Francisco (Kraft
2005; Fransella 2001). Sosiologen Arnbjgrg Engd@686) er kritisk til & betegne
norske krokhengere som moderne primitive, pa teasat krokhengerne gjerne tar i
bruk begrepet selv. Krokhengere ma for gvrig kusies & vaere de aktgrene pa det
norske kroppsmodifikasjonsfeltet som ligger neergsgp til den nordamerikanske
kjernegruppen, i det minste nar det gjelder ekiisittrykk. Engenes mener likevel
at begrepet moderne primitiv er alt for naert kriytitesubkulturen i San Francisco, og
viser at norske krokhengere i liten grad deler ddomasochistiske tilneermingene
som gj@r seg gjeldende i kjernekulturen. Videre endtngenes at begrepet moderne
primitiv antyder et tilbakeskuende perspektiv, dghannes informanter heller er
fremadrettet i sine kroppslige praksiser. Unntalsijver hun, ma veere de som
tillegger sin kroppsmodifikasjon en form for relygi betydning. (ibid.:43) Nettopp der
mener jeg at mitt utvalg befinner seg. Informantemweknyttet til de Moderne
Primitive i tankegods og motivasjon, mer enn i dikgp uttrykk og praksis. Noen av
informantene er mer dirkete bergrt av moderne piitniankegod enn andre, men
felles for dem alle er altsa streben etter detrligtu Noen mulige arsaker til denne
streben vil jeg komme tilbake til. Farst vil jegidtertid si noe mer konkret om hva
det innebeerer & ha en moderne primitiv orienterdiggieg Vil forsgke a vise hvordan
mitt utvalg er influert av den moderne primitivegghningen.

Forestillingen onden moderne primitivele trolig farst lansert av en kropps-
kunstens pioner, den nordamerikanske sjamanen &dlaomis, bedre kjent som
Fakir Musafa?’. Fakir Musafar er p& ingen méte typisk som kroppskner, men han
er utvilsomt med pa a sette standarden for hvaesoattraktivt annerledes. | en alder
av nesten 80 ar er han fortsatt aktiv pa kroppsfikadjonsfeltet, og er pa den maten
en inspirasjon for kroppskunstnere verden overspdrsmal om hva han legger i
begrepeimoderne primitivsvarer Fakir Musafar, i et intervju med Vicky Vabt det
handler om a respondere pa et "primitivt behov&gigre noemed kroppen”. Fakir
hevder at det i det "siviliserte” samfunnet finnas kultur for & eie ting, inkludert
andre mennesker og andre kropper. De Moderne Rravigver og virker i dette

samfunnet, men de insisterer pa retten til & kdletesin egen kropp (Vale og Juno

30| det fglgende vil jeg, for flytens skyld, brukefide Fakir og Fakir Musafar om hverandre. Fakir er
her & regne som et egennavn heller enn som dretlgeyrkesbetegnelse. Det er vanlig praksis a
referer til Loomis pa denne maten (se Franselld 20@le og Juno 1991; Kraft 2004)
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1991:21). Gjennom smertefulle overgangsritualed&aifglge Fakir Musafar kroppen
tilbake, og de setter kroppen i sentrum for et @®iklingsprosjekt. Det moderne
mennesket, derimot, ma forstds som et barn i ersarokkropp, forklarer han
(ibid.:11). Trolig inspirert av folkloristen Arnolgan Gennep, hevder Fakir Musafar
at man for & vokse som menneske ma gjennomgaawssgangstritualer av blodig og
smertefull karakter (Kraft 2005:93). Det voldeligementet i slike ritualer er ikke
tilstede i van Genneps teori, men fakiren har ltarertatt folkloristens inndeling av
ritualet i tre faser. Innholdet i ritualet dreiearhimidlertid i retning av selvutvikling
og personlig transformasjon. Fakir Musafar fortedehan som ung naermest bodde i
bibliotekene pa jakt etter litteratur om primitigamfunn, og som fakiren henter van
Gennep sitt materiale fra "annerledesfolk”. Detlerfor trolig at Fakir mener a finne
en viss vitenskapelig underbygging av sin overbengg selv om han aldri eksplisitt
refererer til forskning (ibid.).

Generelt mener Fakir Musafar at det moderne memheskremmedgjort. Det
kjenner ikke, og er ikke i kontakt med, verken \&rdseg selv, eller sin egen kropp.
Han hevder videre at vestlig kultur palegger mekeeé betrakte kroppen som hellig,
noe man ikke skal endre eller pavirke, da den fetéakte som Guds tempelSakte
men sikkert begynner imidlertid ogsd det modernenmasket a kjenne pa sine
primitive behov, og det responderer ifglge Fakirdn@e ta en tatovering eller en
piercing. Slik kan man ogsa forklare at et gkenul@lamennesker merker kroppene
sine permanent, mener han (Vale og Juno 1991:36).

Blant mine informanter er det seerlig en som utnreskg i sitt aktive forhold
til Fakir Musafars praksiser, og som deler hanstfmise av kroppen som sentrum for
erfaring og selvutvikling. Denne informanten mesem Fakir at man ma oppleve
smerte for & vokse som menneske, og har selv vasitpa en rekke ritualorienterte
piercingfestivaler i inn- og utland. Slik beskrivieformanten hvordan det opplevdes &

overveere et piercingritual av spirituell karakter:

Vi eksperimenterte med spirituell piercing, sa magt og trommet. Det var

veldig gay. Det var et par menn som fikk penis gégeigjennom hele hodet,

31 Fakir viser her til 1Kor 6:19 i Bibelen, hvor Paslunderstreker at kroppen er et tempel for den
Hellige And. | neste underkapittel skal jeg diskatbvilken mening mine kristne informanter tillegge
nettopp dette bibelske verset.
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og det er vanligvis en veldig vond piercihgvien de fglte ingenting nar vi
gjorde det pa den maten. [Vi deltok] med hele kespmg alle som var der

var naken 0g trommet.

Informanten utdyper ikke direkte hvordan kropperh&dder seg til en eventuell sjel
eller et jeg. Sitatet forteller oss likevel at infanten tror det er mulig ikke a oppleve
smerten direkte, selv i forbindelse med en praksis i utgangspunktet er sveert
smertefull. Her viser den aktuelle informantenitydil en forstaelse av kroppen som
"jegets bolig”, ogsd det en oppfatning vi finneljeiy hos Fakir og de Moderne
Primitive. Seerlig to sentrale ideer hos Fakir Masaftpeker seg som fglger av denne
typen dualistisk kroppsforstaelse. For det farste ian tenke pa kroppsmodifikasjon
som noe man gjgr for a forskjgnne den kroppen riearog bor i. Man dekorerer den,
pynter og pusser opp. Slik blir kroppen en steay maan kan forankre tradisjonen og
naturen (Kraft 2004:315). For det andre muliggmdeaalistisk tilneerming til kroppen
en forestilling om at det étroppensom fgler smerte, og ikkeg. Subjektet evner
altsd & sette kroppen, og dermed smerten, til fitlde og Juno 1991). Det er
imidlertid ingen i mitt utvalg som hevder a selv @t denne typen "ut av kroppen
opplevelse”. Jeg vil i neste kapittel komme tilbakénvordan kroppen for noen i seg
selv er et tilstrekkelig "jeg”, mens den for angémeert forstds som en bolig eller et
verktay. Jeg har i det ovenforstdende forsgkt & kisordan Fakir Musafar og hans
forestilling om den moderne primitive har influemitt utvalg bade direkte og
indirekte. Det er utfordrende & si noe om hvilkepidser som kommer fra ham, og
hvilke som kommer annensteds fra. Fakiren er uaesgpioner pa feltet, og om ikke
annet kan det i alle fall fastsldes at han har eik posisjon som inspirator og

foregangsperson

32 En piercing horisontalt gjennom hele glans, erat&mpallag regnes for & veere en av de mest
smertefulle man kan ta. Tilsvarende smertefullear dertikale varianten, som kallepadravya Begge
skal gi gkt seksuell nytelse for baereren, samhéms partner (Vale og Juno 1991:25).

33 Fakir Musafar (f. 1930) refererer i sin kroppskuiisiordamerikanske indianere, indiske sadhuer,
ibitoe-folket i New Guinea, o.a. (Fransella 200):2&oppskunsten hans spenner blant annet over
piercinger, tatoveringer, forming av lemmer vedjgv belter og korsetter, suspension og pulling ve
hjelp av kjattkroker, og forlengelse av pung ogipened vekter og messingringer. Formalet er ifalge
Fakir en stadig pafylling av primeaerenergi, en typenergi som det moderne mennesket i
utgangspunktet har begrenset tilgang til (Kraft20@). Fakir formidler sin kroppskunst via ulike
kanaler, og virksomheten hans er delvis showpr&getlig sentralt star magasiiztdy Play and
Modern Primitives Quarterlysom i dag er tilgjengelige pa internett. Man kasa laere om moderne
piercingteknikker ved Fakirs eget institiEgkir Body Piercing & Branding IntensivéBakir Musafar
2008). Gjennom disse kanalene har Fakir etablgrsem en inspirator for store deler av
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Oppvurdering av naturen og det naturlige

Referansene til primitive praksiser, samt til atnser gammelt, spirituelt og
det som er tenkt & veere mer eller mindre uniktj éag sveert utbredt i norsk
kroppsmodifikasjonssammenheng. Jeg tenker da ildte pa de allerede omtalte
tribalmotivene, men ogsa pa kinesiske tegn, norraner, osv. Man kan spgrre seg
om alle med slike motiv virkelig er bevisst pa diseferansene, eller om kanskje
merkenes magi kan sies a forvinne litt underveis?nkange gjar den nok det, og det
er ikke uten grunn at informanten min kaller dematetatoveringerEstetikken, samt
kanskje et gnske om a likne noen man ser oppptllesen viktig rolle. Samtidig er
antakelig "Hva betyr det?” et av spgrsmalene vigiygt stiller i mgte med noen som
nettopp har tatt en tatovering (Kraft 2005). Détieeller oss at ikke bare det estetiske
uttrykket, men ogsa symbolverdien, er av stor hatygl

Likevel er det, som nevnt, begrenset hvor mange lsamveaere annerledes pa
samme grunnlag. Nar tribaltatoveringen har en Istidd oppslutning pa det norske
tatoveringsfeltet, er det derfor litt underlig atnminformant tildeler den en sa pass
stor grad av anerkjennelse. Hvorfor appellerer piemitive, det gamle og det
fremmedkulturelle, ogsa etter at vi har fastslfglike merker kanskje likevel ikke er
sa unike? Olav Hammer (2004) viser hvordan detféreee til tradisjonener en
hyppig brukt legitimeringsstrategi i moderne NeweAdteratur, samt i den esoteriske
litteraturen som kommer forut for denne. Hammenezgrimaert skriftlige publiserte
tekster som moderne New Age litteratur, men slikger det kan vi lese tatoveringer
med referanser til det primitive pA samme mate $tammer leser slike tekster.
Religionshistorikeren Adrian Fransella (2001) arguaterer for at vi ma forsta de
Moderne Primitive som en del av den moderne New B@esgelsen, og slik jeg ser
det kan man i det minste fastsla at New Age og dmldvhe Primitive har flere
fellesnevnere. Kanskje mest sentral er en kulttiskrposisjori®, og troen p& at en ny
tid skal komme. Nar et tilstrekkelig antall indieid har oppnadd en endret
bevissthetstilstand, det veere seg via kroppsmediftn eller ad andre veier, er ifglge

begge bevegelsene ogsa grunnlaget lagt for etogyttedre samfunn (ibid.:60). Det

kroppsmodifikasjonsfeltet. Seerlig interesserterlesenvises tiResearch #12 Modern Primitives
(Vale og Juno 1991).

% Ifglge Kraft (2004:305) skiller Moderne Primitigeg fra andre former for kulturkritikk, ved at
budskapet deres bade praktiseres (gjennom inrekpiét kroppen) og verbaliseres (gjennom
tidsskrifter, internett og baker).
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motkulturelle aspektet er giennomgaende synlig aetloderne Primitive, i likhet
med mange tatoverte, er opptatt av a tydeliggjwikken tradisjon dekke vil tilhgre.
Videre refererer altsa bade new agere og modeiingtipe til sakalte tradisjonelle
samfunn, bade til antatt tapte sivilisasjoner, ibgitenskapelig dokumentert utdgdde
kulturer. Gjennom slike referanser hevder man igiplat man er innehaver av en
universell viten, eller en form for kunnskap sonhevet over kultur og samfunn.
Ifalge Hammer (2004) er det imidlertid pafallendeotdan New Age
litteraturen ignorerer det enorme gapet mellomegjan emiske historieforstaelse, og
den etiske historien som blir fortalt av vitens&aplLegender konstrueres, lever en
stund, og blir deretter gradvis erstattet av nyéemyar avstanden til vitenskapen blir
for pafallende og presserende. Selv om disse legendom oftest altsd har lite til
felles med etisk historieforstaelse, brukes fdrtgén til & underbygge de pastandene
som fremsettes i de aktuelle tekstene. En typiskapdl er at gammel visdom, fra for
eksempel Atlantis, er bevart og overlevert fram tihg. Ifaglge Hammer er myten om
denverdige primitivé®>, samt legenden o@rientens skjulte visdonszerlig sentrale i
moderne New Age litteratur. Som det fremgar av heslsene gitt ovenfor, er det
nettopp disse fortellingene som er sentrale ogs&rpppsmodifikasjonsfeltet. En
forestilling om at den primitive er innehaver ajjukvisdom, kun tilgengelig for
noen ganske fa, gjor seqg i aller hgyeste grad egjellel. Den primitive far slik status
som en form for positiv Andre, man kan gjerne fmpositiv Orientalisni& gjer seg
gjeldende. Retorikken rundt det Kraft (2005) kaitgrten om stammefolketktlegger
det fremmede, det ekstreme, det blodige og det kmmigslgse, men ogsa det
eksotiske, mystiske og sensuelle. Slik settes 'stefolket” i opposisjon til vestlig
kultur, som pa sin side fremstilles som rasjori@ntrollerbart og handgripelig. Den
formen for Orientalisme som gjar seg gjeldendep@psmodifikasjonsfeltet har ikke
Orientalismens sedvanlige tvetydige og forenklefategn, tvert i mot oppvurderes
den eksotiske Andre som utelukkende positiv, sodrébeg mer kunnskapsrik en det
vestlige mennesket. De Moderne Primitive ngyer @midlertid ikke med a
oppvurdere den eksotiske Andre som foregangspesgoitieal. De forsgker ogsa
gjennom sin praksis og retorikk & identifisere segyl denne, og setter slik seg selv i

opposisjon til det som blir beskrevet som vestasgnalitet.

