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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-
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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
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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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STREGER PA NATTEHIMLEN

Om subjektivitet og fiktion i antropologisk analyse

ANNE LINE DALSGARD

Man kan ligge pa jorden og se op pa det nasten uendelige antal stjerner
pa nattehimlen, men for at fortelle historier om de stjerner, ma de ses som
konstellationer; de usynlige streger, som kan forbinde dem, ma antages at eksistere
(Berger 1982:284).!

Dette skal handle om subjektivitet og om, hvorvidt det er muligt at vide noget om,
hvorfor andre mennesker handler, som de gor. Det er ikke et filosofisk argument,
men en antropologisk undersggelse af forholdet mellem det observerbare og det
forestillede i en konkret analyse. Eller mellem det observerbare — et kosmetik-
katalog, en teendt cigaret, en hdndbevaegelse, et blik — og analytiske fortellinger om
keerlighed og svigt, skonomi og social eksklusion. Artiklen tager udgangspunkt i et
feltarbejde i en forstad til Recife i Nordestbrasilien, hvor jeg undersogte, hvorfor
fattige kvinder aktivt veelger at lade sig sterilisere. Pa baggrund af feltarbejdet
konkluderede jeg i sin tid (Dalsgard 2004), at sterilisationerne udsprang af en
bekymring for fremtiden. Jeg argumenterede for min konklusions validitet ved
at vise, hvordan kvindernes forestillinger om fremtiden var formet af specifikke
sociale og kulturelle forhold, som drog deres kroppe og omsorg i tvivl. I det
folgende er det denne bekymring som feenomen, der er i fokus, og derfor ogsa
spergsmal om subjektivitet, folelser og empati.” Trods valideringen via konteksten
ma jeg nemlig i dag sperge: Hvordan kunne jeg vide, at jeg sé rigtigt, da jeg
tillagde bekymringen sé stor betydning? Jeg vil besvare spergsmalet negativt
og konstruktivt pa samme tid: Jeg kan ikke vide, om jeg sé rigtigt, men jeg kan
afprove mine antagelsers holdbarhed ved at overskride den grense, kravet om
observerbarhed setter, og afslere mine get. Min dbenlyst greenseoverskridende
afprevning er i dette tilfeelde en novelle skrevet sammen pé baggrund af data fra
mit feltarbejde.

Feltarbejdet, som jeg traekker pa, ligger tilbage i tiden. Fra 1997 til 2000
opholdt jeg mig sammenlagt 11 maneder i et fattigt kvarter i udkanten af stor-
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Recife, et byomrade, der inkluderer flere kommuner og ca. 3 millioner indbyggere.
Kvarteret bar praeg af, at mange beboere var uden arbejde, af huse af varierende
standard og af mangel pa ordentlig infrastruktur. I kvarteret 1a en favela, dvs. et
omrade, som i sin tid var blevet illegalt beboet, men som beboerne over arene
havde vundet haevd pa. Omradet var kvarterets fattigste, forsyningen af vand og
strom var uautoriseret og ineffektiv, ligesom kloaksystemet var mangelfuldt. I
det folgende omtales en kvinde, Neide, som under feltarbejdet var sidst i 30’erne
og boede i denne favela. Hun og de andre kvinder, som navnes (Sonia, Luzia og
Irene), var blandt mine sakaldte informanter. Det var ogsa hos dem, jeg genfandt
en vis ro og genkendelse af mig selv, nér jeg var rystet af feltarbejdet og pa flere
mader folte mig langt vaek hjemmefra. Som det vil fremga af det folgende, kommer
jeg stadig i1 kvarteret med mellemrum og taler med Neide, Luzia, Irene, deres
bern og andre beboere, som jeg har lert at kende.’ Sonia dede af et hjerteslag
i februar 2008, 48 ar gammel. Kedsomheden tog livet af hende, men det er en
anden historie, som ikke skal fortaelles her.

