FANOMENOLOGIEN | ANTROPOLOGIEN

MARTIN LINDHARDT

Dette temanummer af Tidsskriftet Antropologi tager pulsen pa fenomenologiske
drejninger i aktuel antropologisk og kultursociologisk forskning. Feenomenologien
og isa&rdeleshed kropsfeenomenologien har i lebet af de seneste tre artier bevaeget
sig fra en perifer til en central position i antropologiens og kultursociologiens
teoretiske landskab. Dels har det fanomenologiske blik for kropsligt funderet
erfaring og for det praekonceptuelle engagement med verdens bestanddele
vist sig at udgere et vaerdifuldt supplement til teoretiske perspektiver, der
primert fokuserer pa betydning, repreesentation, sproglige kategorier og andre
former for offentlige symboler. Og dels har fanomenologien spillet en rolle
i erkendelsesteoretiske debatter omkring forholdet mellem videnskabelige
subjekter og den sociale verden, som antropologisk og sociologisk forskning
soger at producere viden om. I den forbindelse har fenomenologiske indsigter
ogséd udgjort vigtige bidrag til metodologiske diskussioner om forskellige former
for adgang til menneskers levede verden.

Den feenomenologiske antropologi og sociologi beskeftiger sig forst og frem-
mest med den menneskelige erfaring, det vil sige med de mader, hvorpa mennesker
kan erfare deres omverden og sig selv. I den estrigske sociolog Alfred Schutz’
arbejde finder man saledes beskrivelser af flere typer erfaring af eller perspektiver
pa verden, herunder dagdremme, religiose perspektiver og &stetiske perspektiver,
hvor man, uden videre refleksion og uden, at der er praktiske interesser pa spil,
lever sig ind 1 musik, film m.m. (Schutz 1962). Det vasentligste skel i meget fae-
nomenologisk forskning synes dog at vare skellet mellem de umiddelbare, for-
refleksive og de mere reflekterende og objektiverende mader at forholde sig til ver-
den pé. De eksistentielle begyndelser, som den fenomenologiske analyse typisk
soger at afdakke, eller ,,sagen selv®, som vi ifelge et klassisk faanomenologisk
motto ber gé tilbage til, er netop den umiddelbare, for-refleksive bevidsthed om
og vaeren i verden. Denne vaeren har 1 vid udstraekning karakter af et praktisk enga-

Tidsskriftet Antropologi nr. 69, 2014 3



gement i verden, der gar forud for sproglige tematiseringer. For eksempel faerdes
vi for det meste i naturen og i rum med praktiske formal (det kan veere, at vi vil
bevage os fra A til B). En sddan faerden kan sagtens finde sted og finder som
regel sted, uden at vi forholder os reflekteret til natur og rum med geografiske
og arkitektoniske termer. Bern udvikler praktiske fornemmelser for rum og natur
samt for familie og omsorgspersoner, inden de larer sproglige kategorier til at
tale om disse storrelser (Bloch 1998; Ingold 2001). En feenomenologisk grund-
indsigt er, at menneskers direkte praktiske engagement med verden udger det
fundament, hvorpa intellektuel kultur, det vil sige konceptuel reprasentation
og abstrakt kognition, er bygget. Pa det punkt adskiller fenomenologien sig fra
repraesentationalistiske kultur- og perceptionsteorier, ifelge hvilke mennesker
primeert erfarer og engagerer sig med verden indirekte og ved hjelp af sproglige
kategorier (se for eksempel Leach 1976).

Fenomenologien fokuserer med andre ord péa livet, som det leves, og ikke
blot som det begrebsliggeres og analyseres. Et af fanomenologiens vigtigste
bidrag til antropologien og sociologien ligger i det analytiske fokus pa den prak-
tiske viden og kunnen, vi treekker pé i vores hverdagslige faerden. Nar jeg kerer
bil, reflekterer jeg ikke over, hvordan en bilmotor fungerer, eller over, hvordan
rattet i mine hander helt precist er forbundet med hjulene. Bilen er, hvad
Martin Heidegger ville kalde for en forhdndenverende brugsting, jeg anvender
til praktiske formal, men som jeg ikke forholder mig tematisk til. Jeg teenker
heller ikke meget over, hvor kobling, speeder og bremser sidder. Det gjorde jeg,
da jeg i sin tid skulle leere at kere, men efterhdnden har viden om, hvor de for-
skellige pedaler er placeret, indprentet sig i mine fodder og er siledes blevet
en kropslig, praktisk feerdighed. Nar min medpassager siger ,,var opmarksom
pa, at der er redt”, tager hun for givet, at jeg vil vide, at det er den rede farve i
trafiklyset og ikke en cyklists baglygte eller det rede murstenshus, vi passerer,
hun refererer til. Hun tager endvidere for givet, at det rode trafiklys betyder det
samme for mig som for hende, nemlig ,,stop“. Og der er ingen af os, der i den
situation begynder at reflektere over vilkarligheden i, at lige preecis den rede
farve nu engang er udvalgt til at betyde stop i et trafiklys. Jeg kan godt forholde
mig undrende og reflekteret til bilens motor og indretning, til placeringen af de
forskellige pedaler, til det faktum, at jeg meder mange rede farver pa min vej,
og at det kun er nogle af dem (nemlig dem 1 trafiklyset), der signalerer, at jeg
skal holde stille, til trafikreglerne og de symboler, der bruges til at kommunikere
dem, men det meste af tiden gor jeg det ikke.

Eksemplet med bilkersel illustrerer, at vores hverdagslige engagement i
verden er gennemsyret af samfundsskabte kulturelle virkeligheder. Vi er i vores
individuelle transportprojekt, hvor vi vil bevage os fra A til B, dybt nedsenkede



i en kulturel og intersubjektiv verden af biler, vejsystemer, trafiklys, trafikregler
m.m. Nar min medpassager gor mig opmarksom pa, at ,,der er redt”, traekker
hun pé en almen og selvfelgelig viden om trafikregler og symboler, som stort
set alle mentalt raske medlemmer af moderne samfund fra skolealderen og op
besidder. Og samtidig er mit kropslige engagement med bilen praeget af en krops-
lig socialisering, som en meget stor del af samfundets voksne befolkning ogsa
har modtaget. Nar min fod traeder pé speeder og bremse, er det ikke blot en bio-
logisk krop, der meder verdens materialitet, men tillige en socialiseret, traenet
krop, der projicerer sig selv ind i en kulturel og materiel verden. Socialisering,
det at leere at blive et kompetent samfundsmedlem, er i den fenomenologiske
analyse ikke blot et spergsmal om eksplicit at kunne bekende sig til et saerligt
vaerdiset. Det er primert et spargsmal om tilegnelse af praktiske feerdigheder,
der i vidt omfang er delt af alle medlemmer af samfund eller af grupper inden
for samfund, og om tilegnelse af almen viden, for eksempel om trafikregler, der
udger den selvfolgelige base, som kommunikation hviler pa. Et centralt mal for
den feenomenologisk inspirerede sociologiske og antropologiske forskning vil
typisk vaere at redegere for de kulturelle grundantagelser, selvfolgeligheder og
kropsliggjorte ferdigheder, der organiserer menneskers for-refleksive engagement
med omverdenen. Endelig viser eksemplet, at det for-refleksive engagement med
verden ikke entydigt gar forud for den mere reflekterende forholden sig til verden,
men at det ogsd kan vaere omvendt. Tilegnelsen af nye faerdigheder finder ofte
sted, ved at man beveger sig fra et reflekteret subjekt-objekt-forhold til ting mod
en mere automatisk, selvfelgelig omgang med dem. Nér jeg lerer at kere bil,
forholder jeg mig netop til de forskellige pedaler, ligesom man visuelt forholder
sig til bogstaverne pé et tastatur, nar man larer at skrive pé det forste gang. Den
succesrige socialisering eller lereproces har fundet sted, nar pedalerne og tasta-
turet ikke lengere er genstande, men derimod en forlengelse af det kropslige
potentiale, hvormed vi engagerer os med verden.