% P4 engelskhe noble savage

3% Edward Said (1978) brukte opprinnelig begrepeefelisme for & peke pa vestlig fremmedgjgring
av @sten. Hammer anvender termen for & beskrividsathrende fremmedgjgring av en hvilken som
helst kultur, uavhengig av geografisk beliggeniey bruker begrepet i Hammers forstand.
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Forsgket pa & innta rollen som den Andre er i shget paradoks, ettersom
det jo er de Moderne Primitive som, sammen medeapdstkoloniale stemmer, har
skapt bilde av den Andre som vestens vrengebildees@€ 2000). Sosiologen
Christian Klesse (ibid.) er sveert kritisk til pritmistenes retorikk, den veere seg
oppvurderende eller ikke. Han papeker at de ModéPnienitive gjennom sin
fremmedgjaring av den Andre er med pa a oppretéhelid postkolonialistisk arv,
hvor et romantisert bilde av "den primitive” legiterer en imperialistisk tankegang.
Gjennom ukritisk bruk av etnografisk materiale freellomkrikstiden er de ifalge
Klesse med pa & viderefgre et feilaktig, mangelfat) stereotypt bilde av den
kolonialiserte. | slike stereotype fremstillingarsas den Andre som fullt ut mulig &
forstd og & etterlikne, pa tross av store kultarely tidsmessige avsander, men
samtidig ogsa som den fikserte og fremmedgjorte rdn@bid.:26). Gjennom et
romantisert bilde av det eksotiske kan den modemmitive f& utlap for sine
spirituelle, ideologiske og religigse behov (Geed4:59).

Klesse etterlyser starre bevissthet rundt denneblgmatikken fra
kroppskunstnernes side. Sa& vidt meg bekjent hassélgper i dag ikke fatt svar pa
tiltale, og vi kan kun spekulere i arsaken til demgenes (2006) mener at Klesse i alt
for stor grad baserer sin kritikk pa studier aviFdusafar alene, heller enn & kaste et
bredere blikk pa kroppsmodifikasjonsfeltet. PA el@tinktet ma jeg nok si meg enig
med Engenes i at Klesses fokus er for smalt, mgrge likevel at kritikken hans er
noksa treffende for et bredere utvalg. | det mikste det fastslas at retorikken rundt
myten om stammefolket star og faller pa et romarttisilde av den eksotiske Andre,
og ikke minst pa en romantisering av dennes ngheti At det i en slik retorikk ikke
er rom for et bilde av den primitive som bestridkxt romantiserte og stereotype
idealet, sier seg selv (Geertz 2004:59).

4.3 Den kristne tatoverte kroppen

Referanser til frelse og evig liv

Referanser til ulike urbefolkninger, og til den neodle primitive stramningen,
utgjer det som kan sies & vaere en av to hovedwadis som mine informanter
skriver seg inn i. Den andre hovedtradisjonen am Hestne, som seerlig to av

informantene forholder seg aktivt til med tankeeggn kropp. Den ene informanten
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er predikant i et protestantisk trossamfunn, mess a@ndre er konvertert katolikk.

Begge er de oppmerksomme pa hva Bibelen sier oppksg kroppskunst:

Dere skal ikke rispe dere opp pa kroppen i sorg emesom er degd, og ikke

brenne inn skrifttegn pa dere. Jeg er Herren. @.M9,28)

Mange kroppskunstnere har, mer eller mindre uavigeangkristne tolkninger,
oppfattet dette bibelske verset som et uttrykk farstendommens fiendtlige
innstilling til det sakalte stammefolket. Ogsa blarine informanter er det flere som
forkaster kristendommen som en lite kroppsvenrgiggion. Selv om man kan si at
kroppsmodifikasjonsmiljget overdriver forbudetsyokting i kristendommen, finnes
det helt klart en kjerne av sannhet i denne fdhegfen. Kroppsmodifikasjon har veert
lite praktisert i kristne miljger, og savner fottsdred oppslutning i en kristen
kontekst’ (Kraft 2004:306). Forestillingen om at menneskeslapt i Guds bilde, og
dermed ikke skal tukle med sin form og sitt utsegnstar fortsatt sterkt (Kraft
2005:98-99).

Likevel har altsd to av mine informanter valgttopp tatovering som et
uttrykk for sin kristne tro. | likhet med dem sompwyurderer det primitive, vektlegger
de to kroppens og kroppskunstens naturlighet. ¥idgrogsa gnsket om 4 tilhare et
stgrre hele felles for dem alle. Mens primitivisgespker universell gyldighet i "det
som alltid har veert”, tegner imidlertid de to andey bokstavelig talt inn i Guds
bilde. Her er det ogsa pafallende at de kristnerméntene primeert tatoverer seg for
a vise hvilken tradisjon denskera tilhgre, mens primitivistene, som nevnt, fargt o
fremst er ute etter & vise hvemikkeer.

Frodes uttrykk er kanskje det mest eksplisittel@vo, i sin billedliggjaring av
det universelle og meningsfylte. Jeg har allereglskievet tatoveringscollagen hans,
som bestar av en rekke sentrale skikkelser innesligiamen. Uttrykket er eksplisitt
fordi tatoveringen er i en naturtro tegnestil, nkedkrete bilder, hvor det ikke er tvil
om hvem det henvises til. Jeg papekte tidligerdeatatoverte portrettene fungerer
som en hyllest til de aktuelle personene, og sonureferstreking av deres sentrale
betydning for Frodes tro. Slik jeg ser det er aeidlertid ikke bare en sveert ektefglt

3" Ifalge Kraft er kristne tatoveringer utbredt blagyptiske koptere, og i Bosnia. | tillegg er démm
erfaring at tatoveringer med kristne motiv er fddswis utbredt i Latin-Amerika og deler av @st-
Afrika, men dette er ikke bekreftet i skriftligelder. For enkelthetsskyld kan man jo si at kristne
tatoveringer fortsatt savner bred oppslutning €eropeisk kontekst (FreeTattooDesigns 2008).

71



hyllest til disse skikkelsene som gjar seg gjelder@ollagen fungerer ogsa som en
kroppsliggjering av dem, og knytter pa ett nivadas kropp til deres kropper. Slik

beskriver Frode tatoveringens funksjon:

Det er samme funksjon som det, at jeg alltid hat fatoverte] korset pa
meg. (...) Sa lenge [Fader Piu] er her, sd er han med, og sa lenge
[Jomfru Maria] er her, s& er hun med. Altsa, Manrian veldig viktig person

i mitt liv, alle disse er med meg. Ekstra fordi [eletatoverte].

Slik jeg leser sitatet er ikke bare hyllesten tié deligigse figurene ekstra
betydningsfull fordi den er tatovert, i tillegg egsa personene ekstra neere fordi de er
kroppsliggjorte og konkretiserte. Pa denne mategttén Frode, gjennom egne
kroppslige uttrykk, sterke band mellom sin egenpkrog de hellige kroppene. Han
toyer grensene for sin egen kropp, og tar bokstavalt inn i seg disse troens
skikkelser.

Frode kaller videre tatoveringen sin et smertepfigrblir entusiastisk nar det

er snakk om smerten og dens betydning:

L: Ville du helst hoppet over den biten, hvis dunka?

F: Smerten? Nei, nei, nei! Det som er greien atedte er vondt, jeg visste
det kom til & bli vondt. Dette er min — og det heveldig sdnn populistisk ut,
kanskje — men dette er min lidelseshistorie. Emlipersonlig en. For dette
gjorde vondt, sant. Jeg visste at det kom til &riyle smertefulle timer. Men
det angrer jeg ikke et sekund pa, altsd. For detkbatet meg a fa disse

religigse tingene pa plass. Det er mitt offer.

Det er pa ingen mate unikt for Frode at han sdidedsene sine som et offer, og det
er noe overbevisende ved et offer hvor den tateveelv er offermaterialet. Som
Kraft (2004:313) uttrykker det: man gir noe av ssjv for & bli mer av seg selv.
Vanligvis er det imidlertid den tatoverte som edbé&iver og mottaker for offeret, og
her skiller Frodes offer seg litt fra mengden. Saiv Frode helt klart er mottaker for
offeret pa et niva, er offeret hans ogsa rettet moat utenfor ham selv. Frode skriver
seg inn i en martyrtradisjon, han hedrer Fader Bgutrekker ham frem som den
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katolske kirkens fremste symbol p& utholdeffhe8om andre tatoverte skaper Frode
kroppen i sitt bilde (ibid.:308). | denne skapetsesessen mister han likevel aldri av
syne det som for ham er det opprinnelige bildetd<$Shilde hvor han er skapt som
individ og menneske.

Om Frode er mest eksplisitt i det billedlige utkgt, ma man kunne si at
Espen er mest eksplisitt i sine meninger og mojivess. Der Frode primaert drar
horisontale linjer til et nettverk av andre menrezsklet veere seg hellige eller ikke,
drar Espen direkte linjer utover og oppover, tl$e og evig liv. Han avviser at man

kan skille mellom kropp og and, og viser til foiltistgen om legemets oppstandelse:

Vi skal sta opp igjen med hele oss. Det er jeg sikker pa. Det er min tro
altsa, og det er viktig & tenke pa det gjennom lete. Det er viktig & falge
med kroppen, ikke la den slarve ned og leve usgnt @g tenke liksom at
det er ikke ngye, det er anden som er viktig. S&nker jeg ikke i det hele
tatt altsa. Jeg er sa glad for at jeg har badeefdttro som gjer at jeg

oppskatter det kroppslige.

Av sitatet fremgar det at Espen statter kirkenmgle syn pa oppstandelsen, hvor det
er den konkrete kroppen som skal ha evig liv. S@ivtroen pa at kroppen skal leve
videre etter dgden har fatt gjiennomslag i kirkerdet like fullt en forestilling som i
hgyeste grad er i strid med alminnelig menneskatigring. Oppstandelsen er derfor
a regne som et av kristendommens mest krevenddsmjuite symboler (Gilhus og
Engberg-Pedersen 2001:9). Nar Espen forholderisegpstandelsessymbolet pa en
slik konkret mate, far det ogsa konkrete konsekeefsr det livet han lever her og
na. Det blir et poeng & utvise respekt for denekigppen, giennom vedlikehold og
forskjgnning. Espen snakker om tatoveringen i dmbifdelse, og understreker at
tatoveringen er en slik forskjgnning. Pa direkt@rsmal om hvorvidt tatoveringen
fortsatt finnes pa oppstandelseskroppen, blir Esjpeidlertid litt usikker. Han
konkluderer med at tatoveringen ma forsvinne, paelimed skader, brannsar,
funksjonshemminger, og lignende. Slik jeg ser @&t Espens tvetydige betraktninger
rundt tatoveringen fortelle oss noe om hvordan Espgpskatter livet her og na. Han

er opptatt av & hedre skaperverket og kropperdsiikfremtrer i dette livet, men ogsa

3 Som beskrevet i kapittel to, inng&r Fader Piuides tatoveringscollage. | intervjuet beskriverdero
Fader Piu som sin helgen, og som en av de hellggtonene i den katolske kirke. | realiteten har
Fader Pius status veert forholdsvis omstridt.
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av a tilrettelegge for oppstandelseskroppen. Oovésingen ikke skal veere en del av

dem, sa skal den i det minste veere et en fornmoftyefedelse til evig liv.

"Kroppen er mitt tempel”

Kan vi si at det finnes kristne kropper? Eller iidee kroppen noen naturlig
plass i den kristne tro? Det finnes kristne kroppgrkroppen bgr veere sentral for alle
kristne, sier Espen. Han peker pa at kristendomremptsetning til for eksempel
islam, er spesiell nettopp ved at den omfavner kragp kroppslighet. At det ikke blir
praktisert noe bildeforbud i kristendommen er fep&n en naturlig fglge av at Gud
selv ble billedliggjort, og ikke mingtroppsliggjort gjennom Jesus. Espen snakker
varmt om kristen livsutfoldelse, og en trospraksisn tillater en & begjaere livet og
kroppen. Han viser til hvordan Paulus i farste kignibrev beskriver kroppen som et
tempel for Den Hellige And, og begrunner slik heorflet er s& viktig & oppskatte

kroppen:

Jesus sier jo nar han er i tempelet at: "Det er fanig hus”. Der bor Gud pa
en mate, sann fysisk, selv om det ikke er sa leth@me Gud i et hus. Det er
det samme bildet Paulus bruker. Vi gar omkring $srende templer for den
hellige and, eller for Gud, da. Da tenker jeg... let du ikke med

kroppen, da, tenker jeg.

Det fremstar utvilsomt som noe av et paradoks rsiek, som selv har en middels

o

stor tatovering, prater om ikke a "tulle” med krep Forestillingen om at kroppen er
Guds skaperverk brukes jo gjerne av kristne forguimenteremot tatoveringer og

annen kroppskunst.