Subjektivitet som genstandsfelt

Jeg var som sagt i kvarteret for at undersege, hvorfor mange kvinder lod sig sterili-
sere. I analysen af deres situation, som jeg udgav i bogen Matters of Life and
Longing (2004), koblede jeg en fenomenologisk tilgang med Michel Foucaults
ide om biomagt for at vise, som Merleau-Ponty skriver (1962:173), at det er
umuligt at sige, hvor historiske krafter ender, og vores begynder. Pa den baggrund
argumenterede jeg for, at kvindernes bekymring var knyttet til anerkendelse (eller
rettere manglen pa samme) som en politisk, social og eksistentiel relation. Jeg
viste for eksempel, at der i interaktionen mellem personale og fedende kvinder
pa offentlige hospitaler manifesteredes et billede af kvinderne som uvidende og
uansvarlige medre, et billede, som de i deres sociale position i situationen ikke
havde mulighed for at @ndre. Jeg viste ogsd, at kvinderne hjemme i kvarteret
fandt den anerkendelse, de manglede pa hospitalet, og genvandt en vis veerdighed
gennem indignerede forteellinger om laegernes ignorance. Min analyse af deres
situation var en kritik af de sociale og kulturelle forhold, fattige kvinder lever under
i Brasilien. En sadan kritik er vigtig, mener jeg, den er en af den antropologiske
analyses muligheder og eksistensberettigelser (Robbins 2013:456). Den soger af
gode grunde ofte at overskride hverdagens oplevelse af tilfaeldige sammentraef
igennem afdeekningen af menstre og mekanismer, som hverdagsopmarksomheden
ikke opfatter.* Dog gjorde min analyse kun til dels dette.

I langt hgjere grad end at ,,gd bag om" hverdagsoplevelsen viste analysen
den frem. Hensigten hermed var at vise, hvordan subjektivitet opstar i samspillet
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mellem omverdenen og individuel erfaring, i nuet og pa overfladen, om man vil.
Det subjektivitetsbegreb, jeg benyttede og ogsa benytter i det folgende, er sile-
des ideen (som ofte fores tilbage til Hegel og senere blandt andet G.H. Mead og
Sartre) om, at subjektivitet opstar intersubjektivt som en bevidsthed om at vere
set af andres subjektive blik. Denne ide kan teoretisk kobles til to projekter:
At forsta subjektet som oplevelsen af at vare objekt for andres blik kan fere
videre til Foucaults ide om, at subjektivitet ikke er et bredt oplevelsesfelt, men
en snevrere kategori. Denne kategori er resultat af en indordnen sig under (man
er ,,subject to”) bestemte ideer om, hvad et menneske er. At forsta subjektet
som oplevelsen af at vaere objekt kan imidlertid ogsé lede i en anden retning
til en undersogelse af denne oplevelse og dens konsekvenser i hverdagen. 1
dette perspektiv er subjektivitet bevidstheden om egen eksistens, eller som Dan
Zahavi forklarer det: ,,[E]t spergsmal om at nyde forstepersonsadgang til ens
eget oplevelsesliv* (Zahavi 2009:556). Det var isar subjektivitet forstaet som en
sddan grundleggende selvbevidsthed — oplevet indefra, ikke konstrueret udefra
— der blev mit genstandsfelt. Men hvordan gribe det an?

Konsekvenserne af kvindernes oplevelse af deres eget liv var til at undersoge.
Jeg var ikke interesseret i alle konsekvenser, kun dem, som havde specifikt med
moderskab at gore. En konsekvens var den heje sterilisationsrate. Ud af de 1762
kvinder over 15 ar i kvarteret, som jeg og mine assistenter spurgte, var 623
steriliserede, hvilket vil sige 35 procent. Mange blev steriliseret efter at have
faet bare to eller tre barn, mens deres madre maske fik otte, og bedstemedrene
havde oplevet 20 graviditeter. Mange af bedstemedrenes graviditeter gik til, og
spedbernsdedeligheden var urimelig hoj dengang, som ogsa Nancy Scheper-
Hughes har beskrevet det i Death without Weeping (1992). Oplevelsen af at miste
sine bern var altsa ikke ny, men ansvaret for tabet, som kvinderne blev tillagt, var i
hej grad et nyt fenomen. Tidligere var det Gud, som gav og tog. Nu var det medre,
som skulle amme og serge for, at deres bern blev vaccineret, opdraget og hjulpet
med lektierne. Derfor var det nu ogsa kvinderne, som matte tage beslutning om
bernenes antal. Nogle kvinder blev dog ikke steriliseret. Méske fordi operationen
endnu ikke var fuldt lovlig og derfor sveer at fa adgang til, eller fordi hverdagen
var fuld af andre hensyn, som traeengte sig pa og gjorde en bustur til hospitalet
umulig eller billetten for dyr. Dengang som i dag blev sterilisationerne udfort pa
offentlige hospitaler, men hvor det i dag er fuldt lovligt, blev det dengang gjort
under deekke af et kejsersnit (hvorfor kejsersnitsfrekvensen var den hejeste i
verden). Man skulle saledes lave aftale med en leege pa forhand, og det kreevede
kontakter, transport og nogen til at passe de sterre bern, opvasken, tgjvasken og
andre forpligtigelser imens.