Det er ikke mindst feenomenologiske teenkeres forstaelse af, hvorledes kultur
og samfund er dybt indlejrede i den menneskelige erfaring, orientering og krops-
lige ageren i verden, der har gjort, at fenomenologien, sine filosofiske oprindel-
ser til trods, har gjort sit indtog i nyere tids antropologi. Den resterende del af
denne introduktion til temanummeret har forst og fremmest til hensigt at skitse-
re dette indtog. Der laegges ud med et kortfattet teorihistorisk oprids, hvor centra-
le fenomenologiske taenkere og begreber prasenteres. Efterfolgende diskuteres
fenomenologiens rolle i og bidrag til antropologiske studier af forskellige tematikker
samt til de seneste artiers erkendelsesteoretiske debatter. Afslutningsvis introduceres
temanummerets artikler, der pa forskellig vis illustrerer den fenomenologiske
analyses relevans i aktuel antropologisk og kultursociologisk forskning.



De filosofiske begyndelser

Fenomenologiens oprindelse som en sarskilt filosofisk disciplin associeres
typisk med den tyske filosof Edmund Husserl (1859-1938) og dennes forseg pé
atudvikle en videnskabelig erkendelsesteori. | modsatning til samtidens psykolo-
gisme, der sogte psykologiske lovmassigheder via empiriske iagttagelser af den
menneskelige psyke, mente Husserl, at studiet af bevidstheden burde definere a
priori-gyldigheder. I den forbindelse pegede han pa et helt centralt treek ved den
menneskelige bevidsthed, nemlig intentionaliteten eller rettetheden (Husserl 1968,
2009; Schiermer 2013b:47-48). Kendetegnende for bevidstheden er, at den er
rettet mod et objekt. Bevidstheden er med andre ord bevidsthed om noget, og det
er netop rettetheden, der binder mennesket og verden sammen. Feenomenologien
er for Husserl forst og fremmest studiet af bevidsthedens genstandskonstituerende
arbejde eller af de méder, hvorpa genstande fremtraeder for vores bevidsthed og
herunder af fremtraedelsens forudsatninger (Schiermer 2013b:49). En genstands
fremtraden for et subjekt handler ikke bare om fysisk placering, men ogsa om
livshistorier, forventninger til den givne genstand og de eventuelle formal, vi matte
have med at engagere os med den. Min synssans giver mig kun adgang til en del
af den telefon, der star pa mit bord. Ikke desto mindre erfarer jeg hel telefon, fordi
forventningen om, hvordan andre og fra mit perspektiv ikke-synlige sider ser ud,
indgar i min oplevelse af telefonen. Med andre ord er tidligere oplevelser af og
en generel viden om telefoner med til at strukturere min umiddelbare erfaring
af en konkret telefon.

Husserl mente dog ogsa, at fanomenologen ma overskride empiriske erfa-
ringsbegreber og soge efter fanomeners vasen. Til det formdl udviklede han
begrebet epoché (Husserl 2009), der refererer til en indstillingsendring, hvor feeno-
menologen setter sin naturlige indstilling, det vil sige forforstaelser, metafysiske
antagelser og praktiske interesser i ting, i parentes for dermed at soge det givne i
fenomener. Hvorvidt det rent faktisk kan lade sig gere at opna en ren, fordomsfri
og teoriles beskrivelse af fanomener har, ikke helt overraskende, vaeret debatteret
sidenhen, men Husserls ideal om i hvert fald at forsege at tilsidesatte og gere sig
bevidst om egne forforstaelser af et fanomen i studiet af det har sat sig dybe spor
i social- og humanvidenskaberne (se for eksempel Tufford & Newmann 2011).

En anden vasentlig figur i fenomenologiens tidlige historie var Husserls
elev Martin Heidegger. Heidegger fokuserede ligesom Husserl pd menneskers
umiddelbare oplevelse af genstande, men lagde endvidere serlig vaegt pa den
praktiske relation til dem. Det er ifolge Heidegger i den umiddelbare, praktiske
eller brugende omgang med ting eller i tingenes ved handen-hed, at disse viser sig
genuint i deres vaeren (Heidegger 2007:91). Det er i denne omgang med ting og
ikke via den tematiske refleksion over ting, at vi som mennesker finder vores mest
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oprindelige forstéelse af verden (Schiermer 2013a:20). Heidegger understreger,
at det praktiske moment altid er til stede i vores hverdagsoplevelser af ting; vi
oplever med andre ord altid ting, som kan bruges til noget, og som er forbundet
med andre genstande (Schiermer 2013b:56). Denne pointe er udfoldet i Anette
Stenslunds artikel i dette nummer af Tidsskriftet Antropologi, hvor hun refererer
til Heideggers beskrivelse af oplevelsen af en talerstol i et auditorium. Her oplever
den studerende eller underviseren ikke forst enkeltgenstande (overflader, kas-
ser), der siden flettes sammen. Der er snarere tale om en helhedsoplevelse af en
talerstol, der kun efterfolgende kan nedbrydes i enkeltdele. Den kulturelle videns-
horisont, der gor leerere og studerende i stand til at genkende en talerstol som lige
praecis en talerstol, er med andre ord ikke en ressource, der sekundert bruges
til at tilskrive primere sanseindtryk betydning og skabe sammenhang mellem
dem, men derimod en uleselig del af den oprindelige hverdagslige erfaring med
en given genstand.

Faenomenologi og hverdagens sociologi

Fra Husserl og Heidegger forgrenede fenomenologien sig i forskellige retninger

ud over Tysklands graenser. [ Frankrig var fanomenologien i midten af det 20.
arhundrede iszer associeret med filosofiske teenkere som Maurice Merleau-Ponty
og Jean Paul Sartre. I USA har fenomenologien, ikke mindst efter at Alfred
Schutzs arbejde blev oversat til engelsk, vaeret en vigtig inspirationskilde for
socialkonstruktivismen og mikrosociologien. Schutz var i sin forskning i den
hverdagslige viden (commonsense), som mennesker ureflekteret anvender i deres
daglige feerden (Schutz 1953, 1962; Schutz & Luckmann 1973), inspireret af
Husserl og ikke mindst af dennes forstéelse af livsverdenen. Dette begreb refere-
rer til den fervidenskabelige erfaringsverden, som vi er fortrolige med og ikke
setter sporgsmalstegn ved (Husserl 1970:50; Zahavi 2003:30; Schiermer 2013b:
61). I et af sine sidste verker, der, efter at Schutz var ded, blev ferdiggjort af
Thomas Luckmann, udvider Schutz forstielsen af livsverdenen til at indbefatte
intersubjektive betydningskontekster, videnslagre og kulturelle typifikationer, som
akterer bruger til at forklare og orientere sig i verden med (Schutz & Luckmann
1973:4).

Schutz associeres ofte med hverdagens sociologi, idet hans forskning i den
menneskelige bevidsthed og erfaring af verden belyser, hvordan menneskers hver-
dag i vidt omfang flyder pa en automatisk og ureflekteret méade. Vi treekker ifolge
Schutz (1953) i en stor del af vores hverdag pa en ballast af socialt overleveret
commonsense, det vil sige almen viden om ting og om verdens indretning samt
om, hvilke reaktioner en given handling vil affede. Det er for eksempel almen



viden, at vi bliver spurgt, om vi vil sige noget, hvis vi i en undervisningssituation
raekker pegefingeren i vejret. Man vil i denne situation nok reflektere over, hvordan
man vil stille et spergsmal eller komme med en kommentar til en underviser, men
ikke over, hvordan man skal gere opmaerksom pé, at man gerne vil sige noget.
Commonsense bestar ogsa af typifikationer (op.cit.6) eller af standardopskrifter
pa typiske handlingsforleb, som kan bruges i en raeekke forskellige situationer
af en serlig type. Vil en studerende gerne sige noget i en time, raekker hun fin-
geren op, for det er sddan, man #ypisk markerer, at man gerne vil tale i en under-
visningssituation, og sa forventer hun, at underviseren opfordrer hende til at tale,
for det er sddan undervisere typisk reagerer pa oprakte pegefingre. Den studerende
begynder i denne situation ikke at teenke pa specifikke andre undervisningssitua-
tioner, hvor hun efter at have rakt fingeren i vejret fik lov at tale, men traekker
derimod pa en generaliseret viden, eller et videnslager, om kommunikation i under-
visningssituationer. Der er netop ved at traekke pa den slags selvfolgelige type
viden, at vi forholdsvis ubesvaret og uden at skulle bruge intellektuel energi pa
at forholde os refleksivt til praktikaliteter kan ga gennem store dele af hverdagen.
Schutz underkender ikke, at mennesker kan vere nok sé kreative og nytenkende
— og at vi undertiden er nedt til at veere det, nar vores commonsenseviden ikke
slar til — men han fastholder, at vi 1 det meste af vores faerden ikke er det.