L: Vil ikke mange kristne si at det & ta en tatovgr altsd & endre pa
kroppen, er a tukle med Guds skaperverk?

E: Jeg tror veldig pa at vi har et grunnmateri@ed har gitt oss kroppen,
ikke for at vi ikke skal bry oss. Altsd, et bilden bonde bygger en lave, men
maler den ikke. Det syns jo jeg er dumt. Jeg villdt den, og jeg ville malt

lavedgren rgd.
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Da Espen tok en tatovering var det altsa ikke fdmdn var misforngyd med
skaperverket, men fordi han gnsket a vise hvor haye verdsetter kroppen. Han vil
gjerne "lgfte mest mulig frem det Gud har skapterHnener jeg det er en klar
parallell til den dobbeltsidige motivasjonen forogpskunst som jeg ogsa har
diskutert tidliger&®. Espen har tatt tatoveringen for sin egen skyldnrogsa for &
kommunisere et budskap til andre. For Espen faivagjpnen ogsa en ytterligere
dimensjon, i sammenlikning med det gvrige utvaldidke bare henvender han seg
med sin kroppskunst til seg selv og andre, han dvaeher seg ogsa til Gud.

Ogsa Frode trekker frem Paulus og farste korinéstbog han er p4 mange
mater enig med Espen i at man kan forsta kroppdikasijon som en hyllest til

kroppen.

L: Det er ikke problematisk & forandre pa den kespdu har fatt?

F: Nei! Det er ikke noe problem i det hele tatyy bér jo feitere og jeg blir jo
eldre, kroppen forandrer seg jo hele tiden uanget). "Kroppen er mitt
tempel...” Nei, jeg har lov a gjgre hva jeg vil mednpelet mitt, altsd. Bare
jeg ikke misbruker det. Det er forskjell p4 a tam seg og & kjgre en
sprayte inn i armen. Det har jeg litt problemer pé&dnisbruke den kroppen

du har fatt. Dette er ikke misbruk, det er velbruk.

Slik jeg ser det er det likevel en sentral fordkj@ Frode og Espen, ved at
Frode forstar kroppen ikke bare som et tempel fen Blellige And, men ogsd som
sitt tempel. Dette betyr ikke at han vender troen b@tGud og mot seg selv, for
"Gud bor i alle mennesker”, som han sier. LiketfglF han imidlertid sitt eget selv en
langt mer sentral plass enn det Espen gjor. Sttkns& han kunne sies a veere en del
av det Heelas og Woodhead (2005) kaltwn subjektive vendingen vestlig
trospraksis og kultd? og dermed naermer han seg pd mange mater ogeiritse
utvalget i formen for oppskatting av egen kropp.

Mer generelt kan vi kanskje si at Frode og Espeekeempler pa alternative
kristne kropper i en europeisk kontekst. De eniétekke opptatt av & ta avstand til
ikke-tatoverte kristne, og i motsetning til de rpemitivistisk orienterte informantene

o

er de opptatt av a understreke tilhgrighet til dartkdefinert gruppe. De kristne

39 Se kapittel tre.
0 Se kapittel en for nsermere beskrivelse av detdasesj Woodhead (2005) kallire subjective turn
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tatoverte symbolene er ikke ngdvendigvis sa ulikdre kristne symboler, men de har
en iboende troverdighet ved at de er tatovert p@pen, og dermed ureverserbare.
Som Frode litt spakefullt uttrykker det: "Jeg vkkeé om jeg kommer til & angre.
Kanskje en dag? Plutselig sa finner vi ut om tr@ttat Gud ikke eksisterer. (...) Nei

da, jeg tror ikke det. Uansett, sa betyr det myerfeg”.

4.4  Oppsummering

Kort oppsummert kan vi konkludere med at alle infantene mine er opptatt
av a skrive seg inn i en eller annen tradisjon.sbm primeert refererer til sakalte
primitive kulturer er kanskje like opptatt av adastand fra en tradisjon som av a
skrive seg inn i en annen. De to informantene sppyiv & vaere kristne er pa sin side
igjen mer bevisst pa hvilken tradisjon détilhgre enn pa hvilken di&ke vil tilhgre.
To av informantene er ikke like tydelig som de gerpa hvilken kultur og tradisjon
de vil ta i bruk i forvaltningen av egen kropp, oglig er de heller ikke like bevisste
pa det som de fire andre. Like fullt har de en kigpfatning av at kroppene deres er i
stadig samhandling med andre kropper, og at deramhandlingen ofte blir
tydeliggjort og understreket av den kroppskunsehat.

Kroppen er et utgangspunkt for all erfaring av meskene og verden rund
oss. Nar jeg nd har forsgkt & belyse hvordan kmopg@m kulturelt symbolfelt
strekker seg over tid og rom, har jeg ogsa laghmemisser for neste kapittel. Her
vil jeg peke pa at det ikke er selvsagt hva sonwutden materielle kroppen, og at
ogsa kroppens materie kan sies a ekspandere wegeselv. Jeg vil deretter ta for
meg det fenomenologiske bildet av kroppen som levidring, samt diskutere

erfaringer av den merkede kroppen i verden.
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5 "Takroppen tilbake!” — a definere seg kroppslig

5.1 Innledning

| min overordnede problemstilling setter jeg spaitstegn ved hvordan
informantene opplever seg selv i verden. Videremfderer jeg falgende
underspgrsmal: Hvordan virker kroppskunst inn pédjekiets erfaringer og
selvforstaelse? | det fglgende vil jeg forsgke §deedette underspgrsmalet. Det
falgende kapitlet vil i starre grad enn de foreglienaere preget av de teoretiske
perspektiver som ligger til grunn for oppgavenn belhet. Her vil jeg mer eksplisitt
enn tidligere stotte meg pa en fenomenologisk detse av kroppen som levd
erfaring, og jeg vil undersgke hvilke konsekvenserslik kroppsforstaelse far for
hvordan vi ma tolke kroppskunst og kroppens spiaittelet er ment som et forsgk
pa a lgfte diskusjonen og empirien opp pa et nwetisk niva, for slik & kunne si noe
generelt om hvordan kropp, kjgnn og kroppskunst kagre bestemmende for
individets erfaring av verden og andre subjektearsdm vi anerkjenner kroppen som
kjernen i all menneskelig erfaring, blir det tydeét det spiller en rollavilkenkropp
vi har. Da blir det ogsa klart at all kroppsmodiffon, og kanskje seerlig den som er
religigst motivert, er praksiser hvor kroppskunetneaktivt setter seg i en bevisst
erkjennende posisjon.

| det falgende vil jeg farst forsgke a si noe owa Isom utgjer kroppens
materielle substans, og jeg vil diskutere hva imi@ntene opplever som tilhgrende
den naturlige, menneskelige kroppen. Jeg statter imee pa ulike kjgnnsteoretikere,
ikke primeert for & si noe om kjgnn, men for a kudiskutere kropp, norm og avvik.
Dernest vil jeg ta tak i spgrsmalet om hva somautgitjeg. Jeg belyser farst hva
informantene opplever at utgjer et subjekt, og [molatiserer hvordan subjektet
forholder seg til egen kropp. Deretter argumentg@grfor at kroppen i seg selv ma
forstas som det erkjennende subjektet. Jeg diskuteorvidt man med Judith Butler
(1990) kan si at den biologiske kroppen er en sd@astruksjon, og at kjgnn er
performativt. Hvis s er tilfelle innebaerer desabjektet har en mulighet for a aktivt
forme sitt kjgnn og sin kroppslige fremtreden, ketlma kunne sies a vaere en utbredt

malsetting pa kroppsmodifikasjonsfeltet. Her handlet om a definere seg selv,
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framfor & bli definert av andre. | den forbindeleesgker jeg ogsa & si noe om
hvordan kroppen og verden pavirker hverandre gjgmsi Gjennomgaende
argumenterer jeg for at det som fremstilles sonmtgpesifikke erfaringer av Simone
de Beauvoir og Jorun Solheim, samtidig ogsa er ringfar som mange
kroppskunstnere har del i. Slik er mine informanggennom sin kroppskunst, med pa

a redefinere grensene for hva kropp og kjgnn pikrksn veere.

5.2 Hva er en naturlig kropp?

Jeg har tidligere problematisert hvordan kroppem &alturelt symbolfelt kan
sies a strekke seg over tid og rom, og jeg har koigkt med at subjektet kan oppleve
at det strekker seg langt utover sin rent fysiskenfreden. | forhold til diskusjonen
rundt kroppens symbolske grensefelt kan spgrsnuiiethva som utgjer kroppens
materielle substans synes banalt, og allerede derdet veere hensiktsmessig a sla
fast et grunnleggende poeng: Subjektet er alltidesdi i en kropp, i en konkret
situasjon, og i relasjon til andre kropper (Moi 83®1). | det falgende vil jeg
imidlertid vise at heller ikke disse fysiske gremseer selvsagte. Spgrsmalet om hvor
grensene for den fysiske kroppen gar for det feakteelt med tanke pa hva som helt
konkret utgjer en menneskelig kropp. Kjgnnsteoeggkh Donna Haraway (1991:150)
argumenterer for at vi alle er en form for kyborgeg statusen som hybrid mellom
menneske og maskin oppnas gjerne ved & leggelrmntbpprinnelige kroppen. Slik
er det ogsa pa kroppsmodifikasjonsfeltet, hvor saale praksiser dreier seg om det
a apne opp, legge til, og kanskje ogsa a lukkeyp&idere er spgrsmalet om hva som
utgjer kroppens fysiske grenser aktuelt i forhdldhtordan vi leser og opplever
denne kroppens materielle substans. Judith Bull@®(Q;6-7) argumenterer for at
kroppens kjgnnethet ma forstdes som en sosial rkiesgin. Hun viser hvordan
dikotomien sosialt/ biologisk kjgnn bidrar til afbste forestillingen om at kjgnn er
noe naturlig og fiksert, og foreslar at naturendkgm egentlig aldri var noe annet enn
kultur hele tiden. Hvis kjgnn er performativt, méppskunstneren kunne sies a ta et
unikt ansvar for a skape sin kropp (Featherstof®®2). Med utgangspunkt i Butlers
og Haraways argumentasjon vil jeg i det falgend&utere hvordan kroppskunst kan

sies & tydeliggjare kroppens sosialt konstruempelkisr.
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Kroppskunst — den monstrgses markar?

Donna Haraways myte om kyborgen er pa mange matésrtelling om den
grenselgse kroppen. | skiyborg Manifest(1991) definerer Haraway kyborgen som
en syntese mellom det imaginsere og det materieiehun peker pa fraveeret av
grenser mellom menneske, eller organisme, og makkimorgen er slik et bilde pa
utviskede skiller mellom natur og kultur. Den awiore maskinen har lenge veert et
yndet skrekkobjekt i populeerkulturen, men fryktem fel aldri veert sa reell, eller for
den saks skyld sa berettiget, som i dag, skriveaway (ibid.:152). Med det mener
hun at vi beveger oss i en retning hvor vi alledeuanerkjenne at vi har et maskinelt
aspekt, og at kultur sa a si er blitt en del avnaturlige hverdag. Tenk for eksempel
pa hvor mange kvinner som bruker hormonell prevamsgller pa hvordan man i dag
kan ha pa seg visse typer kontaktlinser en marstcekk, natt og dag, far man ma
bytte dem. P& kroppsmodifikasjonsfeltet finner ei £ksempel kunstnerestelarg
som i et prosjekt lar andre styre hans motoriskerepelser over internett
(Featherstone 2000:10). Slike prosjekter tydeligg@ stremning hvor grensene for
hva som utgjer den naturlige eller biologiske krepplir stadig mer uklare.

Selv om vi alle er en form for kyborger, ma kropps&tnere kunne sies a
stille i en kyborgenes elitedivisjon. Ikke fordi dedvendigvis er mer maskinelle enn
andre, men fordi kyborgidentiteten ligger utenp&nlzr som oftest ureverserbar, og
kroppskunstnerens monstrgsitet er eksplisitt ogjggyort. Alle mine informanter har
lagt noe til kroppene sine, og de fleste har béaidecingstal og tatoveringsblekk
integrert i det de opplever som "seg selv”. Noenelter om darlig selvtillit far de
fikk kroppskunsten pa plass, og forteller at de miedcingene og tatoveringene faler
seg mer hele som mennesker. Slik forteller Elendweondan hun na, etter at hun fikk

tatoveringer, fgler seg fullkommen uten sminkeikgdnde:

N4, ndr jeg star opp om morgenen, faler jeg metgoeslett fantastisk. Far
matte jeg sminke meg, ordne haret, og... Morgeneriksom ikke: ahhh!

Men etter at jeg fikk tattooene ser jeg meg i gteibg det er bare: "God
morgen!” Jeg er som en tegneseriefigur med en gambele dagen blir fin!

Jeg foretrekker den "enkle” maten.