Jeg var vidne til mange handlinger (inklusive talehandlinger og teven), men
det var motivationen, jeg var interesseret i. Ikke sa meget motivation forstaet
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som den personlige, reflekterede begrundelse, man kan komme med post faktum,
men motivation forstaet som bevagelsen hen imod en given handling. Jeg var
med andre ord interesseret 1 kvindernes forstaelse af deres egen situation, deres
oplevelse af handlemulighed og de folelser, der udsprang heraf og bevaegede dem.
Det var i undersaggelsen af dette, at jeg for eksempel haftede mig ved Sonias
udbrud, da hun si et foto af en myrdet ung mand i avisen: ,,Hvilken smerte for en
mor at se sin sen sddan! Jeg forbandt Sonias udsagn med mange andre udsagn
og observationer og konkluderede, at bekymringen for iser senners fremtid var
en vegtig grund til sterilisation. To eller tre bern er alt andet lige nemmere at
opdrage end mange og desuden: Havde man gjort, hvad man kunne, sa havde
man et vern mod andres og egne bebrejdelser, hvis det alligevel gik galt med en
son. I madrenes liv (som jeg sa det) blandedes karlighed, angst, skam og vrede
sig til et behov for at forhindre en truende fremtid i at blive til virkelighed.
Men hvordan kunne jeg vide, at jeg lavede de rigtige koblinger? Ofte kritiseres
den fenomenologiske tilgang inden for antropologien for naivt at antage, at man
kan vide, hvad andre teenker og foler, ved at s&tte sig selv i deres sted. Jeg vil mene,
at denne epistemologiske kritik ogsa ma geelde anden antropologisk forskning,
hvor interviews og deltagerobservation indgar. Malet med disse metodiske greb
er vel at opspore ,,det indfedte synspunkt®, og langt hen ad vejen praktiseres
metoderne, som var dette muligt, selv om de opndede data nedvendigvis kun
kan vere brudstykker af en indre verden, vi ikke har adgang til. Spergsmaélet om
naivitet bliver imidlertid sarligt patreengende i den fenomenologiske analyse,
fordi vi her tillader os at gé teettere pa den subjektive oplevelse. Til gengald
tilbyder den faanomenologiske analyse, i sin stringente version, ogsa en metode
til at objektivere denne naive indstilling. Denne metode er den fenomenologiske
reduktion, som er en bade strengt teoretisk og inkorporeret praksis, igennem
hvilken den naturlige indstilling, som Husserl beskrev den — ,,vores stiltiende
tiltro til, at der findes en virkelighed, som vi selv og andre mennesker er del af,
og til, at denne virkelighed har den beskaffenhed og vaeren, som den nu engang
har, ganske uathaengigt af os* (Zahavi 2004:20) — forseges udfordret. Reduk-
tionen mé nedvendigvis drage ens egne visheder i tvivl, idet man forseger at
streekke sin forestillingsevne til at se dem som resultat af den mangelfulde
opmarksomhed, ens praktiske engagement i verden udger. Hvis dette praktiske
engagement brydes (for eksempel ved at instrumentelle ting opherer med at
fungere som forventet), opstar en hjelpeloshed, i hvilken netvarket af relationer
og bekymringer, som man gjeblikket for var viklet ind, abenbares (Heidegger
1962:103; Hall 1993:127). I hjelpelosheden er det ikke kun verden foran mig,
for eksempel den andens subjektive oplevelse, der er under undersegelse, men
ogsd min egen. Tages den fanomenologiske reduktion alvorligt som metodisk
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udgangspunkt, er en feanomenologisk analyse derfor ikke laengere naiv, men eksi-
stentielt udfordrende.