Schutz papeger endvidere, at det netop er typifikationer, der ger, at vi har
nemt ved at forholde os til fremmede personer i vante roller (op.cit.19). Vender
vi tilbage til eksemplet med den studerende, der gerne vil heres i timen, kan vi
forestille os, at hun er taget pa studieophold i Canada pa et universitet, hun aldrig
har besogt for, og med undervisere, hun aldrig har medt for. Hun vil ikke desto
mindre (sandsynligvis) stadig orientere sig ud fra sit videnslager om typiske
undervisningssituationer og typiske mader at fa en undervisers opmarksomhed
pa og vil derfor tage for givet, at den oprakte pegefinger, der har fungeret sa
mange gange i Danmark, ogsé kan bruges i Canada. Med andre ord vil den
studerende her orientere sig ud fra, hvad Schutz kalder ,,jeg-kan-altid-gere-det-
igen“-princippet (op.cit.15). Hermed menes den antagelse, at en praksis, der
under bestemte omstendigheder affodte et serligt resultat, vil kunne affede et
tilsvarende resultat, hvis den gentages under lignende omstandigheder.

Schutz har som navnt varet en vigtig inspirationskilde for den amerikanske
mikrosociologi, og blandt andet finder man i Peter Bergers og Thomas Luckmanns
klassiske socialkonstruktivistiske vaerk The Social Construction of Reality
(1967) adskillige referencer til hans arbejde. Ligeledes baerer Harold Garfinkels
etnometodologiske projekt (Garfinkel 1967), der bestar i en redegerelse for de for-
forstaelser og den taget-for-given-viden om sociale sammenheanges orden, som
former vores hverdagsagtige feerden, praeg af en inspiration fra Schutz.



Intersubjektivitet

Et centralt begreb hos bade Husserl, Schutz og senere fenomenologiske teenkere
er intersubjektivitet. Erfaringen af genstande anses i den fanomenologiske analyse
som situeret og synspunktathaengig og dermed subjektiv, men samtidig ger Schutz
meget ud af, at hverdagens livsverden er delt, og at vi, for alle praktiske formals
skyld, gér ud fra, at andre forstdr verden pd samme made, som vi selv gor det
(Schutz 1953:8). Intersubjektivitet kan betyde forstéelse for og af hinanden. Men
begrebet kan ogsa referere til opmarksomheden pa eller fornemmelser for andre
mennesker, der nok ser verden fra deres eget perspektiv, men som ved at agere
nogenlunde, som vi selv gor det (for eksempel holde for redt i trafikken), bidrager
til vores forstaelse af en delt verden (Duranti 2010:10). Som Thomas Csordas har
papeget, opfatter vi ikke andre mennesker, som vi opfatter ting, da opfattelsen
af andre netop er karakteriseret af en med-positionering af subjekter (Csordas
2008:112). Skriver jeg pa tavlen i en time, opfatter jeg tavlen som en ting og de
studerende som med-subjekter, der ser skriften pé tavlen fra en lidt anden vinkel
end mig, men som (forhabentlig) reagerer pé det skrevne pa en made, der bekraet-
ter, at vi lever i en fzlles verden. Andre gange kan andres tilstedevarelse og for-
nemmelsen af en delt verden fremmanes, selv om vi er alene, hvis vi opfatter den
fysiske verden omkring os som modificeret af andre. Og det gor vi vel at maerke
det meste af tiden, for eksempel nar vi kerer pa en cykel, andre har bygget (og
sikkert med det formal, at nogen skulle cykle pa den), pa en cykelsti, andre har
konstrueret (og sikkert med det formal, at nogen skulle cykle pa den).

Kroppens faenomenologi

Selv om blandt andet Clifford Geertz (1973a, 1973b) har trukket pa Schutz i
sine analyser af religion og af balineseres forstaelser af tid og personer, havde
feenomenologien i1 de ferste tre fjerdedele af det 20. arhundrede en temmelig
marginal status inden for antropologen. Dette kan nok undre, da meget af det,
feenomenologer beskeftiger sig med — livsverden, typifikationer, videnshorisonter,
selvfolgeligheder, mader at orientere sig i og forholde sig til verden pa m.m. — har
en vis affinitet med antropologiske forstaelser af kultur, om end netop denne
affinitet maske kan forklare, hvorfor det lige pracis var Geertz og ikke mere
struktur- og systemorienterede antropologer, der fandt Schutz inspirerende. Det
var forsti 1980’erne og 1990’erne, at fanomenologien for alvor gjorde sit indtog
iantropologien. Dette indtog fandt sted i forbindelse med reprasentationsdebatten
(Clifford & Marcus 1986), hvor der i god faenomenologisk tradition blev sat
spergsmalstegn ved forholdet mellem vidende (antropologiske) subjekter og den



verden, man sgger at vide noget om, et emne, jeg vil vende tiltage til lidt senere.
Endvidere var der blandt antropologer i denne periode en stigende interesse for
kroppen, hvilket blandt andet skyldtes en indflydelse fra tenkere som Pierre
Bourdieu og Michel Foucault samt udviklinger inden for feministisk teori. Netop
interessen for de mader, hvorpa kropslige erfaringer og feerdigheder er formet
af kultur og samfund, har inspireret og veret inspireret af antropologers la&sning
af Maurice Merleau-Ponty, der nok er den af de filosofiske fenomenologiske
stamfadre, som har sat det tydeligste preeg pa fenomenologiske drejninger i
seneste artiers antropologi.

Selv om teenkere som Husserl, Heidegger og Schutz ingenlunde var blinde over
for kroppens rolle som den forankring, hvorfra vi orienterer os mod verden, eller
som mulighedsbetingelse for intersubjektivitet og empati med andre mennesker,
er det Merleau-Ponty, der mest eksplicit har plaederet for en anerkendelse af
vores inkarnerede eksistens som udgangspunkt for erfaring af og vaeren-i-verden.
Perception er ifelge Merleau-Ponty (1962) funderet i den pa en gang erfarne og
erfarende krop. Det er gennem kroppen, at vi fir adgang til verden. Og samtidig
udger den verden, der opfattes og erfares gennem vores krop, et fundament for
viden og repraesentationer.

Merleau-Pontys perceptionsfenomenologi udger et radikalt brud med en
kartesiansk subjekt-objekt-dualisme, der har gennemsyret vestlige forstaelser
af bevidsthed og krop. Rene Descartes’ (1596-1650) filosofi barer preg af en
vis mistillid til sanserne og ikke mindst af en klar dualisme mellem immaterielt
sind og en maskinagtig krop, der styres af sindet (Descartes 1970). | modsatning
til denne lettere ophgjede og immaterielle forstdelse af bevidstheden pointerer
Merleau-Ponty, at vores eksistens forst og fremmest er en kropslig positionering
i verden eller en veren-i-verden. For Merleau-Ponty er kroppen ikke i forste
omgang et objekt blandt andre objekter, men derimod en del af det opfattende
subjekt. Vi kan godt forholde os objektivt til vores krop eller dele af den (det gor
vi for eksempel i forbindelse med smerte), men kroppen er forst og fremmest
vores tilstedevarelse i verden og vores mulighedsbetingelse for at engagere os i
den. Med Merleau-Pontys egne ord:

Jeg forholder mig til verden som et ukomplet individ, objekter er positionerede
i forhold til min krops positionering, og omvendt er min krop positioneret i
forhold til objekters positionering. [...] Min krop er en bevagelse mod verden,
og verden er min krops stettepunkt [...] Vi mé forsta perspektiver og synspunkter
som vores indszttelse i-verden-som-individ, og vi ma forsté perception, ikke som
konstitueringen af sande objekter, men som vores iboenhed i ting (Merleau-Ponty
1962:350, min oversattelse).
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Det komplette individ kunne veere Gud eller Descartes’ ophegjede fornuftssubjekt,
der uhemmet af en materiel forankring i verden kan have sig over den og i
fugleperspektiv betragte den i sin helhed. Det skal her tilfojes, at vores veren-i-
verden for Merleau-Ponty (ligesom for andre fenomenologer) ikke alene handler
om vores fysiske placering i rum, der bevirker, at vi aldrig ser verden fra helt
samme perspektiv som andre, men ogsa om overleverede kulturelle betydninger
og partikulaere biografiske erfaringer, der former den made, hvorpa verden
fremtraeder for os.