Elena tar heller aldri av seg piercingene sinegaenn av og til for vask, og

opplever dem som tilhgrende kroppen. Piercingejdiagsa en veldig klar inngripen
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i kroppen, og det er dermed ikke sa& vanskelig &etg@ dem som en del av denne.
Nar det gjelder tatoveringer er spagrsmalstillingigtnen annen, fordi man kan tenke
seg at tatoveringen liggetenpahuden. Seerlig de av mine informanter som har helt
nye tatoveringer bruker liknelsen "permanent khsterke”. Denne tankegangen
mener jeg ma skyldes at det er overflate mer etinsbm er i fokus nar vi snakker
om tatovering som fenomen, pa tross av at tatogsnélen, som piercingverktayet,
perforerer huden. Jeg har tidligere forsgkt & Viserdan tatoveringer er ulgselig
knyttet til baererens kroppslige overflate, og jemy ldiskutert hvilke fglger dette
forholdet kan tenkes & ha. Som en fglge av motstdd utsagn fra informantene
mener jeg imidlertid det kan veere relevant & gaditgre, og diskutere i hvilken grad
tatoveringene likevel kan siesv@ere kroppens overflate, altsd en integrert del av
kroppens hele. P& direkte sparsmal svarer majemitat/ informantene mine at de
opplever tatoveringen som en del av huden, helier som liggende utenpa huden.
Samtidig fremgar det tydelig av intervjumateriad¢tsamtlige informanter tenker pa
tatoveringen som et selvstendig objekt, i stareal gtskilt fra subjektet enn det resten
av kroppen er. Tatoveringen er altsa ikke sidesté andre ujevnheter i huden, sa
som en faflekk, et strekkmerke eller en annen pigfoeandring. Nar en slik tvetydig
tilneerming gjar seg gjeldende, er det nok igjenfdktum at kroppskunsten er gnsket
og villet som gjgr seg gjeldende. Pa ett niva ggar form for tvetydighet seg
gjeldende i forhold til alle kroppslige fenomeneg dette er noe jeg vil komme
tilbake til. Her er det tilstrekkelig & fastsla t@toveringene til mine informanter
generelt oppleves av dem som utenpaliggende hugtedener nye. Deretter endrer de
gradvis status, og blir mer og mer integrert i hudg kroppen.

Piercinger og tatoveringer har ikke en klar madkininksjon slik
kontaktlinser eller pacemakere har. Det som primgger dem til kyborgiske
attributter er at de representerer uklare skilleflomn den naturlige og den kulturelle
kroppen. Likevel er ogsa Elenas tatoveringer fumsile pa et vis, ved at de sparer
henne for masse tid og arbeid i forhold til selefeé og eget utseende. At
tatoveringenes funksjon ikke er livsngdvendig, pliicemakerens er, gjgr dem i mine
gyne bare til enda mer radikalt kyborgiske. Hedetr Elena som selv har foretatt et
skritt i kyborgisk retning, ikke av tvingende ngddegghet, men av egen fri vilje.

Elenas standpunkt i forhold til kyborgidentitet iger oss til neste punkt i
diskusjonen, hvor spgrsmalet er hvorvidt kyborgermenstrgs. "Monstrgs” er en

karakteristikk som er forbeholdt organiske veseaskimer eller mineraler kan ikke
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veere monstre i seg selv (Canguilhem 2005:187).j¢tlt Kan for eksempel veere
enormt, men det kan ikke veaere monstrgst. Den masestolir derfor gjerne oppfattet
som et feilgrep fra naturens side, hvor noe somnvamt a vaere fullkomment av en
eller annen grunn ikke ble det (ibid.:188). Monstegr den som star i opposisjon til
normalen, og som truer normen med uorden elledkaioimenhet. Kyborgen er slik
monstrgs fordi den truer den naturlige, eller k@gslen "normale” kroppens orden.
Kyborgen &pner kroppen for nye impulser, innlemnugt maskinelle og det
kulturelle, og gjer det vanskelig & definere hva daturlige kroppen egentlig er. Slik
er det ogsa med kroppskunstneren, som posisjosegeutenfor majoritetens norm,
og som paberoper seg a vaere annerledes. Vedkommiefiderer seg slik primeaert ut
fra hva han eller huikke er, og nekter & la seg kategorisere pa den esredglh andre
maten. Blant mine informanter er det litt uklartlbéhva de gnsker a veere, og hva de
ikke @nsker & veere. Imidlertid er falgende utsaggjenganger: "Jeg vil gjerne vaere
litt annerledes. Ikke som alle andre”. Sosiologenbjgrg Engens (2006:53) viser i
sin hovedoppgave at "de andre” ofte er en samlghetse pa stereotype forestillinger
av mennesker som lever et normativt, innholdslgskjedelig liv. Slik kan man ogsa
si at det monstrgse blir normen pa kroppsmodifikasfeltet. Kroppskunstneren tar
kontrollen over monsteridentiteten, gjar den til sgen, og oppvurderer den som noe
positivt. Da det er plutselig kroppskunstneren s&lin har definisjonsmakt over hva
kroppskunst og monstrgsitet kan og skal Véere

Her er det ogsa et vesentlig poeng at det er kikapssneren selv som har satt
seg i den monstrgses posisjon, det er ikke snakkebrfeilgrep eller et uhell.
Posisjonen som den opposisjonelle er bevisst olgtvillilneermingen til den
monstrgse kroppskunstneren er likevel stort settsdenme som man har til naturens
monstre, hvor en blanding av skrekk, avsky, nysigjeet og fascinasjon gjgr seg
gjeldende (:188). Slike holdninger stiller kroppsktneren i en posisjon hvor han
eller hun fort kan bli en aktgr i et moderne fréaka', dersom dette er et gnske og
en malsetting. Det varierer selvfglgelig veldigvilken grad kroppskunstneren selv

*I Denne metoden for 4 ta tilbake selvbestemmelsearever egen identitet og eget uttrykk er ikke
ukjent i f. eks. minoritetsgrupper. Det var blanhat den som gjorde seg gjeldende da en gruppe
svenske feminister pa slutten av 1990-tallet tryldkgellsordefittstim til sitt bryst, og publisere et
knippe feministisk inspirerte anekdoter under ritdenne tittelen (Zilg, Olsson og Norrman Skugge
1999).

“2 Den norske kroppskunstneren Havve Fijell kallerssg "A freak with a quest”. Fjell har i ulike
fora, gijennom sine ekstreme kroppseksperimentarfadais pa blant annet menneskerettigheter og
tortur (PainSolution 2008).
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opplever a vaere monstrgs, og ikke minst i hvilkemdghan eller hun blir oppfattet
slik av andre. Ogsa i min informantgruppe er vgoiasne store, ikke minst fordi noen
har mye kroppskunst og andre lite. Det er imidiettke en ngdvendig sammenheng
mellom mengden kroppskunst og felelsen av & veererlues. Lotta har for
eksempel kun en mellomstor tatovering, den blagrmskinen, men faler likevel at

hun skiller seg veldig ut i sitt lokalsamfunn. Hsier selv:

N4 er jeg jo litt maskot som jeg er allerede. Ikkéwuset mitt stort og fint, og
ikke er det ryddig og nyvasket. Her holder de edigehgy standard pa ting.
Sa det at det kommer en tatovering i tillegg, dat el bare litt ekstra

hoderystning, tenker jeg. Det er jo noen damer kansanne kinesiske tegn,
pent plassert pa skuldre. Men det her kommer dedilkke til & skjgnne sa
mye av, nei. Hvorfor man gjgr sant. "Hvorfor gjar det der?” Det er den

responsen man far.

Som det fremgar av sitatet fagler Lotta pA mangeemdit hun allerede far hun fikk
tatoveringen stod utenfor majoriteten i lokalsanmiei og tatoveringen blir pA mange
mater en veldig synlig bekreftelse pa det. Andigformantgruppen har nok samme
typen motivasjon, man blir mer eksplisitt annerkedér utenfor-posisjonen markeres
pa kroppen. Prinsippet er derfor, etter min mendeg, samme for bade lett og tungt
merkede. Alle kroppskunstnere har tatt et aktiepgfor pa et niva & sette seg selv
utenfor normen, og alle har et gnske om a represenbe unikt.

Poenget her er at kroppsmodifikasjonsmiljget bidiara undergrave den
menneskelige kroppens status som noe naturlig,etselit og fiksert, og at denne
forskyvningen i status influerer alle kropper (Haay 1991; Mikaelsson 2004). Nar
kroppen mister sin status som noe naturlig, ma imadlertid ogsd kunne si at
mennesket mister sin uskyldighet, hevder Haraw@911150,180). Ved a anerkjenne
var identitet som kyborger anerkjenner vi ogsai @ransvarlige for vare valg, og for
den posisjonen vi innehar i kultur og samfunn. géslHaraway er det nemlig
ingenting naturlig ved sosiale kategorier som kjdaasse og etnisk tilhgrighet, og vi
kan ikke fraskrive oss ansvar ved a paberope dibgie slike kategorier. | stedet
mener hun det bgr vaere en malsetting & danne tieteotj gruppetilhgrighet pa
bakgrunn av felles verdiorienteringer (ibid.). Kpsunstnere tar pa en unik mate
ansvar for a posisjonere seg kroppslig, men kaniékie sa myei en gruppe som
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utenforen gruppe. | tillegg tar de ansvar for & posisierseg pa en saerdeles tydelig
og eksplisitt mate, gjennom visuelle og ureverserhatrykk. Samtidig anerkjenner

kroppskunstneren, pa kyborgens vis, at kroppenh &@pent og pavirkelig system.

Kroppskunstneren og abjektet

Bildet av kyborgen utvider horisonten for hva eopgg potensielt kan veere, en
form for grenselgshet som kroppskunstneren ivrigaoner (Featherstone 2000:2).
Slik utfordrer ogsa kroppskunstneren det jodisktke idealet om kroppen som et
lukket og enheltlig system — rent og inneholdtg selv (se Solheim 1998:75). Ifalge
Jorun Solheim (ibid.) er det imidlertid pa dettenkiet en forskjell pa kvinner og
menn, og mannskroppen faller i mye stgrre gradkeimmekroppen sammen med det
jadisk-kristne idealet. Denne kjgnnsforskjellen,vder Solheim, er av helt
grunnleggende betydning for symbolsk meningsdaen@sd.:69). Kvinnen er altsa i
utgangspunktet "mer apen”, og grensene for krogmames er dermed ogsa mindre
klare. Bildet av kvinnekroppen som apen og utemsge baserer seg, i alle fall til
dels, pa dennes anatomiske apenhet. lkke bare iapdn hennes perforeres og
penetreres. | tillegg flyter det kvinnelige ovenesibredder, av "melk, barn og blod”
(ibid.:74). Videre, skriver Solheim, er det i fottidil kvinnekroppen at man for fgrste
gang avgrenser seg selv som et selvstendig indded. pinefulle Igsrivelsen fra mors
kropp legger grunnlaget for forstaelsen av kvinopken som et grenselgst rom, og
for kvinneligheten som potensielt farlig og altolyyende. For & tydeliggjere
grensene for ens egen kropp ma man derfor stgtedette dpne, urene og farlige
(ibid.:69). Slik settes det likhetstegn mellom dgtne, det kvinnelige, og det
monstrgse, noe som kan oppsummeres i Julia Krst€h@82) forestilling onthe
abject Kristeva skriver selv at abjektet er “what dissirdentity, system, order. What
does not respect borders, positions, rules. The imetween, the ambigious, the
composite” (ibid.:4). Det som vi i mangel pa estiérende norsk begrep kan kalle
abjektet, er det man ma stgte bort for & oppretth@t avgrenset selv. | mange
tilfeller er det gjerne kroppsveesker, det som kewpfbyter over av, som representerer
abjektet, sa som blod, saed, urin, avfgring og opipRé4 stater bort kroppsveeskene,
abjektet, bade i bokstavelig og i symbolsk forsta@dmtidig med at abjektet star i
motsetning til subjektet er det imidlertid ogsasdlig knyttet til det, slik at abjektet
alltid truer med & opplgse "'meg” bade innenfra tampfra. Det er en naturens ironiske

gest at vi ikke kan leve med abjektet, men hekke iuten.
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Man kan si at kroppen innehar en grenseposisjoorhiofd til individ og
samfunn, noe jeg vil utdype pa et senere tidsputét.er det tilstrekkelig & fastsla at
kroppen dermed ogsa har et iboende potensiale fotfoidre disse grensene. |
foucaultiansk forstand er normen formet av makt digkurs, den er en sosial
konstruksjon, men det er ikke dermed sagt at déetted endre. Ved & omfavne, eller
ved bokstavelig talt & oppsgke abjektet, kan imidleindividet veere med pa &
reforhandle normen. Den som frivillig lar kroppen gjennomhulle, og som i smerte
lar sitt eget blod stramme, ma pa et symbolsk s&ora pa et bokstavelig niva kunne
sies a apne opp kroppen. Kroppskunstneren tartiklleg abjektet, her representert
ved blod og smerte, og stiller seg i opposisjomtijoritetens oppfatning av hva som
er normal og akseptabel oppfgféelDet & ta en tatovering kan vaere en blodig
affeerd*, og mange av mine informanter trekker frem nettdpp at de blgdde mye
underveis i prosessen. @ystein gir en utbroderdrelkrivelse av bade blod og

smerte:

Jeg skal ikke veere flau for det, det var til tigiewlig vondt. Men altsa rette

teknikken er jo at nar hun tatoverer og holder g skal du puste ut. Og
slappe av. Jeg Kklarer ikke det, jeg strammer. Qgeklterer i at jeg blar

som en gris. S& nar hun holdt p& her sa rant detgoetter. S& hun ma hele
tiden tarke, det ser jo ut som en svinesti. Meh,edalessverre sann det er.
Jeg har jo spurt om... Satt i stolen sann: "Det fiikée noe sann, bare spar
altsa, noe bedgvelse for dette her?” Sa bare Sgliktket hennes vandrer opp

pa veggen, der henger det et balltre, og det stiibeédgvelse” pa.

@ystein fremstiller egentlig ikke blod og smertanspositive elementer i seg selv,
men det er noe uforlgst i forbindelse med erfaringe dem. Selv om det & ta en
tatovering kan veere vondt og blodig, er det nettolgse erfaringene som gjar
tatoveringen til noe kostbart og spesielt. Om #ke ivar for blodet og smerten, ting

man som oftest distanserer seg fra og stater Wdig,tatovering som uttrykk veere

“3 Et tydelig eksempel finner vi i John Waters filnmfeimk Flamingos fra 1972, hvor hovedpersonen,
dragdronningen Divine, spiser en god porsjon huagigbAversjonen mot baesj er nok oftest stgrre enn
aversjonen mot blod, men prinsippet er etter miningelike fullt det samme. Utenfor kroppen er

begge urene og infiserte avfallsprodukter, somelsthvil unnga a veere i kontakt med.