Denne artikel handler om motivationen til sterilisation, men ogsé om, hvordan
man undersgger motivation som feenomen. Motivation mé nedvendigvis vare
subjektiv, og jeg ma derfor sperge, pa hvilket grundlag jeg drager mine slutninger,
og hvorvidt de er sandsynlige. For straks at vedga, hvor jeg oftest stér, nar jeg er
pa feltarbejde, nemlig midt i hverdagens rod og forviklinger, felger her en kort
tekst om en eftermiddag med Neide under naboens halvtag. Det er imidlertid ikke
situationen, som beskrives, der har min interesse i denne sammenhang, men i
stedet tekstens form. Min rolle i teksten er den anonyme fortaellers. ,,Neide* er
mit billede af en enkelt kvindes situation, skrevet sammen af mange interviews,
samtaler og stille stunder til et komprimeret gjeblik, hvor vi — som sé ofte under
feltarbejdet — sidder i skyggen fra halvtaget og venter p4, at vandet skal komme
tilbage 1 hanerne. Det er klart, at jeg tager mig nogle voldsomme friheder. Ikke
alene holder jeg mig ikke til en konkret situation, jeg skriver ogsa Neide ,,indefra®,
som om jeg vidste, hvad hun teenkte og folte. Teksten er et laboratorium for tanken,
en made at undersege mine ellers upaagtede mellemregninger pa.

Rundt om det med drengene

Neglelakken er stadig nogenlunde hel. Dagen for havde hun vasket toj hele
morgenen, men lakken er kun skallet lidt af pd hajre pegefinger. Det er, fordi
Elicia brugte den nye forsteerker til det sidste lag. Hun kan godt lide Elicia. Hun
ordner altid Neides negle uden at forvente betaling. Neide ligger henslengt over
trappetrinnet og leeser i et kuponhcefie med kosmetik og undertaj. Hun ser pd et
par af de underbukser, som strammer op om bdade mave og baller. Mdske vil hun
kabe et par, neeste gang hun far penge. Selv om hun godt ved, at det ikke lader
sig gore. Drengene bruger alle de penge, hun kan skaffe. Neide bladrer. Prover
at teenke pd noget andet end dem. Det er varmt. De andre snakker: ,, Er det ikke
Leos pige, hende den sorte?* ,, Han har vist allerede droppet hende.*

Neide ser efter pigen, streekker sig lidt og dbner knappen pd shortsene, det
er for varmt, og de sidder jo bare under Eligias halvtag teet ved huset. Hun har
ondt i maven efter at have spist for meget brod til frokost. Tonton havde veeret
hjemme, og Neide havde ikke vidst, hvordan hun skulle fa sagt til ham, at hun
ved besked. At alle omkring hende ved besked, og at hun ved, de ved, at hun
ogsd ved det. Hun ved bare ikke, hvem kvinden er. En eller anden i Bairro Novo,
havde hun hort samme morgen. Hun havde bare spist brodet, han var kommet
hjem med. Proppet munden fuld. ,,Jeg gdr over til de andre,” havde hun sd sagt.
Det var for varmt at skeendes, de smd var hjemme, og hun turde heller ikke tage
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det op. Han tjener ikke meget, men de kan ikke leve uden maden og de fdi penge,
han kommer hjem med. Hun havde ogsd behovet ham forleden, da den var gal
med drengene.

., Horte I, hvad der skete nede pa hjornet i gar?* siger Carla med et grin.
Neide ser hurtigt op. ,,Jocias var sd fuld, at han kastede op ad sin kones ben, da
hun kom for at hente ham.* De andre ler, det gor Neide ogsa. De kan ikke lide
Jocias’ kone. Men Neide ved, at ogsa Tonton drikker nede pa hjornet, og havde
hun haft lidt mere mod, ville hun selv have gjort som Jocias ’kone. Hun ville veere
gdet ned og have konfronteret ham med situationen derhjemme, dér foran ojnene
af de andre, hun ville have fortalt ham, at hun var bedre veerd end det her, at han
engang havde veeret anderledes, at barnene vel ogsd var hans. Hun retter sig lidt,
den ene balle sover. Solen har flyttet sig, sd den ndr leengere ind under halvtaget.
Elicias mand har bygget det, for at hans motorcykel kan std tcet ved huset, ndr han
er hjemme. Elicia vil altid gerne veere bedre end de andre. Hendes mand har et
ordentligt job, og de har kun et barn, en son. Elicia kan kobe ordentlig mad, ting
til huset og holde sig slank. Neide ved, hun kan lane penge af Eligia, sd leenge
hun kun ldner lidt ad gangen og sorger for at betale det meste tilbage.