Ifelge Merleau-Ponty er bevidstheden forst og fremmest en krop, der projicerer
sig ind i verden, og vores kropslige engagement med verden er typisk relateret
til intentioner (op.cit.137). Det kan for eksempel vare en hand, der griber om et
derhandtag for at dbne deren, sa man kan bevage sig ud af eller ind i et rum. I
denne situation er det kropslige engagement i den materielle verden ikke styret
af rationelle mentale overvejelser, for eksempel om, hvordan derhandtag er
konstrueret og fungerer. Vores bevidsthed om derhandtag er, overvejende, en
praktisk, kropslig jeg-kan- og ikke en tematiserende jeg-ved-bevidsthed (ibid.).
Og selv om der i situationen, hvor en der skal abnes, gar signaler fra hjernen til
handen, er handen ikke et objekt pa samme made, som handtaget og deren er det,
men en del af den kropslige subjektivitet, der engagerer sig i verden.

En interessant videreteenkning af Merleau-Pontys krops- og perceptions-
feenomenologi finder man hos filosoffen Drew Leder, der i bogen The Absent
Body (1990) redegeor for visse aspekter ved den kropslige eksistens, der kan have
inspireret en kartesiansk tankegang. Ifolge Leder (op.cit.12) er en mulig forklaring
pa, at kroppen til dels har veret negligeret 1 vestlig filosofi, netop, at kropslige
funktioner har det med at traede i baggrunden og blive glemt, nar vi projicerer os
ind i verden. Nar jeg sidder og skriver pa min computer, tenker jeg som regel
ikke pa mine fodder, men fokuserer derimod pé skaermen. Fodderne er i denne
situation en del af min tilstand, men ikke en genstand for min opmaerksomhed (det
kan de sé blive, hvis de for eksempel begynder at klg). Leder papeger endvidere,
at kroppen er fravaerende i mere end en forstand. Nar kroppen forsvinder fra
vores eksplicitte opmaerksomhed, er det netop, fordi den ikke er en genstand,
vi orienterer os mod, men derimod den forankring eller det Aer, hvorfia vi er i
forhold til verdens der (op.cit.20-27). Kroppen kan, som Merleau-Ponty (1962:
115) lettere poetisk har formuleret det, sédledes sammenlignes med det morke i
teatret, der er nedvendigt, for at scenen kan lyses op. Leder beskriver ogsa vores
kropslige eksistens som ekstatisk (Leder 1990:21), ikke i seksuel eller emotionel
forstand, men mere i ordets oprindelige latinske betydning (eks: ud og stasis:
std), for s vidt som kroppen en stor del af tiden er udadvendt og har fokus vack
fra sig selv.
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Det praobjektive kropslige engagement i verden er for Merleau-Ponty ikke et
mede mellem en biologisk krop og verdens materialitet. Snarere er vores bevee-
gelser i verden praeget af praktognosia (Merleau-Ponty 1962:140), en praktisk,
prekonceptuel kropslig viden om og forstaelse for verdens indretning, der udger
basen for andre relationer mellem subjekter og verden. Den krop, der projicerer
sig ind i verden, er en oplaert krop, og det er ikke mindst via socialt konstruerede
vaner og ferdigheder, at vi inkorporerer verden og dens rum i vores praktiske gore-
mal. Vores praktiske vaneagtige ,,jeg-kan“-bevidsthed om for eksempel brugen
af tastaturer, bilpedaler, cykler, kniv og gaffel, vaerktej osv. er med andre ord en
kulturel, tilleert bevidsthed.

Tilegnelsen af vaner og praktiske feerdigheder handler for Merleau-Ponty i
hoj grad om omgang med fysiske objekter, der undertiden og efter en vellykket
inkorporeringsproces kan komme til at fungere som en slags forlaengelse af vores
krop. Merleau-Ponty navner selv blindestokken som eksempel (Merleau-Ponty
1962:141, 153). Denne er for den blinde ikke et objekt — det kan den blive, hvis
han taber den og ma famle rundt pa jorden for at finde den — men en forleengelse
af hans kropslige subjektivitet og engagement med verden. P4 samme méde er en
tennisketsjer for en tennisspiller i kamp ikke en genstand, men en slags forlenget
arm eller en forleengelse af hans kropslige tilstand, der meder bolden.

Kroppen i samfundet, samfundet i kroppen

Som nevnt i Inge Kryger Pedersens bidrag til dette nummer af Tidsskriftet
Antropologi havde Merleau-Ponty en ambition om at forbinde sansningernes
og perceptionens realitet med kulturelle og historiske analyser, et projekt, der
dog ikke blev fuldfert inden hans ded. Men ved at fremhave, hvordan kultur
og samfund indlejres i vores kroppe i form af feerdigheder, vaner og praktisk
viden, fik han i det mindste givet bolden op til dialog og mulig syntese med
historiske, antropologiske og sociologiske analyser. Blandt andet kan et fokus pa
kropslig socialisering meget vel kombineres med konstruktivistiske analyser af
kropspolitik og af historisk skiftende ideologiske konstruktioner af kroppe som for
eksempel syge, kennede, seksualiserede, kriminelle, fojelige osv. Og overordnet
kan faenomenologiske indsigter og perspektiver bidrage til studier af, hvorledes
kulturelt kompetente kroppe konstitueres via specifikke leringsprocesser i
specifikke samfund (se Jackson 1989; Stoller 1995). For eksempel har Thomas
Csordas i sin forskning om nordamerikanske katolske karismatikere med direkte
inspiration fra Merleau-Ponty pavist, hvordan religiose kroppe med sarlige
dispositioner for at fornemme det helliges tilstedevarelse kan kultiveres via
rituel treening inden for religigse institutioner (Csordas 1997).
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En del af Bourdieus arbejde og ikke mindst hans videreudvikling af habitus-
begrebet (som han overtog fra Marcel Mauss) kan ses et forseg pa at integrere faeno-
menologiske indsigter omkring kropslige dispositioner, vaner og feerdigheder med
mere strukturelle og objektivistiske analyseniveauer. Dette skinner blandt andet
igennem i hans forstéelser af kulturel kapital og af smagspraferencer og forbrug
(Bourdieu 1986, 1989). Kulturel kapital findes ifelge Bourdieu i objektiverede
former (for eksempel kunstvaerker), i institutionaliserede og formaliserede former
(sasom uddannelsescertifikater) og endelig i mere uformelle former. Den uformelle
kulturelle kapital kan besta af viden, for eksempel om politik og kunst, der gor,
at man naturligt kan falde ind i samtalen, nar man er til fint middagsselskab,
men ogsa af tilleerte kropsliggjorte feerdigheder (Bourdieu 1986:48-51). Det kan
vaere en kvindes evne til ikke bare at kebe og stikke fodderne i et par fine, dyre
og meget hajhelede sko (objektiveret kulturel kapital), men til rent faktisk at ga
med dem pa en ,,naturlig”, uforceret og elegant made. Nar Bourdieu samtidig
insisterer pa et mere strukturelt analyseniveau, er det, fordi kulturel kapital er
ulige fordelt, og at denne fordeling (i hvert fald nar der er tale om objektiveret
og institutionaliseret kulturel kapital) kan males og leses ud af statistikker. Med
andre ord prever Bourdieu at placere individuelle dispositioner, smagspraferencer
og feerdigheder inden for en storre strukturel kontekst af differentiering.’
Faenomenologiske analyser af, hvorledes mennesker forholdsvis ureflekteret og
via indlejrede fornemmelser og praktisk kropslig viden orienterer sig i fysiske rum,
kan ogsa med fordel kombineres med analyser af, hvorledes kultur og magtforhold
er inkarneret i tingenes og fysiske rums orden. Bourdieus velkendte analyse af
et kabylerhjem i1 Algeriet, der i1 hele sin indretning er ladet med kenssymbolik
(Bourdieu 1990:271-84), er et staerkt eksempel pa, hvordan materiel organisering
fastholder kulturelle forhold, hvorfor det hverdagslige og ikke-tematiserende
engagement med verdens materialitet er med til at reproducere kensforskelle.
I et indledende kapitel til en antologi om fanomenologi inkluderer den danske
sociolog Bjern Schiermer en lidt overraskende, men meget sigende reference til
Theodor W. Adornos analyse af vestligt teater (Schiermer 2013a:23-25; Adorno
1963:97-102). Adorno viser her, hvorledes borgerlige idealer om lighed (alle
saeder ser ens ud), fri konkurrence (man ser scenen bedre pa de dyre pladser end
de billige, sa den borgerlige frihed er blot en frihed til at deltage i konkurrencen
om de bedste pladser) og privatsfaeren (pladser er adskilt af armlaen) gennemsyrer
den made, teatret er indrettet pa. Adorno (og Schiermer) fremhaver endvidere de
merke loger i siden af teatret, hvor adelen placeres, i modsaetning til borgerskabets
placering i centrum, som en manifestation af @ndrede magtforhold i 1930’ernes
Tyskland. Og endelig neevnes den passiviserende distance mellem skuespillere og
publikum (hvilket star i kontrast til fermoderne teater, hvor publikum ofte var mere
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involveret i fremforelser) som et forseg pa at indhegne kunstens utopiske krav til
et bedre liv og séledes adskille dem fra den virkelige verden. Schiermers pointe
med at inddrage dette eksempel er at illustrere, hvordan vi, nar vi gar til tingene
selv, kan se samfundshelheder fremtrade i dem. Selv den mest hverdagslige og
implicitte forstdelse af fenomener er med andre ord fuld af vold, samfund og
historie (Schiermer 2013a:25).