4| motsetning til tatoveringen, kommer piercingearrsagt alltid til uten blod. Forestillingen om at
kroppen &pnes opp er tilgjengjeld kanskje end&eteri forhold til piercinger, fordi gijennomhulliag

av huden er sa visuelt tydelig.
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tilgjengelig for hvem som helst. Derfor blir blodad et nivd noe som @ystein gjerne
vil fortelle meg om, og erfaringen av blodet noensgir ham gkt status i egne gyne.
Nar @ystein oppsgker og oppvurderer blodet og temegnoe bade han og
andre til vanlig ville forsgke a unnslippe, er haltsd med pa a definerer kropp og
kignn pa ny. Han utfordrer kjgnnsnormer, og visevgsa den maskuline kroppen kan
apnes opp. | prosessen risikerer han imidlertid &dbli identifisert med abjektet, og
dermed kanskje ogsa sykeliggjort pa et niva. Her gjolig Solheims distinksjon
mellom kjgnnene seg igjen gjeldende, for mest yatkbelt er det ifglge Siv Ellen
Kraft (2005:70) & &pne opp de kroppene som alle@uses som apne. Disse er
kvinnekropper og homofile mannskropper, som er @iesté til & sykeliggjeres av
samfunnet nar de gjennom kroppskunsten apnesigttexl opp. Det er pafallende
hvor fort en kvinne med store tatoveringer kan dtémplet som selvskadende og
destruktiv, mens en mann med tilsvarende kroppskiiirsstemplet som maskulin

(ibid.). Begge merkelapper kan selvfglgelig vake lignskede.

5.3 Den tvetydige kroppen

Hva utgjer et jeg?

Nar jeg nd har diskutert hva som kan sies & wgjgoppens materielle
substans, samt fastslatt at det er mulig & forleandh nettopp dette, kan det veere
hensiktsmessig & se pa hvordan informantene seketeseg at forholdet mellom
kroppen og subjektet ser ut. Sparsmalet er relefomdt svaret kan fortelle oss noe
om hvilken betydning kroppen, og dermed ogsa kreppsten, har for informantens
opplevelse av sitt "jeq”.

Forst av alt kan det fastslas at alle i utvalg&tpeer som en, har en mer eller
mindre dualistisk tilnaerming til kropp og subjektere snakker om "kropp og sjel”,
eller "kropp og and”. Slike uttrykk blir primeerttta bruk nar det er snakk om daden
og et eventuelt liv etter derffie Informantenes holdninger til kroppen i daden kan

nok ogsa si oss noe om hvordan de opplever at kropgaterer til subjektet. Utover

*5 Her er det viktig & understreke at det er infortena selv som har tatt opp forestillinger om dad,
reinkarnasjon og oppstandelse under intervjueneebDaltsa ikke jeg som har spurt dem om dette
emnet. Et slikt initiativ kan, slik jeg ser detrtiglle oss noe om at det seerlig er i forhold titlele at en
eventuell kropp/sjel dualisme oppleves som relevant
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det dualistiske standpunktet er forestillingeneksopp og subjekt noksa individuelle,
og det er ingen synlig sammenheng mellom trosbingseg kropp/sjel tankegang.

To informanter tror pa reinkarnasjon, og av dender én som har en klar
forestilling om at kroppen er "jegets bolig”. Foretamed kroppskunsten blir for
henne & pynte kroppen for & utvise respekt for Hem har videre en instrumentell
tilneerming til kroppen, og ser pa den som et subjskredskap i verden. For
eksempel har hun en religigst ladet tatovering gtdede beinet, noe som ble darlig
mottatt av andre som tilhgrer hennes trosretning.dem er det & hane guden nar du

tar en tatovering under beltestedet. Til det svamerinformant:

Men jeg har tenkt igjennom at for meg er beina igefebllig, de har tatt meg
over hele jorden. Det er ingenting feil med... Detildee for meg at jeg
trakker ned guden. Jeg var ikke obs pa at man &akrappen pa en sann

mate.

Informanten fastslar videre at man har en and skah ferlate kroppen nar
denne dgr. Forestillingen om at kroppen er et skidr en bolig for subjektet finner
vi igjen hos deModerne Primitive som jeg har beskrevet tidligere. Den andre
informanten som tror pa reinkarnasjon er mindre gkakroppens rolle i prosessen. |
hennes tilfelle blir det ikke helt riktig a setti&kHetstegn mellom reinkarnasjon og
sjelevandring. Dette fordi sjelevandringen, sliknHorstar det, ogsa har et kroppslig
aspekt. Hun mener at kroppen, eller i alle fallgpskunsten, i en eller annen form
skal leve videre i andre liv.

To informanter tillegger kroppen betydning primaditet her og na, og stiller
seg tvilende til et liv etter dgden. Den ene faag til forestillingen om kroppen som
subjektets bolig, og sier: ” Jeg er kanskje littrnopptatt av kropp enn jeg kunne
tenke meg a veere. Det hadde vaert mye mer behagediere mindre opptatt av kropp.
Men man bor jo i den, s& man ma jo passe pa.” Ddreanformanten er opptatt av at
den dade kroppen skal hedres og respekteres, rdgpeutikke hva som skjer med
sjelen. Likevel blir det i det minste klart at deten sjel som skal forlate kroppen i
dagdsayeblikket.

De to i utvalget som betegner seg som kristnegsé de som har en klarest
forestilling om livet etter daden. Den ene serdeg at vi har en sjel som skal forlate

kroppen i dgden. Sjelen har imidlertid kroppensioeller som han selv sier det:
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Du er pa en mate i fysisk form. For du ma& huskepjeg tror at sjelen er
kroppens fingeravtrykk. Slik at jeg ser pa en nfatemeg, haper jeg da, at
sjelen er pad en mate en kopi av meg, ikke et s&ntDet er masse lys der
oppe. Men altsa en kopi av meg. Men ikke i fysisknf, men pa en mate

kanskje en flytende form.

Her blir det klart at kroppen er naert forbundet nsethjektet. Selv om det ikke er
kroppen som skal leve evig, har den en klar behglfior hva informanten opplever
som sitt jeg. Den andre kristne informanten er Bspg han er den eneste i utvalget
med en tilneermet helhetlig forstaelse av kroppeg.hhar i forrige kapittel beskrevet
hvordan han tenker seg at det er kroppen i fysisk fsom skal gjenoppsta og leve
evig. Forestillingen utelukker ikke ngdvendigvissktlle mellom kropp og sjel, men
Espen selv avviser eksplisitt at et slikt skillgmggeg gjeldende.

Informantenes fortellinger om kropp, sjel og daskv at det varierer hvilken
betydning de opplever at kroppen og kroppskunsi@nfor subjektet. Her er det
viktig & minne om at kroppskunsten har en langtek funksjon i informantenes
identitetsbygging, slik jeg ogsa har vist tidligerBet er derfor ikke slik at
kroppskunsten oppleves som uten betydning og neteviar dem som har en
dualistisk tilnaerming til kropp og sjel. Jeg, pannside, deler ikke informantenes
dualistiske tilneerming til kroppen. Selv vil jeg rite pastd at kroppen og
kroppskunsten kan veere av sentral betydning fordaro informantene erfarer og
erkjenner verden og andre subjekter, og det ere@dstanden jeg vil argumentere
for i det fglgende.

Det tvetydige kroppsubjektet

Slik jeg ser det er det av helt sentral betydnimdkbn kropp man har, og det
er ogsa et vesentlig poeng at kroppen er grunnielggkjegnnet. Her vil jeg minne om
at det ikke er en malsetting for meg a vise atededv stor betydningvilket kjgnn
man har. Det som betyr noe er at mankjmnet, uansett pa hvilken mate, og
uavhengig av hvordan man kategoriseres av andex @gg selvDet vesentlige er at
alle i sin kjgnnethet er rettet mot andre subjekildte at man kan eller ikke kan
kategoriseres som kvinne eller mann. Det er oged &@inderstreke at informantene,

pa tross av en generell mangel pa interesse fonnkjmersmal, gjennom sin
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kroppskunst er med pa a forhandle om hva kroppjsgrkpotensielt kan veere. Nar
jeg i det falgende statter meg péa kjgnnsteoretikera Jorun Solheim, Judith Butler
og Simone de Beauvoir, er det farst og fremst fgedi er ute etter a belyse disse
teoretikernes forstaelse av kroppen som en hajhatlhet. For & forsta hvilken sentral
betydning kroppen, og dermed kroppskunsten, har enmaskets erkjennelses-
prosesser, vil jeg i det fglgende bruke noe plasa ptablere et bilde &voppen som
levd erfaring.Dersom vi, i likhet med Beauvoir, anser kroppemsiet erkjennende
subjektet, vil trolig ogsé kroppskunstens betydriidgklarere frem for leseren.

Beauvoir (2000) hevder altsa at kroppen ma forst®m formet av levd
erfaring, eller erfaring av erkjennelse, og at k@p i seg selv er det erkjennende
subjektet. For & kunne naerme oss Beauvoirs argasjentma det fgrst klargjgres
hva hun legger i begrepktoppsubjektetHer kan det veere nyttig a trekke frem et
mye sitert avsnitt fret annet kjgni§2000):

[1] det perspektivet jeg anlegger her — HeideggBesires og Merleau-Pontys
— hvis kroppen ikke er en ting, er den en situasjamt grep om verden og

utkastet til vare prosjekter.

| dette avsnittet er det saerlig to elementer soveed & merke seg. Det farste er at
Beauvoir pa dette punktet i sin argumentasjon kgisaat kroppen er en ting. Nar
Beauvoir hevder at kroppen ikke er en ting, viaan til at kroppen alltid unndrar seg
fra & bli erfart som et objekt pa linje med andogekter. Beauvoir baserer seg her pa
Edmund Husserls forestilling om den levende kroppedet som gjer Husserl til en
banebrytende tenker, er at han gjgr oss oppmerkgonvordan den levende kroppen,
altsd subjektet, er tilstede i absolutt alle undketser. Selv en bio-vitenskapelig
undersgkelse er bare mulig dersom man, i det minsppfatter ens egen
undersgkende kropp som et meningsbaerende helen8tikr Husserl a kunne vise at
den vitenskapelige kausalitetsforklaringen alltidekundaer, og beroende pa at man i

farste rekke inntar en fortolkende og personakdi@dning (Heindmaa 2003a:77).

“6 Husserl hevder at man kan naerme seg den leveogpé pé to ulike mater. En bio-vitenskapelig
tiingerming undersgker kroppen pa samme mate sonundarsgker ikke-levende ting, s& som en stein
eller et metall. Bio-vitenskapen er opptatt av lkditest og forklaring, og behandler kroppen som et
objekt. En personalistisk tilnaerming, derimot, &jemner kroppen som en levende organisme. Nar
man forholder seg til levende kropper, det veerepsater, mennesker eller dyr, er man i farste eekk
befattet med & fortolke den gjeldene kroppens g#inEn oppfatter og responderer pa
meningsbaerende uttrykk heller enn & se etter kigetsgdleinamaa 2003a:77).
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Husserl har imidlertid en form for dualistisk #&mming til kroppen, hvor han
skiller mellom kropp og bevissthet, eller kropp @gp. En slik kartesiansk forstaelse
av kroppen har gjennomsyret store deler av vetghggning helt frem til i dag. Som
det fremgar av forrige underkapittel gjgr den sggéogjeldende for majoriteten av
mine informanter. Beauvoir og hennes samtidige, fdauMerleau-Ponty, aksepterer
derimot ikke Husserls dualisme (Beauvoir 1992; KautPonty 2002). De to
argumenterer for at man bgr tenke mer helhetligitrklropp og kjgnn, og fremhever
forestillingen om kroppen som attrykk Kroppen er ikke bare et utgangspunkt eller
et verktgy for det erkjennende subjektet, densegi selv det erkjennende subjektet. |
falge Merleau-Ponty er kroppen en apenbaring der, et uttrykk for, var mate a vaere
i verden pa, og for vare motivasjoner og intensjolter ma det understrekes at det
ikke er slik at kroppens intensjon eller meninggmt bak, i, eller pa overflaten av
den faktiske kroppen. Tvert i mot er meningendi& i kroppen slik vi er den, og slik
vi ser, hgrer og faler den, og i relasjonene melthsse elementene. Helhetlig utgjar
kroppen en stilistisk enhet, og det er denne eigieekiroppen som aldri kan gripes av
naturvitenskapen (Heindmaa 2003b:38). Det er ogsael kroppsforstaelsen som er
inneholdt i Merleau-Pontys begrégpoppsubjekteibody subject). Slik Beauvoir og
Merleau-Ponty forstar kroppsubjektet er det alid@ iet objekt pa linje med andre
objekter, men det er heller ikke en bevissthet alar pa siden av verden. Her i
ligger kroppens grunnleggende tvetydidhetien er samtidig bade objekt og subjekt.
Merleau-Ponty argumenterer for en form for doblaessng, hvor man samtidig
erkjenner og blir erkjent. Dette blir lettere adidr hvis man ser for seg et bilde av den
venstre handen som griper om (eller erkjenner)rdame. P4 samme tid som den blir
erkjent, erkjenner den hgyre den venstre ved at ldengrepet (Merleau-Ponty
2005:53). P4 samme mate er kroppen tvetydig rettet verden og mot andre
subjekter. Konkret kan det bety at vi retter ossot verden og andre, samtidig som
vi retter oss etter det vi opplever i mgte med arfiingelsrud 2006; Langer 2003).