Forleden gav Elicia ogsa Neide sin gamle blender, da hun selv fik en ny.
Neide har lagt en serviet over den og sat den til udstilling pad koleskabet. Hverken
koleskab eller blender er i perfekt stand, men det ser alligevel ud som et rigtigt
kokken nu. Hvis det ikke var for opvasken, fluerne og stanken fra wc’et, som
mangler vand. Vandet kommer nok forst tilbage hen under aften, veerket plejer
at lukke af for det for en dag ad gangen, nar der er torke. Der ikke andet at gore
end at vente, og det passer hende godt. Hun gider alligevel ikke vaske op og gore
rent, det er for varmt, og stablerne af klistrede tallerkener kommer sd hurtigt
igen. Zeze peger: ,, Der kommer Luzia, se hvor hun vralter! Hun er gravid igen,
det pus.* ,, Det er for at holde pa manden, han er for ung til hende, han bliver
kun pa grund af bornene. Har I ikke set ham nede ved landevejen sammen med
hende Seu Robertos datter? Prov at se hende, hun har fdet dreknuder.* , Hej
Luzia, kommer du ikke herover?

Hvorfor skal de andre nu kalde hende over? Neide vil ikke snakke med Luzia,
man kan ikke stole pa hende. Hun bagtalte Neide og provede at fi de andre over
pd sin side, da hun og Neide skeendtes om det med drengene. Neide flytter pd
sig. I gar luftede det i det mindste lidt, i dag star luften helt stille. Neide kigger
i kataloget. Hun hdber, at de andre ikke ser tarerne. Det er det med drengene,
som hun ikke kan holde ud at teenke pd. Der er ingen udvej pd det, og alle taler
allerede om, at politiet vil tage dem en dag. Nar hun far lidt flere penge, vil hun
kobe et par af de underbukser, der lofter ballerne. Hun vil ogsa kobe en flaske af
den creme, Eligia viste hende forleden. Hun bladrer rundt pa siderne, men kan
ikke finde den, flasken havde gronne og rosa striber foroven.
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,,Hej Neide.*“ Det er Luzia, hun scetter sig pd jorden ved siden af Neide. Hun er
blevet grdhdret. Det er de begge to. Man burde farve det, der er ingen meend,
som kan lide gamle kvinder. De kan heller ikke lide kvinder, som har fodt mange
baorn, de bliver sd slappe forneden. Neide ved godt, hun er slap, selv om Tonton
ikke siger noget. Hun havde ncer tabt barnet ud af sig og ned pad gulvet, da hun
fadte sidste gang. Elicia siger altid, at hun ikke har passet ordentligt pd sig selv.
At hun skulle have sorget for at holde sig bedre, ikke ladet sig slide sddan ned.
Neide gider ikke spekulere mere pad det. Hun kan godt lide bornene. Luzia banker
en cigaret ud fra pakken, hun har i handen, og reekker den til hende. Hollywood.
Det er ikke de bedste cigaretter, de smager ikke af sd meget, men det foles godt at
ryge den. Neide lader rogen lobe langsomt ud over leeberne og streekker benene
ud. Der er endnu nogle timer til, at vandet kommer tilbage.