Faenomenologiske perspektiver i antropologisk forskning

Den relativt sene antropologiske ,,opdagelse® af fenomenologien har abnet for
nye perspektiver pa mange af de temaer,? som antropologer laenge har beskeftiget
sig med. Listen over sadanne temaer er lang, men jeg vil 1 det falgende pege
pa udvalgte, veesentlige antropologiske forskningsomrader, hvor indsigter fra
fenomenologien har bidraget til nyteenkning, naermere betegnet sygdom, ken,
menneskets forhold til natur og globalisering. De felgende sider er meget langt fra
at veere nogen fyldestgerende gennemgang af fanomenologiens bidrag til antro-
pologisk forskning. Jeg traster mig dog med, at de er fint suppleret af tidsskriftets
ovrige artikler, der blandt andet illustrerer, hvordan fanomenologiske perspektiver
med fordel kan anvendes i studier af forskellige temaer sasom subjektivitet og
bekymring, alternativ behandling, dans og bevagelsesekspertise, lugtoplevelser
og museumsbesgg samt religios, rituel praksis.

Néar medicinske antropologer og sociologer i vidt omfang har segt inspiration
i fenomenologien, kan det blandt andet skyldes, at sygdom, som Schiermer
udtrykker det, er en velkendt feenomenologisk trouble maker (Schiermer 2013a:
35). Sygdom rokker ved vores umiddelbare og selvfolgelige kropslige engagement
i verden. Antropologer har leenge forsket i den betydning, sygdomme tilskrives (for
eksempel kan en syg krop i visse tilfeelde ses som et symptom pa et sygt samfund),
og i den forbindelse fokuseret pa fortolkninger af forskellige sygdomsarsager,
det vaere sig brudte sociale relationer, forbandelser, moralsk forfald og hekseri
(Ingstad 1990; Mogensen 1997). Hvad fenomenologien kan bidrage med her, er
et fokus pé den levede erfaring af den syge krop. Drew Leder beskriver, hvordan
kroppen opherer med at vaere fraveerende, nar man oplever smerte (Leder 1990:
69-76). Livets behagelige sanseoplevelser, god mad og drikke, sex, lytning til
god musik m.m., finder sted i det udadvendte (ekstatiske) mede med verden og
kan nydes i deres umiddelbarhed og uden refleksivt fokus pa kroppen (det foles
behageligt at smage pa god mad, men man reflekterer ikke over sin tunge, mens
man gor det). Smerte har modsat behagelige sanseoplevelser en mere indadvendt
karakter og resulterer i, at kroppen i stigende grad bliver noget, man orienterer
sig mod og ikke fra. Og samtidig bevirker forskellige fysiske skavanker, at vores
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praktiske ,,jeg-kan‘-bevidsthed udfordres. Er min hgjre arm i gips, kan min krop
ikke l&ngere mede computerens tastatur, bilrattet, gearstangen og andre genstande
pa samme selvfolgelige made som for. Hvis jeg skal bruge venstre hand til at
ramme de taster pa tastaturet, jeg normalt rammer med fingrene pé hgjre hand,
bliver jeg nedt til at se ned og forholde mig visuelt og reflekteret til tasternes
placering, fordi min venstre hands fingre ikke besidder den praktiske viden om,
hvor bogstaver som k, 1, & og & er placeret. Den slags tilstande kan ligesom ald-
ring, graviditet og andre bade midlertidige og varige transformationer af vores
kropslige potentialer fore til, at kroppen erfares som fremmed, en erfaring, der
sa kan tematiseres og begrebsliggeres pa kulturspecifikke méder.

Spandingsforholdet mellem kroppens tilstande som henholdsvis subjekt og
objekt er blandt andet behandlet af Jean Jackson i et studie af nordamerikanske
patienter med kronisk smerte (Jackson 1994). Jackson beskriver her, hvordan
patienter pa den ene side objektiverer smerten ved at tale om den. Dermed far
de smerten pa afstand, idet den praesenteres som en fremmed agent, der ikke
herer hjemme i kroppen. Men samtidig er smerten ogsa en vedvarende tilstand,
patienterne befinder sig i, ligesom man befinder sig i rum, og som de derfor ma
forsegge at leve med og ikke bare forholde sig til. Dertil kommer ifelge Jackson,
at smerte er en praobjektiv, praesproglig og pa mange mader ubestemmelig og
ufuldbyrdet erfaring, der ikke for alvor kan indfanges af det objektiverende
hverdagssprog, hvor den ofte forseges beskrevet via metaforer. Smerten modsetter
sig med andre ord sprogets forseg pa objektivering og distance fra erfaring, hvorfor
Jackson ogsa fremhaver vasentligheden af ikke-verbale, empatiske forstaelser
af smerter patienter imellem (op.cit.221). Hun konkluderer, at patienter leenges
efter en passende og hverdagsagtig forklaring i et sprog, der lover abstraktion,
kontrol over og distance fra smerten, men at det ikke for alvor lykkes, da den
sproglige reprasentation af smerte netop ikke er sammenfaldende med selve
erfaringen (op.cit.222).