Beauvoir avviser altsa at kroppen er en ting, ggpjekte pa at dette var ett av

to elementer man burde merke seg i sitatet oveBferandre elementet er pastanden

*" Nyere lesninger av Beauvoir argumenterer for anks tvetydighetsbegrep har langt mer til felles
med Merleau-Pontys enn med Sartres. Sartre hamgetiat forhold til tvetydigheten, som han mener
understreker rastlgshet, kvalme og konflikt. Mekeesom ikke innser dette lever i "ond tro”, mener
Sartre. Beauvoir, pa sin side, mener at menneskeies kroppslig vesen har mulighet for positive
relasjoner til andre mennesker. Disse gjar segepEle som gmhet, kjeerlighet og vennskap. Leseren
ma derfor ikke tillegge Beauvoirs tvetydighetsb@gien haplgsheten som preger Sartres tilsvarende
term (Langer 2003:88).
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om atkroppen er en situasjofiDenne pastanden har ofte blitt forstatt som apjen
er i en situasjon, men det er ikke hva Beauvoir meeer Instedet bgr man fokusere
pa setningens siste del, som understreker at knoppevart grep om verden og
utkastet til vare prosjekter”. For Beauvoir innebeedette at betydningen av ens
kropp er forbundet med maten en forvalter ens frijée (Moi 1998:99). Beauvoir
skiller, i motsetning til sin samtidige filosof Je&aul Sartre, mellom konkret frihet
og eksistensiell frihet. Den konkrete frineten egtenset av at kroppen alltid er i en
situasjon, hvor individet er palagt ulike restriksgr. Den eksistensielle frineten
derimot, er noe alle mennesker er i besittelseN&r. mennesket anerkjenner sin
eksistensielle frihet, tar det ogaasvarfor sin frihet og for sin posisjon. Ens levde
erfaring, og ens situasjon, vil pavirke ens intensj og prosjekter. Disse vil igjen
forme den maten man erfarer kroppen pa. Slik vil dakeltes kroppslige erfaring

alltid veere ulgselig knyttet til ens prosjekteerden, og til andre subjekter (ibid.).

Betydningen av det fremmede

Beauvoir skiller seg fra Merleau-Ponty ved at huer &roppen som
grunnleggende kjgnnet og seksualisert. Beauvoirsppktiv pa kropp og kjgnn er
interessant i undersgkelsen av kroppskunst, fardi tillegger subjektets kroppslige
fremtreden sa stor betydning for menneskets edssipekter. Beauvoir behandler
ikke kroppsmodifikasjon eller kjgnnskorrigerend@aksis i sine tekster. Likevel kan
hennes refleksjoner rundt subjektets kjgnnethegda som et verktay i streben etter
a beskrive betydningen av slike praksiser. Detevarihvor mye mine informanter er
opptatt av & manipulere med kjgnn, men jevnt owekreppsmodifikasjonsfeltet
spekket med referanser til kvinnelighet og manmtghog kanskje seerlig til
androgyne forestillinger (Kraft 2005:68-69).

Nar Beauvoir sier at kroppen er grunnleggenderggravviser hun samtidig
at kjgnnetheten kun gjor seg gjeldende i tilknygniti enkelte erfaringer. For
Beauvoir er kjgnn den dominante distinksjonen sdrkgirerer all menneskets
kroppslige sansning og fornemmelse, inkludert atsdtenkning og filosofiske
fundering (Heinamaa 2003b:xiii). Beauvoir menedat i hovedsak finnes to kjgnn.
Hun ser ingen grunn til & problematisere kategerikvinne og mann, selv om det
finnes enkelte mennesker som vanskelig lar seg&asere slik. Slik jeg ser det, bar
vi imidlertid ikke la oss avskrekke av Beauvoirkjmmnsmatrise. | stedet for & henge

oss opp i distinksjonen mellom kvinne og mann, Wiglese hennes argumentasjon
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som en redegjgrelse for hvordan all kjgnnethetbetydning for subjektets erfaring
og erkjennelse. Dersom vi godtar at kvinnen sorfeége av sin kvinnelighet erfarer
verden pa en annen mate enn mannen, er det ikkans&elig a forestille seg at den
hvis kjgnn det er utfordrende & kategorisere, dgsasin unike erfaringssfeere. Dette
gjelder ikke bare den som er fadt uten a veere nekkimne eller mann, men ogsa den
som selv har manipulert kroppen i en slik retniog,kanskje ogsd den som bruker
kroppskunst til & tydeliggjgre sin kvinneligheteelmannlighet.

Beauvoir diskuterer altsa likevel bare distinkgiormellom kvinne og mann.
For a forsta hvorfor Beauvoir mener en slik dissjiok er sentral, ma vi igjen vende
oss mot Merleau-Pontys kroppsubjekt. Som MerleanyPmener nemlig Beauvoir
(2000:70-75) at man kan skille mellom kroppens q@aige funksjoner, og dens
anonyme funksjonét. | tillegg til det anonyme og det personlige meBeauvoir
videre at kroppen er uttrykk for noe fremmed, noensverken kan knyttes til det
personlige eller til det fellesmenneskelige. Deinstor Beauvoir setter kvinnelig
erfaring i en seerstilling, er den store gradenramnmedhet som hun mener gjar seg
gjeldende i kvinnekroppen. Beauvoir skriver at kan opplever dette fremmede
hyppigere, mer intimt, og til en viss grad p4 eneanmate enn menn. Det fremmede
kan komme til uttrykk som aldring og sykdom, og &ksempel sier vi jo gjerne om
noen at "kreften spiser ham opp”. Selv om beggerkjgpplever det fremmede i
kroppen, er det i kvinnens kropp at det stgrstended utspiller seg, hevder Beauvoir.
Hun skriver for eksempel fglgende om hvordan daihfnede gjgr seg gjeldende ved

menstruasjonen:

Det er i denne perioden hun smerteligst fgler atnke kropp er en
ugjennomsiktig, fremmedgjort gjenstand; den er fedrdor et hardnakket,
fremmed liv som hver maned lager og @delegger gge/inni henne; hver
maned gjer et barn seg i stand til & bli fedt ogredrer nar de rgde
kniplingene faller sammen; kvinneer sin kropp, liksom mannen, men

hennes kropp er noe annet enn henne selv (ibid.:73)

Beauvoirs poeng er at mannen er uten kjennskagt tilelt spekter av menneskelig

erfaring, fordi han ikke evner t&nkeseg denne. Denne er kvinnens levde erfaring,

“8 Kroppens anonyme funksjoner utgjgr den pre-petiokesppen, den basen som ligger til grunn for
ens personlige prosjekter, og den bakgrunnen sémpedsonlige trer frem i fra. Den pre-personelle
kroppen er fellesmenneskelig. Pa engelsk brukeagjermen@ersonalog pre-personal
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som hun har en umiddelbar erkjennelse av. Det mskedig & si noe mer ngyaktig om
hva det fremmede er, og kanskje er det ogsa udbfineeten som er det fremmedes
mest karakteristiske egenskap. Mer generelt erlidevel verd & merke seg at
Beauvoir bare eksemplifiserer det fremmede ved se Wil det vi oftest vil
karakterisere som "naturlige” kroppslige prosesssd, som sykdom, aldring,
graviditet, fadsel, menstruasjon, osv. Videre frilles Beauvoir erfaringen av det
fremmede som skremmende, smertelig, og generedttineg

Her slar det meg imidlertid at det nettopp er déteanmede som kropps-
kunstneren aktivt oppsgker, og som denne med wigevilje tar til seg og inn i seq. |
det minste kan Beauvoirs beskrivelse av det frenemigelt klart fungere som en
inspirasjon i forsgket pa a beskrive hva det erpgsunstneren sgker etter. |
sammenheng med kroppsmodifikasjon oppvurderes éntidldet fremmede som noe
positivt. Kraft beskriver hvordan kroppen for krappnstneren er et
erfaringsinstrument, mens kroppskunst pa sin sidene metode for utvidelse av
erfaring og erkjennelse. Pa kroppsmodifikasjonsfelhenger liv sammen med
erfaring, og kroppskunstnere er i en "neer-livestahd” (Kraft 2004:309; 2005:10).
Slik kan man tenke seg at kroppskunstneren selartsvar for a bli fortrolig med det
erfaringsspekteret som Beauvoir hevder er forbeholthnen. Beauvoirs beskrivelser
av hvordan kvinnekroppen herjes av frykt og smege,pafallende like Fakir
Musafars beskrivelser av ulike smerteritualer am-i-kroppen” opplevelser (Vale og
Juno 1991). Beskrivelsene skiller seg primeert vieBemuvoir (2000:69) beskriver
prosesser hvor kvinnens "individualitet blir bekjeet i artens interesse, hun fremtrer
som besatt av fremmede makter, fremmedgjort”, nfr@kir nettopp streber etter & bli
ett med sine primitive forfedre og sin urmennegeli artsopprinnelse.
Kroppskunstneren Arin Reddog uttrykker det slik: streamed the scream of my
ancestors in my blood — all their joy, fear, hopd @ain were mine, and through my
pain, | screamed and released us all” (Reddog ftki@04:305). Her fremstilles
erfaringen av det fremmede som berikende for inl@ityiheller enn som noe truende,
og subjektet frykter ikke a miste sin individualigiennom det fremmedes neerveer.
Det betyr ikke at det ikke er skremmende for krdpstneren & veere i en total
smerteopplevelse, ifglge Fakir kan det veere endligkopplevelse hvor man virkelig
foler pa dgdsangsten (Vale og Juno 1991:10). Dermeed kanskje ikke
kroppskunstnerens erfaring av det fremmede likegellik Beauvoirs, for ogsa hun

oppvurderer kvinnelig erfaring, pa tross av fryktdenne baerer i seg. Kvinnens
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erfaring er ifglge Beauvoir ikke bedre eller d&lig enn mannens, men har egenverdi
fordi den er ulik hans. Aktgrer pa kroppsmodifikasifeltet viser imidlertid at denne
erfaringen kanskje likevel ikke er sa knyttet tiiknen som til den kjgnnede kroppen
generelt. Erfaringen av det fremmedes inngripen kamskje sies a veere kvinnelig i
utgangspunktet, men den er p& ingen mate ekskliosheholdt henri®.

Ved siden av den opplagte distinksjonen mellom adrev patvunget det
fremmede og a oppsgke det fremmede, er det naattigge gjare et skille mellom det
fremmede som inneholdt i "naturlige” kroppslige ggeser og det fremmede som et
resultat av konstruerte, frivillige og iscenesatteerteritualer. Ogsa her er imidlertid
avstanden mindre enn man i utgangspunktet kan rfiiykk av. Beauvoir avviser
nemlig det fremmede som en naturlig del av subjeltesren. Hun siterer Merleau-
Ponty, som skriver: "Jeg er min kropp, i det minstden utstrekning jeg har en
ervervet kunnskap, og gjensidig er min kropp somagtirlig subjekt, en provisorisk
skisse avhele® mitt vesen”. Slik er det altsd ikke for kvinnerevider Beauvoir
(2000:73), nettopp fordi hennes kropp ogsa@ annet enn henne se8lik jeg ser
det kan Beauvoirs forstaelse av det fremmede desdere nyttig i forsgket pa a
beskrive ogsa denne delen av kroppskunstens smfarieger. | den forbindelse
ligger det en viss ironi i at man pa kroppsmodtjkasfeltet insisterer pa

smerteritualenes "naturlighet”, slik jeg ogsa heskrevet i forrige kapittel.

Smertefellesskap

Jeg tror ikke det er helt riktig & si at smeregndet fremmede. | stedet bar
man nok si at smerten er @trykk for det fremmede, og at det fremmede i en eller
annen grad er smertefullt. Uansett er smerten noe mformanter opplever at de kan
dele, og ha til felles med andre mennesker. Datteneinteressant pastand fordi
smerten, slik jeg ogsa tidligere har nevnt, ermsfividuell og udiskutabelt knyttet til
individet. Man kan nok male kroppens smertereaksjaent fysiologisk, men man
kan ikke male hvordan subjekter opplever slike sgater. Likevel opplever altsa

flere av mine informanter at den smerten de hdr &lden samme som den andre

“9 Toril Moi skriver i Hva er en kvinne?1998) at kroppene vare ikke bare er merket amrkjgelv om
var subjektivitet alltid er kroppsliggjort. Blanhaet viser hun til studier som analyserer klasseasg
som kroppslige situasjoner. Beauvoirs prestasjdnte vist at kroppslig kjgnnsforskjell gjar kroppe
til en potensielt forskjellig situasjon for kvinneg menn. Denne kjgnnsforskjellen er en situaspon s
deltar i gjensidig interaksjon med andre situasjdiied.:101-102).

9 Min kursiv.
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tatoverte har falt. Slik beskriver Irene hvordanesien pa et nivd kan vaere noe

fellesmenneskelig:

[N]ar jeg ser andre mennesker som har tatoveringeijeg at de har gatt
gjennom dersamme smertemg jeg faler pa en mate at vi har elkes De
skjgnner hvordan det er. Jeg glemmer det rett jetteinar tatt [tatoveringen],
men jeg vet at den smerten... Ja, du ma veere litk §o& & ga igjennom
def™.

Selv om et par av informantene gjerne ville unngéterten helt eller delvis
dersom det var mulig, er det stort sett enighétalget om at smerteopplevelsen er en
viktig del av det & ta en tatovering. Ikke fordi lileer smerten i seg selv, men fordi
den er inngangsbilletten til fellesskap og gjergsidispekt blant tatoverte. Frode er,
som jeg har beskrevet tidligere, noksa entusiastiskhan snakker om smerten. For
ham var smerteopplevelsen et personlig offer, sastoi grad var med pa a gi de
religisse motivene hans verdi. | samtale med Ficaie man fa inntrykk av at det
finnes et implisitt system for hvilke motiv som Hasyest status og starst verdi, hvor

verdien stér i forhold til smerten.