Keon er et andet tema, der med fordel kan belyses fanomenologisk. I akade-
miske og folkelige debatter om, hvorvidt kensforskelle er naturgivne eller kon-
struerede, vil de fleste fenomenologer nok halde mod sidstnavnte position.
Hvad faenomenologien kan bidrage med her, er en forstaelse af ken som en sarlig
form for kropsliggjort praksis. Socialt konstruerede kensforskelle er ikke bare et
spergsmal om ideologier, der definerer kvinders og maends roller i samfundet,
eller om praktiske arbejdsdelinger og regler for, hvordan man for eksempel ber
klaede sig eller klippe sit har. Kensforskelle er ogsé ureflekterede, men tillerte
mader at g, sidde, std og orientere sig i rum pa. Eksisterende forskning har vist,
hvordan en victoriansk kvindelig middelklasseidentitet i det 19. arhundrede blev
kultiveret via kropslig treening i eksempelvis s&rlige fysiske holdninger, placering
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af'albuer og brug af korset (Beajout 2008). Kropsliggerelsen af kensidentiteter er
ogsa bleendende illustreret i Bourdieus studier af det steerkt kensopdelte kabyler-
samfund i Algeriet. Bourdieu beskriver her, hvorledes mand, hvis domane er det
offentlige rum, hvor de seger @re i medet med andre mend, gar med en rank og
knejsende jeg-meder-verden-holdning, mens kvinder, hvis domene er den private
sfaere, beveeger sig i det offentlige rum med en sammenfoldet og indadvendt krops-
holdning (Bourdieu 1977:94).

Jeg har selv 1 1996 lavet observationer af tv-vaner i chilenske arbejderklasse-
familier med traditionelle kensrollemenstre. Her arbejdede mandene ude af
huset, hvorfor hjemmet iser var et sted, hvor de slappede af. Kvinderne var
hjemmegéende og passede bern og hus, samtidig med at de var involveret i ind-
komstgenererende aktiviteter sdsom syning og reparation af tej, der 1a i naturlig
forleengelse af deres huslige arbejde. For kvinder var graensen mellem arbejde og
fritid saledes noget mudret, idet de naesten altid var hjemme (og havde fri, modsat
mandene, der var pa arbejde), men samtidig altid var travlt beskaeftigede. For
mand var det at se tv en eksklusiv aktivitet. Nar de s& nyheder, placerede de sig
typisk i en sadan position, at de kun kunne se fjernsynet og et vindue, der vendte
mod gaden, mens de ikke havde overblik over resten af stuen. Hjemmegéaende
kvinder havde fjernsynet kerende som baggrundsstej i lebet af dagen. Hvis de
endelig satte sig ned for at se tv, placerede de sig i en position, hvor de samtidig
havde overblik over resten af stuen. Og hvor mandene oftest sank helt ned i
sofaen, nér de sa tv, ville kvinderne som regel sidde foroverbgjet pé kanten af
en stol, séledes at de pa et splitsekund kunne springe op, hvis en huslig situation
sasom et greedende barn kraevede deres opmerksomhed.

Endvidere kan faenomenologien bidrage til en forstaelse af, hvordan serlige
samfundsformationer og kulturelle udviklinger praeger maends og kvinders forhold
til egen krop. Hvad betyder det for eksempel for vores erfaring af kroppen, at
vi lever i en visuel kultur, hvor den stigende opmarksomhed pé at blive set
uundgaeligt affeder en opmerksomhed pé, hvordan man ser ud, og hvor den
trimmede krop associeres med selvkontrol og tjek pa tilveerelsen? Fitnesskultur,
fedtsugning, brystimplantationer og andre forseg pa @stetisk modifikation af
kroppen kan maske ses som udtryk for, at kroppen i stigende grad er en del af et
identitetsprojekt og dermed noget, vi, selv nar vi ikke er syge, problematiserer
og forholder os reflekteret ¢/, og ikke bare det forankringspunkt, hvorfra vi
orienterer os mod verden.

Et tredje antropologisk forskningsfelt, hvor fenomenologiske drejninger kan
observeres, er menneskets forhold til naturen. Hvor tidligere forskning blandt andet
har fokuseret pa taksonomisk og syntagmatisk klassifikation af naturen (Lévi-
Strauss 1966; Descola 1996) eller har anlagt et systemperspektiv pa, hvorledes
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balancer mellem mennesker og natur opretholdes via kulturel (religios) praksis
(Rappaport 1967), eller pa, hvordan gruppers politiske organisation er pracget af
naturforhold samt af magtforhold grupper imellem (Barth 1956; Chagnon 1968),
er der i nyere forskning et stigende fokus pa, hvorledes mennesker umiddelbart
erfarer og orienterer sig i naturen. I denne sammenhaeng har den britiske antropolog
Tim Ingold vearet en serlig vigtig skikkelse. Ingold er blandt andet kendt for sit
opger med reprasentationalistiske forstielser af menneskers forhold til naturen.
Ifolge sddanne forstaelser forholder mennesker sig forst og fremmest til naturen
ved hjeelp af de kulturelle kategorier og begreber, der stammer fra det sociale liv og
social organisation. Det kan for eksempel vere, at man metaforisk betegner skoven
som en mor, fordi den ligesom en mor tilbyder en form beskyttelse og livgivende
energi. Eller det kan vere, at man, inspireret af et samfunds inddeling i klaner og
subklaner, taksonomisk inddeler naturen i over- og underkategorier (plante, tree,
néletre). Ingold indvender her, at mennesker ikke behgver at indfange naturen
1 begreber og kulturelle modeller, for de kan handle i den (Ingold 2001:42-45).
Han papeger, at repreesentationer ikke gér forud for praksis i en relation mellem
en mor og et barn. Foreldreskab er ikke en konstruktion, der projiceres pa fysiske
omsorgshandlinger. Tvertimod er det via den slags handlinger, at foreldreskab
konstitueres. Men ifelge Ingold synes tingene i meget antropologisk litteratur at
vaere vendt pa hovedet, nar det drejer sig om menneskets forhold til natur. Her
lader det med andre ord til, at repraesentationen altid ma komme forst (op.cit.45).
I god fenomenologisk stil argumenterer Ingold imidlertid for, at det (ikke ulig
en mor-barn-relation) forst og fremmest er via et praktisk, perceptuelt og ikke-
begrebsligt engagement med den materielle verdens bestanddele, at menneskets
forhold til og familiaritet med naturen skabes (op.cit.42, 60).

I en dansk sammenhang kan Frida Hastrups studier af et sydindisk fiskersam-
fund, der blev ramt af tsunamien 1 2004, fremhzaves som et eksempel pa faenome-
nologisk (Ingold-inspireret) klimaforskning. Hastrup (2008) treekker pé en rak-
ke teoretiske begrebspar, der peger tilbage pa det i fanomenologien centrale skel
mellem for-refleksive og objektiverende, reflekterende erfaringsmader. Eksempel-
vis skelner hun (op.cit.140) mellem naturen som et eksternt og objektivt fanomen
(ogsé kaldet klima eller natur), man kan forholde sig strategisk til, og naturen
som det rum, i hvilket hverdagens praksis er forankret (ogsa kaldet miljo).
Hastrup (op.cit.140-41) inddrager endvidere Ingolds (fra Heidegger) velkendte
skel mellem at bygge og dvaele. Kendetegnende for et ,,byggeperspektiv er, at
verden konstrueres ud fra modeller (for eksempel arkitektoniske planer, miljo-
planlagningsprogrammer), inden den bebos, mens ,,at dvale* refererer til det
praktiske engagement med omgivelserne og indlejrede bevagelser i verden,
hvorfra betydning opstar (se Ingold 2000:179). Endelig skelner Hastrup, ligeledes
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med inspiration fra Ingold, mellem kartografi, et videnskabeligt reflekteret og
kortleeggende perspektiv pa naturen, og ,.know as they go*, der blandt andet refere-
rer til sejlads, der finder sted uden kompas, og som i stedet styres af praktisk,
inkorporeret viden og fornemmelser for stjerner, vind og belger (Hastrup 2008:
142-43; Ingold 2000:229-30). Hastrup belyser, hvordan naturen med tsunamien
fik karakter af en udefrakommende ekstern fjende. Men hun beskriver samtidig,
hvorledes fiskerne modsatte sig sikkerhedsforanstaltninger, der netop kom til ved-
varende at konstruere (bygge) havet som et farligt objekt, inden man drog ud i
det, og i stedet forsegte at genoprette et normalt, hverdagsligt forhold til naturen
som noget, de kunne dvzle i.