[Jeg har] en bekjent, som har tatovert sann tiealifra [rundt ryggen og
skuldrene], og sa er han muskelmann, og dritkul) deg gikk lenge og
tenkte... Det er svart, sant, og da bruker du selex s®m du stikker inn
samtidig. Og det er ganske vondt. Fargeleggingerehg@anske vondt. Og
jeg tenkte at... S& pa han, og sa var det litt séspekt. For nar du ser folk
med tatoveringer, og du er tatovert selv, sd epéllen mate inne i den
sirkelen, og da har du respekt for de som har rayev/éringer. For det gjar
ganske vondt. Men han fortalte meg at han hadddPtaalgin Forte foran
hver tatovering. Og hadde da veert i USA i fjor sannior at han skulle
tatovere seg i USA og, og hadde da ikke hatt tig@nParalgin Forte. Han
skulle tatovere en liten fjert pa ryggen, og hatidédt pa a besvime. D&
tenkte jeg fytti grisen, din fordgmte pyse. Jegikke tatt en eneste, jeg har
ikke gjort noe som helst for & lindre smerten. Ogy Istar altsd en
muskelbundt av en sogning, og forteller meg at han tatt piller for a

tatovere seg!

1 Min kursiv.
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Av samtalen med Frode fremgar det at ogsd han wppleeg som en del av et
fellesskap, eller som innenfor en sirkel. Det frémggsa at Frodes bekjente, som har
et motiv man normalt ville forbinde med mye smertgstet all respekt nar det ble
avslgrt at han har brukt forholdsvis sterke smiexdeénde medikamenter. Frode
fremstar rett og slett som litt indignert pa vegme alle tatoverte. Han fgler at
vedkommende sogning har jukset seq til et fellgsdkan ikke burde ha del i, fordi
fellesskapet er basert nettopp pa en felles snyptecelse.

Generalisering fra individ til univers

Spgrsmalet blir s hvordan man kan tenke seg ardetilig & generalisere fra
individ til univers, og pasta at man kan fgle dedras smerte pa sin egen kropp. For
a forsta hvordan en slik generalisering og erfaivgrfaring kan tenkes a vaere mulig
ma vi igjen vende oss mot Beauvoir, og mot kroppansnyme eller felles-
menneskelige funksjoner. Beauvoir mener nemlig annku gjgre en slik
generalisering, ikke for & kunne forklare den asdegfaring, men for & kunne
beskriveden (Heindmaa 2003a:79-80).

Beauvoir gjgr et grep hvor hun tar utgangspursginiegen erfaring av det a
veere kvinne, hun har med andre ord det konkretpantikuleere som startposisjon.
Deretter sier hun, pa bakgrunn av sine egne edarjmoe generelt om kvinners
situasjon. Dette grepet mener hun a kunne gjgi tan individuelle kroppen i sin
tvetydighet samtidig kan oppleves bade som knyiteindre kropper, og som en
separat og adskilt enhet. Denne kroppens tvetytigipeesenterer ikke opposisjon og
uforenelige motsetninger, tvert i mot er den etyult for endring og variasjon.
Kroppens anonyme aspekt, som jeg har nevnt tidljgey dens tvetydige relasjon til
verden, tillater Beauvoir & beskrive den fellesidbasom den enkeltes feminine
erfaring springer ut i fra. Beauvoir hevder altédriad ha tilgang til den partikuleere
erfaringen som den enkelte har. Det er de femimam@asjoner over den menneskelige
erfaring Beauvoir mener a kunne undersgke (ibid.).

Pa samme mate mener kroppskunstnere a kunneneéeom hverandres
smerte. Selv. om man ikke kan ga inn i den enkeitesrteopplevelse, kan man vite
noe om smerte som en del av det menneskeligerartspekter. Kraft papeker at det
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nettopp er smertens dobbelthet som gjgr den sagneflesom grunnlag for
"ahistoriske stammefellesska&p’Kraft (2004:304) skriver:

Smerte er privat og enestaende, noe vi er aleneogrikke fullt ut kan
formidle. Men smerte er samtidig en fellesmennégkeifaring, noe vi kan
leve oss inn i, og identifisere oss med. (...) [Sheerstar stgtt, uberart av
refleksivitet og relativisering, av de store folitejenes fall og det verbale

sprakets meningsfall.

Her er det imidlertid neerliggende & stille spagrsmél hvordan man pa
kroppsmodifikasjonsfeltet kan hevde a ha en uniér edgenartet smerteopplevelse,
som kan danne grunnlaget for et fellesskap ekskldsr kroppskunstnere. Hvorfor
kan ikke andre mennesker med smerteopplevelsaiti idellesskapet, slike som har
veert torturert, som har fadt, som har kappet avesetd i gressklipperen, eller som i
kjeerlighetssorg har trodd at hjertet skulle brig®&Pet niva far de nok veere med, og

Irene understreker at enhver form for smerte karezerikende:

Jeg tror det er sunt & ga gjennom noen smerteeti log hvis det ikke skjer
naturlig sa...Men vi har mange typer smerte, oftetalerller hjertesmerte.
Problemer i livet... Men [kroppsmodifikasjon] er ealthannen type smerte,
som du velger. Det er ikke sa farlig, som andrg sam skijer i livet, som du
ikke har kontroll over. Men vi vokser ut av smetf person som ikke har
opplevd smerte blir sa... Den personen blir vanskatignteressant karakter.

Man skjgnner mer av livet.

Likevel, sier Irene, er altsa den frivillige og\gehfarte smerten noe unikt. Nar man
velger smerten selv blir man ikke kastet inn i garengssfaere man ikke kontrollerer.
Tvert i mot viser man for seg selv og andre at mxamer a ta ansvar for & komme i
besittelse av denne typen smertelig erfaring, moe ifglge Irene er ngdvendig for a
utvikle seg som menneske. Igjen er det altsa kioppfikasjonens frivillige aspekt

som er avgjgrende for erfaringens autentisitet.

%2 Se forrige kapittel.
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5.4 Kroppslige erfaringer av verden

De to kroppene: om konstruksjon og performativitet

Nar jeg na har diskutert hvilken rolle kropp, freedthet og smerte kan spille i
menneskets erfaringsprosesser, kan det veere isaetes undersgke emnet fra en litt
annen vinkel. Hittil har jeg i diskusjonen argunezhtfor at den fysiske kroppen er
utgangspunktet for all erkjennelse av verden. Jagfastslatt at kroppskunstneren
integrerer piercingstalet og tatoveringen i det heler hun oppfatter som den
naturlige eller biologiske kroppen, og at kroppefysenhet har status som en
selvfglgelig egenskap ved informantenes levendegdean Imidlertid kan man ogsa
snu pa hele problemstillingen, og foresla at dedrkjennelsen av verden som legger
faringene for hvordan vi forstar kroppen og kroppsiten.

Forestillingen om at kroppen sa a si er en avspgeiliv samfunnet finner vi
grundig behandlet hos antropologen Mary Dougla®%20Douglas snakker one to
kroppene som er den sosiale kroppen og den fysiske krgppgnhevder at den
sosiale kroppen legger fagringer for hvordan vi érgkroppens fysiske fremtredén
De kulturelle kategoriene som er bestemmende foropdlevelse av den fysiske
kroppen, er de samme som er bestemmende for hverfarstar samfunnet. Douglas
hevder videre at var erfaring av den sosiale kroppe den mest grunnleggende
erfaringen vi har av et helhetlig og lukket system,at dette er en grenseerfaring vi
projiserer pa samfunnet. Kontroll over kroppen seystem blir derfor ogsa
ensbetydende med a ha sosial kontroll, skriver Rxsufibid.). All kroppslig erfaring
kan slik sies & veere grunnleggende for hvordaratedoriserer verden, og Douglas
kaller derfor den sosiale kroppens symboler fdypsymboler Godtar man
argumentasjonen til Douglas sier man seg dermed exjg) i at ens kroppsforstaelse
blir sentral for all erkjennelse og erfaring.

Judith Butler (1990) falger pA mange mater arguasgonsrekken til Douglas,
og hevder som henne at den sosiale kroppen gaifdomen fysiske. Butler, som
skriver i tradisjonen etter Foucault, utdyper valéwordan den sosiale kroppen er
konstruert og opprettholdt ved hjelp av heteronamwitatens makt. Butler mener at
det er heteronormativitetens makt og diskurs saygde fgringer og normer for hva

sosialt kjgnn er, og at sosialt kjgnn igjen er &@shende for hvordan vi organiserer

%3 Jorun Solheim baserer seg i stor grad p& Mary Bswsin forestilling om de to kroppene nar hun
shakker om kroppen sotimg og tegn
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den kjgnnede kroppg&h | var fortolkning av kroppen setter vi sammemsle
elementer slik at de utgjar det vi kaller kvinngr menn. Slik tvinges individet inn i
en heteronormativ matrise, hvor de feerreste kamdet) hundre prosent komfortable.
Farste skritt pA veien mot en opplgsning av deg&aokjgnnsmatrisen er a utviske
skillet mellom sosialt og biologisk kjgnn, hevdeutir. Dikotomien sier implisitt at
biologisk kjgnn er noe absolutt, noe som finnesitfor og uavhengig av spraket
(ibid.). Ved a hevde at biologisk kjgnn er en ufaterlig starrelse bidrar dikotomien

slik til & opprettholde heteronormativitetens smes Butler skriver:

Hvis en bestrider at biologisk kjgnn er uforandgréir det kanskje slik at den
konstruksjonen som kalles biologisk kjgnn er likdtlrelt konstruert som
sosialt kjgnn, med det resultat at skillet mellomldgisk kjgnn og sosialt
kjgnn ikke er noe skille i det hele tatt (Butlévioi 1998:53).

Nar Douglas og Butler forsgker a redusere den Kgsksoppens betydning,
bidrar de ogsa til & undergrave etablerte forasgilir om hva kropp og kjgnn kan og
bar veere. Butler skriver at kjgnn er performatbg,mener med det at kjgnn er noe vi
gjar. Gjennom stadig a repetere hva det skal bberfare med seg & ha henholdsvis
utvendige eller innvendige Kkjgnnsorgan, etableresrestilingen om at
kignnskategoriene er absolutte. Nar Butler sidjain er performativt betyr ikke det
at man ganske enkelt kan velge sitt kjgnn, for sl@in er konstruert kan ikke
ngdvendigvis dekonstrueres i en handvending, uttdkes Butler. Like fullt
innebeerer forestillingen om at kjgnn er noe vi gg@rmulighet for forandring, og for
at den enkelte selv kan manipulere med kjgnn oggkro

Forestillingen om at den sosiale kroppen gar feoutlen fysiske er altsd med
pa a relativisere absoluttheten i kroppens fysiskmtreden. Pa kroppsmodifikasjons-
feltet er muligheten for & manipulere med kjgnnneulig konsekvens av denne
forestillingen. En viktigere og mer dyptgripendenkekvens er relativiseringen av
den naturlige kroppen i sin helhet, samt relatiggen av hva som er norm og hva
som er awvik. Fglger man Butlers argumentasjon kwmn, nettopp gjennom a
iscenesette avvik, rokke ved normen. Gjennom & sty selv pa utsiden kan man

reforhandle om hva som er utenfor og hva som egrifor. Kanskje kan man ogsa, i

4 P& dette punktet har man ofte misforstatt Buttetrodd at hun benekter at det finnes materie eSlik
tolkninger blir tilbakevist Bodies that mattef1993). Butler hevder ikke noe sted at det ikkeds
kropp og materie, hennes prosjekt er & vise abgisk kjgnn er fiktivt.
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en utopisk virkelighet, erstatte dikotomien nornviav med den langt mer
inkluderende og berikende termerangfold Det er ikke tilfeldig at kroppskunst som
fenomen tradisjonelt er knyttet til mot-, utsider gueerkultur. Mine informanter har
varierende tilknytning til slike stramninger. Allgkjemper de likevel sine slag om
kroppen. Noen er med pa a diskutere hva som er kseptabel kropp i
lokalsamfunnet, mens noen er med pa & omdefinameshkristen kropp kan veere.
Felles for dem alle er et gnske om definisjonsregtr egen kropp og eget liv.

Innledningsvis pastod jeg at det i saerlig grad edigies kroppskunst som
setter baereren i en bevisst erkjennende posisj@tte Der nok en sannhet med
modifikasjoner, ettersom kroppskunstens uttrykk & individuelle, og fordi
kroppsmodifikasjonsfeltet er preget av et rikt mfaidy Det er mange ikke-religigse
kroppskunstnere som i aller hgyeste grad er bevisatsin posisjon, og pa hva de
formidler. Den som er beerer av religigs kroppsksiét pa mange mater likevel i en
seerstilling. Han eller hun tillegger kroppskunsbatydning utover seg selv, og drar
gjerne linjer utover eller oppover til andre kroppg andre liv, andre tider og andre
steder. Beereren av religigs kroppskunst formertpéva kroppen sin i det aktuelle
religigse bildet eller den gjeldende tradisjondik jeg har forsgkt a vise i forrige
kapittel. Samtidig former han eller hun ogsa kroppesitt eget bilde, og krever
definisjonsmakt over seg selv. Tilslutt er det ogsastor betydning hvilken kropp
man i utgangspunktet har, og pa hvilken mate marfdimet det man opplever som
den naturlige kroppen. Disse tre faktorene virkensen, de pavirker hverandre, og
aldri er det kun en av dem som gjar seg gjeldende.