Selv om det fanomenologiske fokus pé perception og kropslig praksis primeert
leegger op til etnografiske studier af afgraensede felter, har fenomenologiske
indsigter ogsa bidraget til nye perspektiver pa globalisering. I antropologiske
og sociologiske globaliseringsstudier har man i stigende grad bevaget sig veek
fra en forstaelse af globalisering som politisk og ekonomisk samspil mellem
nationale enheder, en tankegang, der kendetegner den klassiske world system-
teori (Wallerstein 2004), eller som sammensted mellem afgrensede kulturelle
enheder. I stedet har antropologer forsegt at anskue verden som et stort dbent
rum, hvor diverse heterogene kulturelle, sociale og ekonomiske stremninger fly-
der over landegraenser. En sddan anskuelse er kendetegnende for Ulf Hannerz’
definition af et globalt ecumene, forstaet som en stor global region af kulturel
udveksling (Hannerz 1992), for Arjun Appadurais (1990) velkendte brug af land-
skabsmetaforer (etnoskab, ideskab osv.) til at begrebsliggere globale flow og ikke
mindst for Ingolds eksplicitte forslag om, at vi forestiller os verden som et kon-
tinuerligt og ubundet landskab (Ingold 1993:226). Et landskab er karakteriseret
ved ikke at have klare granser, men det ser forskelligt ud, athaengigt af hvor man
befinder sig i det. Personer, der star taet pa en selv, vil typisk have et udsyn og en
horisont, der alt andet lige overlapper mere med ens eget end med personer, der
befinder sig leengere vaek. Endelig er et landskab kendetegnet ved, at man kan
bevaege sig rundt i det og derfor endre sit perspektiv. Hvordan og hvor intenst
en given global kulturel stromning som eksempelvis amerikansk populerkultur
fremtraeder for personer i det globale landskab afthenger af, hvor de befinder sig i
det (eksponeringen for amerikansk popularkultur er typisk steerkere i metropoler
end i landsbyer), samt af den overleverede, men foranderlige videnshorisont, pa
baggrund af hvilken de orienterer sig mod feenomener. Forstaelsen af verden som
et ubundet landskab uden klare greenser, men med forskellige synspunkter med
forskellige og mere eller mindre overlappende udsyn udger forst og fremmest
et vigtigt alternativ til kulturrelativistiske opfattelser af verden som bestdende
af klart afgrensede og internt homogene kulturelle enheder. En sddan forstaelse

18



udelukker dog pé ingen méade, at der i empiriske studier tages hejde for, hvorledes
politiske greenser, ekonomiske barrierer og andre former for social afgrensning
og cksklusion satter deres pracg pa menneskers levede erfaring.

Faenomenologi, epistemologi og antropologisk skrivning

Ud over at bibringe vigtige teoretiske og metodologiske vinkler til empirisk
forskning og analyse af en lang reekke temaer har faanomenologien ogsé ud-
gjort en grundpille i nyere tids erkendelsesteoretiske debatter. Eksempelvis
har Kirsten Hastrup (2004:16-17) beskrevet faenomenologi som et samlende
videnskabsteoretisk overbegreb for den postmodernistiske vending. Dels pa grund
af interessen for det partikulere og ikke gentagelige og dels pa grund af feeno-
menologiens kritiske stillingtagen til forholdet mellem et vidende subjekt og den
verden, der soges viden om. Feenomenologiske grundindsigter om perspektivisme
og situeret erfaring har haft en stor betydning for nogle af de teorihistoriske
udviklinger, der undertiden associeres med postmodernisme, sasom opgeret med
positivismen, den litteraere vending og repraesentationsdebatten, der iser preegede
antropologien i 1980’erne.

Repreasentationsdebatten og den selvrefleksive drejning i antropologisk littera-
tur kan ikke mindst ses som et opger med en forstaelse af antropologen som
en alvidende forfatter, der kan kortleegge og udsige endegyldige sandheder om
andre kulturer. For eksempel har James Clifford (1988) plaederet for et opger
med en visuel trend inden for antropologien. I moderne, postoplysningssanse-
hierarkier er synssansen typisk placeret gverst, fordi den associeres med en
reflekterende og objektiverende distance. I forbindelse med og i kelvandet pé
repraesentationsdebatten har flere fanomenologiske antropologer bidraget til
opgeret med en visuel trend ved at fremhave, hvordan feltarbejde 1 vidt omfang
kan og ber finde sted via emotionel, flersanselig og andre former for indlevelse
og via deltagelse i bade rituelle og hverdagslige kropslige praksisser. Herigennem
vil antropologen kunne opnd grundleggende, prasproglige fornemmelser for
forskellige aspekter af menneskers sociale og folelsesmessige liv og af deres
omgang med verdens materialitet (se for eksempel Rosaldo 1984; Jackson 1989,
1995; Ingold 1993; Knibbe & Versteeg 2008). Nar Clifford (1988:31) skriver om
en visuel trend, hvor det isa@r er observationen, der er i hgjsaedet, refererer han
dog ikke primeert til den made, hvorpa etnografiske data indsamles. Idealet om
indlevelse er ganske vist styrket i de seneste artier, men klassiske antropologiske
feltarbejder er (sé& vidt jeg ved) aldrig foregéet ved, at etnografen kravlede op i
et trae, hvorfra han eller hun i fugleperspektiv kunne observere og kortlegge et
samfund og dets kultur. Feltarbejdet har altid taget form af et intersubjektivt on
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the ground-engagement med andre mennesker. Ikke desto mindre kan det i den
antropologiske skriftlige fremstilling nemt komme til at virke, som om etnografen
har observeret et samfund fra en traetop.?

En af drivkraefterne bag repreesentationsdebatten var et enske om at lade de
intersubjektive processer, hvorigennem antropologisk viden er produceret, skinne
igennem i skriftlige fremstillinger. Dette manifesteres blandt andet i personlige,
selv-reflekterende og selvbiografiske fremstillinger (Rabinow 1977) og ikke
mindst i et sterre fokus pa etnografen som et situeret snarere end et ophgjet og
alvidende subjekt. Etnografens placering i felten er en veeren-i-verden, og forste-
personsperspektivet betyder, at man kun kan producere delvise sandheder (Clifford
1986). Etnografens varen-i-verden handler ikke bare om fysisk placering, men
tillige om politiske magtforhold og om biografiske forhold sdsom ken, alder og
forskellige livserfaringer, der kan vaere afgerende for, hvorledes den studerede
verden fremtraeder, og for hvilken type af viden og data man far adgang til. Et
klassisk eksempel pa en antropologisk tekst, hvor enhver ambition om fugleper-
spektiv er tilsidesat, og hvor der i stedet tages udgangspunkt i en personlig og
biografisk specifik vaeren-i-verden, er Renato Rosaldos skildring af, hvorledes
hans egen oplevelse af sorg over at have mistet sin kone gav ham en bedre for-
staelse af den vrede og sorg, der ifelge hans ilongotinformanter pé Filippinerne
drev dem til skeere fjenders hoveder af. Snarere end at studere de offentlige
symboler og rituelle praksisser, ved hjelp af hvilke sorg og vrede kommunikeres
og gores betydningsfuld, pleederer Rosaldo her for at bruge selve den emotionelle
erfaring af sorg som udgangspunkt for at opna mellemmenneskelig og interkulturel
forstaelse (Rosaldo 1984).