En god illustrasjon finner vi i Jorun Solheims Ho&n apne kroppe(1998):

Man ikke kan veere et erkjennende subjekt uten sagndi erkjenne seg selv
som objekt. Vi forholder oss alltid til vart egetde, til den symbolske plass
vi er tildelt i andres gyne, og dette bildet erdeh av vart selvbilde, sa vel

som utgangspunktet for var erkjennelse av verdsd.(13).

Her kan man nok si at Solheim slutter seg til Maukontys tvetydige tilnaerming til
kroppen, hvor denne samtidig oppleves som badeelsubjg objekt. Sitatet
understreker likevel farst og fremst den gjensidigeirkningen mellom erkjennelse
av kropp og erkjennelse av verden som jeg har kbr@aeserme meg her. For er det

ikke slik at man for & kunne erkjenne seg selv snobjekt ogsa hele tiden er
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avhengig av a forstd seg selv som et erkjenneralbettig subjekt, slik Husserl har
vist 0ss? Nar man naermer seg sin kroppskunst mhjektiv mate, i streben etter &
forsta hvordan man framtrer for andre, har man iklkerede kroppskunsten med seg
som et lag eller aspekt ved det erkjennende swdijek & si den erkjennende
kroppen? Disse spgrsmalene lar seg ikke besvareh&edvending, og jeg har ikke
funnet tilstrekkelig plass til dem i denne sammeem. Nar jeg likevel lgfter frem
sitatet ovenfor er det kanskje ogsa nettopp for ndydet problemstillingens
kompleksitet, og fordi jeg tror disse er viktige gspmal a stille. Selv uten
tilstrekkelige svar forteller problemstillingen neen betydningenav ens kropp, og

dermed ogsa noe om betydningen av ens kroppskunst.

5.5 Oppsummering

Lisbeth Mikaelsson (2004) skriver i artikkelen "@eming the History of
Religions” at kroppen ikke lenger har status sora naturlig, statisk og universelt. |
stedet mener hun vi bgr snakke om det kroppslitgjselvet. Slik jeg ser det
oppfordrer Mikaelsson her til & tenke mer helhetligdt menneskelig erkjennelse og
erfaring. Framfor a tenke pa kroppen som et féigstle verktgy vi nytter for & erfare
bar vi tenke pa kroppen som selve det erfarenderkignnende subjektet. Den som
springer rundt pa to friske ben tar inn verden paréte, den som sitter i rullestol
erfarer pa en annen, og den som smertelig er mask@iskesnerten pa langfredag
opplever igjen sine omgivelser pa en mate ulikaartidres. Aksepterer man denne
argumentasjonen er det tydelig at ogsa kroppskemnsn slik avgjgrende faktor for
hvordan vi erfarer.

Her har jeg forsgkt & vise at det ikke er selvéagt som utgjar den fysiske
kroppen, og at det kan stilles spgrsmal ved hva hielogiske, naturlige eller
autentiske kroppen egentlig er. Kroppskunstnerpdemange mater i en seerstilling
nar det kommer til a relativisere hva som utgjgmmag avvik i forhold til kropp og
kignn. Jeg tenker her ikke bare pa dem som hacipigar, tatoveringer eller arr, men
pa alle dem som bedriver en form for varig kjgnresekridende praksis. Ureverserbar
relativisering av kropp og kjgnn ma kunne sies &evager overbevisende enn enhver

teoretisk argumentasjon.

100



Videre har jeg forsgkt & etablere en forstaelskrappen som formet av levd
erfaring, og i seg selv som det erkjennende subljekteg har diskutert hvordan
kroppen kan sies a ha et sosialt i tillegg til yigk aspekt, uten at jeg har ment &
hevde noen form for dualisme i den forbindelse. dildan har veert a gjgre rede for
hvordan man kan si at den fysiske og den sosiatgpen pavirker hverandre
gjensidig, og pa samme tid danner utgangspunkietafioerkjennelse av verden.
Gjennomgaende har jeg argumentert for at man pdpkmodifikasjonsfeltet har en
seerlig evne til, og mulighet for, & posisjonere kemppslig. Dermed har man ogsa
mulighet for selv a pavirke hvilken erkjennendeigio®m man er i, og til a definere
seg selv som kropp og menneske. Filosofen Lucarlighar formet sin egen versjon
av Merleau-Pontys bilde av den ene handen som rgope den andre, og den
dobbeltsansingen som da oppstar. | Irigarays versgo handflatene lagt mot
hverandre, de er likeverdige, de er begge den Arnchaskje er dette et beskrivende

bilde av kroppskunstnerens utopi?
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6  Konklusjon

Det overordnede formalet med mitt masterprosjekt Vveert a undersgke
kroppskunst som fenomen, fra et religionsvitenskgmstasted. Prosjektet har veert en
interessant reise i et kroppslig univers, hvor rimfantene mine har latt meg ta del i
sine tanker rundt den religigse kroppen. De haligviist frem sin personlige
kroppskunst, og delt sine kroppslige erfaringer rmedy. Dette kapittelet er ment som
en oppsummering av informantenes fortellinger, wgnan fortolkning. | det fglgende
vil jeg ta for meg problemstillingen og underspgétene fra farste kapittel del for
del, og jeg vil samle tradene fra den forutgdendayaen. Deretter vil jeg foresla

noen emner som kunne egne seg for videre studier.

6.1 Kroppskunstens betydning for erfaring og erkjegise

Kroppen som kulturelt symbolfelt

Nar jeg hevder at kroppen er et kulturelt symbplfenker jeg farst og fremst
pa at alle kropper er beerere av symbolsk meningppskunstnerens kropp gjar
likevel kanskje sin symbolikk saerlig eksplisitt,dvat han eller hun bokstavelig talt
beerer sine kulturelle symboler utenpa huden. ltielpire argumenterte jeg for at
kroppens symboler potensielt kan forstds som kompen i individualiserte ritualer,
og at slike rituelle symboler er dominerende i nnithteriale. Imidlertid har mine
informanters symboler en rekke ulike funksjonemsgeg har forsgkt a gjgre rede for
ved & etablere noen overgripende symbolkategddisse kategoriene tydeliggjer at
vi i mgte med utvalgets kroppskunst star overfosamling tatoveringer som handler
om langt mer enn estetikk og markering av identlet handler om & knytte band til
andre kropper, og om a trekke linjer til naturdisgon og mystikk. Ikke minst handler
informantenes tatoveringer i stor grad om & krdggpdre og konkretisere abstrakte
sakrale forestillinger.

Samtidig er tatoveringenes individualiserende fijorksr helt sentral for
samtlige i utvalget. Alle vektlegger det unikes @lppog det Siv Ellen Kraft (2005)
kaller annerledeshetens estetikKroppskunstener en viktig identitetsmarker og
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identitetsbygger, og den understreker at beerenesinatro eller overbevisning pa
alvor. Kroppskunsten lyger ikke. Det har veert miensikt & vise at de fleste
tatoveringer har en dobbeltsidig motivasjon, somtidig vender seg bade mot
brukeren og mot et utenforstaende publikum. Slik kgsa det samme merket veere

bade individualiserende og samlende.

Kroppslige tradisjoner

Gjennomgaende tar imidlertid informantene eksplisitstand fra de fleste
former for gruppetilhgrighet. Ofte er de ogsa mpptatt av a markere avstand til
andre tatoverte enn til ikke-tatoverte. Pa et omrad likevel samtlige i utvalget
bevisste pa at de agnsker a tilhare et fellesslkapsdakker her om de ulike kulturelle
og religigse tradisjonene som informantene tarukbved forvaltningen av egen
kropp. Jeg har papekt i kapittel fem at to tradisjogjer seg gjeldende i seerlig grad,
og at informantene i hovedsak har en primitivist&ler en kristen orientering. De
som vender seg mot det som oppleves som primitiealér er tydeligst knyttet til
nyreligigse stramninger. Her fokuseres det pa highat og autentisitet, og pa
smerteerfaringen som en komponent i et selvutwkimosjekt. De av mine
informanter som tar i bruk en primitivistisk retdier videre opptatt av & understreke
gruppetilhgrighet i forhold til en konstruert, ukje primitiv og eksotisk Andre. Den
primitivistiske retorikken handler om & ta avstafitd det moderne samfunnets
overfladiske konsumkultur, og fra mainstreamkuiher generelt.

De av mine informanter som har en kristen oriéndeer opptatt av a apne
opp definisjonen av hva som er en kristen kropp.flger grensene for hva den
kristne kroppen kan veere, og undersgker potensialenh kroppslig orientert
trosutgvelse. Dette betyr pa ingen mate at de griska avstand fra ikke-tatoverte
kristne, men de utfordrer sine trossamfunn i fadhtdlhva som er en akseptabel form
for trosutgvelse. Seerlig interessant er det at dgséistne informantene har valgt en
form for uttrykk som setter fokus pa kroppen ogselSlik sett kan ogsa mine kristne
informanter sies & veere en del av den subjekterentrosutavelsen som preger

kroppsmodifikasjonsfeltet mer generelt.

Kroppskunstens betydning for baererens erfaringsgam
Mine kristne informanter utfordrer altsd normene tiwa kroppen kan vaere i

en kristen kontekst. PA samme mate er alle i utvalted pa a reforhandle om hva
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kroppen kan veere mer generelt, og de insistereér gikape kroppene sine i sitt eget
bilde. Kroppskunst handler i stor grad om a utferdkoppens grenser, og i den
prosessen er kroppskunstneren samtidig med paeddafinisjonen av kategoriene
kropp og kjgnn. Ved bokstavelig talt & apne oppgene sine er informantene, mer
eller mindre bevisst, med pa a sette en ny stanfiartiva en menneskelig kropp
potensielt kan veere. Selv om mine informanter ikk@r i spissen for de
forhandlingene som finner sted pa kroppskunsteresriasjonale og profesjonelle
arena, er de med péa & utkjiempe en kamp om kropgiee respektive lokalsamfunn.
Alle tar de eksplisitt ansvar for sin posisjon, agennom kroppskunsten
kommuniserer de tydelig til omverden hvor de star.

| kapittel fem tok jeg diskusjonen opp pa et nearétisk niva, og undersgkte
hvilken rolle kroppskunsten kan ha i mennesketarieifisspekter. Jeg sa materialet i
lys av Simone de Beauvoirs fenomenologiske perspe&t) hennes forstaelse av
kroppen som levd erfaring. Begrepet “levd”, somiwitgangspunktet finner hos
Maurice Merleau-Ponty, viser i denne sammenhenifje kivet leves i kroppen, og
uttrykkes gjennom kroppen (Engelsrud 2006:31). Keap er ikke bare intensjonell
og rettet mot verden og andre subjekter, den ek egsavleiring av tidligere levde
erfaringer og intensjoner. Beauvoir viser videreoraan det er av avgjgrende
betydninghvilkenkropp man har, altsa hvordan en fremtrer rent Kysigerden. Da
blir det ogséa tydelig at ens kroppskunst er av ditygy for hvordan man tar inn
verden, ikke mist fordi den legger fgringer for hd@n andre opplever

kroppskunstneren som subjekt.

6.2 Forslag til videre studier

Tatoverte symboler, kroppslige referanser og ksbgperfaringsgrunnlag har
veert blant de sentrale emnene i mitt masterprasieditriveprosessen har det stadig
dukket opp nye temaer, smale og brede sidestien, Isar fanget min interesse.
Dessverre har ikke rammene for prosjektet tillagradalge opp alle disse. Jeg ansker
derfor a foresla noen emner som kunne egne segfogsilere undersgkelser. Farst
og fremst vil jeg i denne sammenhengen trekke fdem frivillige og selvpafarte
smerteerfaringen. Smerte er i seg selv et emne esontfgrlig behandlet pa ulike

forskningsfelt, og naturligvis saerlig i medisingkeratur. De samfunnsvitenskapelige
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og de humanistiske disiplinene har pa sin side literbpptatt av smertefenomenet.
lkke minst er det lite som er sagt om den frivéligg selvpafarte smerten i en
moderne kontekst, og i et ikke-patologisk perspekilet ville veere interessant a
undersgke naermere hva som motiverer til slik frygmerte, og ikke minst hvordan
slike smerteopplevelser far betydning for subjekesfaringsgrunnlag.

| mitt prosjekt har jeg valgt & se informantenespiskunst som et resultat av
selvstendige, frivillige og individuelle valg. Slikar jeg i stor grad omgatt en
diskusjon av maktrelasjoner, gruppeidentitet, nmestefmener, konsumkultur og
kommersialisering. Mitt perspektiv er ikke det eresnulige. Man kunne for
eksempel diskutere i hvilken grad kroppsmodifikasjpom paberoper seg a vaere en
individualistens ytterste bastion, ogsa kan sees s uttrykk for moderne
ekstremsport og gruppetilhgrighet. | sa fall erkdetskje likevel ikke sa stor forskjell
pa den frivillige og den péafarte smerten. Kanskjeraerten heller ikke sa sentral som
man farst skulle tro.

Omfanget av mer moderat kroppsmodifikasjon, sa datoveringer og
piercinger, er stadig gkende. Kroppskunsten nae fleennesker, og ikke minst nar
den nye grupper. Tatovering er ikke lenger et feeronsom er forbeholdt visse
yrkesgrupper, og ikke engang visse aldersgruppet.blir interessant a falge feltets
utvikling videre, med tanke pa vekst, trendergstibsv. Seerlig interessant blir det &
falge feltets tilknytning til nyreligigse stremnierg ikke bare med tanke pa hvordan
religigsiteten influerer kroppskunsten, men ogsa ma@ke pa gjensidig pavirkning.
Dersom det stemmer at vi star overfor en spirite@lolusjon, slik Paul Heelas og
Linda Woodhead (2005) hevder, burde vi ogsa kuremtevoss en massiv ekspansjon
pa det nyreligigse kroppsmodifikasjonsfeltet.
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