Artiklerne

Spergsmal om adgang til andre menneskers subjektive verden tages ogsa op i
Anne Line Dalsgérds artikel om fattige brasilianske kvinders bevaeggrunde for
at lade sig sterilisere. Tidligt i artiklen praesenteres leeseren for en skenlitteraer
tekst, neermere betegnet en novelle om en kvindelig informant. [ denne novelle,
der er sammenskrevet pa baggrund af mange interviews og samtaler fra Dalsgards
feltarbejde, beskrives informanten sa at sige indefra, som om Dalsgérd vidste,
hvad hun tenkte og felte. Den skenlitterere tekst fungerer i artiklen som et
eksperiment i en antropologisk analyse, hvor forseget pa at skrive den andens
subjektive verden frem gor det gaetteri eksplicit, som antropologen nedvendigvis
mé udfere i de fleste typer feltarbejde for at skabe mening i sine observationer og
fornemmelser af den anden. Dalsgard ime@dekommer pé sin vis en gengs kritik
af den fenomenologiske antropologi og mere generelt af etnografisk forskning,
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der afseger indfedte synspunkter, for at antage, at man kan vide, hvad andre
tenker og foler ved at sette sig i deres sted. Men samtidig argumenterer hun
for, at kvalificeret geetteri trods alt er bedre end at undlade at straekke sig ud
mod det fremmede. Endvidere demonstrerer artiklen, hvordan fanomenologien
ogsa tilbyder en metode, den faanomenologiske reduktion, til at objektivere og
udfordre den naive indstilling.

Som antydet har fenomenologiske forskere bidraget til et opger med synssan-
sens privilegerede position i moderne sansehierarkier. I den forbindelse ser man
ogsé i antropologisk savel som i kultursociologisk forskning et stigende fokus pa
andre former for sanselighed. Med afset i undersegelser af alternativ behandling
i Danmark praesenterer Inge Kryger Pedersen i sit bidrag til temanummeret en
trefoldig analyse af fenomenet lytning. Artiklen fokuserer dels pa behandleres
lytning til deres klienter og herunder pé sidstnavntes oplevelser af at blive lyttet til,
hvilket ifolge Pedersen udger en vesentlig del af forklaringen pa den alternative
behandlings voksende popularitet. Endvidere beskrives det, hvordan klienter i
forbindelse med behandlingsprocesser larer at , lytte* eller udvikler en serlig
form for opmarksomhed pa deres egen krop. Og sidst, men ikke mindst beskriver
Pedersen, pa baggrund af en gengivelse af en bestemt feltarbejdsepisode, der
affadte nye former for opmerksomhed pa forskellige former for kommunikation,
sin egen bevagelse ind i felten som en form for lytning.

I den efterfolgende artikel af Anette Stenslund er det lugt (eller duft), der er
i fokus. Med afsat i beskrivelser af en serlig duftudstilling, den forste af sin
slags nogensinde, pA Museum of Art and Design i New York, viser artiklen, hvor-
ledes en fenomenologisk, Heidegger-inspireret analyse af lugtens veren (som
en varen-i-verden uadskillelig fra sin omverden) bade tjener som supplement
til objektiverende definitioner af lugt og samtidig udger et frugtbart bidrag til
eksisterende antropologisk lugtforskning, hvor fokus primart har ligget pa lugtens
betydning og budskaber. Lugte kan have mere eller mindre objektive, for eksempel
kemiske, karakteristika og kan endvidere inden for kulturelle systemer tilskrives
,rigtige eller ,,sande betydninger. Men samtidig understreger Stenslund, med
hjelp fra blandt andet Heidegger, at lugt forst og fremmest er noget for nogen,
hvilket vil sige, at lugt primeert opleves i et eksistentielt naerveer.

Som det er fremgaet af denne introduktionsartikel, opereres der i meget
feenomenologisk forskning med et skel mellem den reflekterede og den mere
umiddelbare, for-refleksive og praktisk bevidste erfaring af kroppen. I sin artikel
om dans og bevagelsesekspertise nuancerer Susanne Ravn imidlertid billedet af
to grundleeggende former for kropslig selvbevidsthed, idet hun belyser, hvordan
professionelle dansere ogsa arbejder med en tredje dimension, nemlig en serlig
kropslig fornemmelse af eller opmerksomhed pa kroppen, der ikke er helt ,,tavs®,
men derimod er perifert til stede for bevidstheden. Artiklen indeholder endvidere
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en tankevaekkende analyse af pardans, naermere betegnet sportsdans og tango.
I stedet for blot at anskue pardans som et spergsmal om at fa to singulariserede
subjekters bevegelser til at passe sammen, plederer Ravn her for, at det
analytiske fokus forst og fremmest rettes mod selve interaktionen eller mod de
bevagelsesfallesheder, der for danserne kommer til at udgere en betingelse og
et udgangspunkt for deres sansning af bevagelser.

Fokus i min egen artikel ligger pa rituelle drejninger i antropologisk ritual-
teori. Jeg traekker bade pa andre forskeres arbejde og pa mine egne studier af
pinsekristen rituel praksis i Chile og Tanzania, idet jeg argumenterer for, at
kropsfenomenologiens blik for forskellige erfaringsméder og ikke mindst for
den inkarnerede varen-i-verden kan nuancere klassiske forstaelser af religigsitet
som relateret til propositionel tro (for eksempel tro pa, at Gud eksisterer) og til
serlige symbolsystemer og fortolkningsskemaer. Artiklen demonstrerer, hvordan
det fenomenologiske studie af rituel praksis i mange tilfelde kan belyse den
rituelle produktion af religigse subjekter, der i tilgift til tro, teologisk viden og
religiose fortolkningsskemaer besidder en rituel praktisk viden i form af kropslige
feerdigheder, dispositioner og intuitive fornemmelser for det hellige. I forleengelse
heraf peges der pa konkrete tilfaelde, hvor rituel kropslig praksis kan betragtes
som konstituerende for religiost liv snarere end som sekundar adferd, der
reprasenterer eller er afledt af religigse ideer og trossystemer.

Tilsammen giver artiklerne et mangesidet indblik i fenomenologiens bidrag
til antropologisk og kultursociologisk forskning. P4 forskellig vis demonstrerer
temanummerets forfattere, hvordan fanomenologiske indsigter dbner for nye
perspektiver pa den etnografiske produktion af viden om andre menneskers
levede verden og for serlige analytiske greb pa empirisk data. Tilbage star blot
fra redaktionens side at enske god lasning.*

Noter

1. Selv om der i Bourdieus forstaelser af kropslige feerdigheder og dispositioner synes at vere en
klar inspiration fra fanomenologien, kan han darligt betegnes som rendyrket fenomenolog. Han
har ikke bidraget til diskussioner om faanomenologiske metoder i antropologisk feltarbejde, og
han fokuserer i sit arbejde ikke eksplicit pa levet erfaring eller pa faenomeners fremtraeden for
den menneskelige bevidsthed. Endelig mangler der hos Bourdieu et fokus pa de intersubjektive
processer, hvorigennem mennesker bliver opmarksomme pa og drages ind i feelles erfarings-
og videnshorisonter. De relativt ensartede dispositioner, smagspreaferencer og forventninger
til livet, som medlemmer af givne samfund eller klasser har, skyldes ifolge Bourdieu (1977)
en homogenisering af habitus, der folger ensartede livsomstendigheder.

2. Antropologien fik gje for fenomenologien pa nogenlunde samme tidspunkt, som andre disci-

pliner gjorde det. Inden for arkitekturteori er der rettet kritik mod funktionalistisk arkitektur for
ikke at tage hejde for livet, som det leves (Schiermer 2013b:66), og inden for medievidenskaben
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og museologien er fanomenologisk inspirerede forskere begyndt at skrive om ,,embodied
spectatorship® og har argumenteret for, at andre sanser end synssansen kan vare involveret i
oplevelsen af billeder, tv, film og museumsgenstande (Griffiths 2013).

3. Clifford (1988:40) navner selv Geertz’ beromte tekst om den balinesiske hanekamp (Geertz
1973c) som et eksempel pé en saddan fremstilling. Teksten starter ganske vist som en meget
personlig beretning om Geertz’ kvaler med at komme ind pa livet af sine informanter. Men
efter beskrivelsen af en bestemt episode, der forte til, at Geertz blev accepteret og vandt folks
tillid, forsvinder han ud af sin egen tekst, og det virker herefter, som om han leeser balinesernes
kultur hen over deres skuldre.

4. Taktil Anette Stenslund for konstruktive kommentarer til en tidligere version af denne introduk-
tionsartikel.

Sageord: faenomenologi, antropologi, sociologi, krop, sbevidsthed, erfaring,
perception, epistemologi
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