Empirisk baggrund for novellen

Novellen er skrevet pa baggrund af data fra mit feltarbejde. Da jeg forst kom til
kvarteret, hvor Neide dengang boede, kunne jeg kun se samveeret, snakken, folks
slentren hen ad gaden og den neglelak, som stadig var nogenlunde hel, skent
vasketoj og opvask sled. Nogle huse i kvarteret havde allerede dengang flere
etager, glas i vinduerne, klinker pa facaden, gitre for derene og en beskyttende
mur ud mod vejen. Andre var lavet af forhandenvearende materialer og beskyttet
af pigtrad pa keeppe. Neides hus var undervejs. Der var gitter for den abning,
som en dag skulle rumme en der. Der var rat murede vaegge, som en dag skulle
beklaedes med puds, og der var et eternittag, som lod solens varme treenge alt
for let igennem, s& heden var ulidelig i lobet af dagen. Neide var en af de forste
kvinder, jeg fik kontakt til, da jeg ledte efter kvinder, som overvejede at lade sig
sterilisere. Hun var pa min egen alder (dengang sidst i 30’erne) og aldersmaessigt
ikke repraesentativ for gruppen af kvinder, jeg siden skulle interviewe til mit
projekt. Langt de fleste, som lod sig sterilisere, var yngre. To bern, helst en
dreng og en pige, var nok, derefter ville mange ,,binde rerene sammen* [ligar
as trompas], som kvinderne sagde. I realiteten forbandt operationen ikke rerene,
det vil sige aggelederne. Lagen skar dem over og syede den del, som endnu
sad pé livmoderen, til. Denne sterilisationsmetode er meget effektiv og sveer at
tilbagefore, og der var saledes uoverensstemmelse mellem metodens effektivitet
og kvindernes forventning om, at man aldrig kunne vaere sikker og derfor nok
kunne blive gravid igen (Dalsgérd 2004:113-22). I begyndelsen var det denne
type viden, som tiltrak sig min opmerksomhed.

Mit feltarbejde strakte sig over 11 maneder, opdelt i to perioder, og det var
forst i den anden periode, at det gik op for mig, at der var noget vigtigt, jeg oversa.
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Der var en bekymring, som nok var blevet mig fortalt, men som jeg ikke havde
forstaet rekkevidden af. Jeg havde ikke set, at hverdagens praktiske overvejelser,
tidsfordriv og sladder kredsede om det, man helst ikke talte om: bekymringen for
de unge mand. Den udsprang af en brutal virkelighed. Pa det tidspunkt var Recife
en af de mest voldelige byer i Brasilien, og bade voldsmand og voldsofre var i hgj
grad unge meend fra de fattige kvarterer. Aviserne, iseer den populere Pernambuco
Bladet, viste naesten hver eneste dag billeder af myrdede unge mand, og mange,
jeg talte med, kendte en ung mand, som var blevet slaet ihjel, eller havde som
minimum set liget af én i en blodpel. Da kvarteret, jeg boede i, ,,bred i brand®,
og forskellige narkohandlere begyndte at bekaempe hinanden, forstod jeg, hvilken
risiko der haftede sig til de unge mand. ,,Det er let at fede, svaert at opdrage®,
sagde kvinderne ofte. Udsagnet kom som begrundelse for sterilisation. ,,Vi har
ikke forhold til flere, kunne de ogsa sige, underforstaet ekonomiske forhold.
Men problemerne med bade opdragelse og ekonomi spidsede som oftest forst til,
nar bernene blev store og begyndte at vaelge for sig selv. Pigerne ville begynde
at sive vaek hjemmefra, fra huslige pligter og maske ogsé nargaende stedfadre,
imens drengene ville begynde at dremme om merkevaretej og motorcykler.
Pigerne kunne blive gravide, men den slags var kvinderne vant til. De kunne ogsé
begynde at g med ,,forkerte* fyre, og det var straks verre. Drengene kunne blive
tiltrukket af narkosalg og anden smakriminalitet, hvorfra der gik en lige linje til
feengsel, hvis ikke ded.

Neides to @ldste senner var pa den ,,forkerte” side, og da volden bred ud,
blev hun farligt selskab for de andre kvinder. Hun var bange for, at nogen skulle
komme om natten for at hente drengene — det ville ikke veere til at vide, om det
var politi eller forbrydere, de ville alle have hetter pd — og hele familien var
truet. Men ogsa personer, som havde kontakt med Neide, var i risiko. Man kunne
aldrig vide, hvem der blev trukket med, nar straffen for et mord ramte en familie.
Neide matte betale dyrt for sine senners indblanding i kriminalitet. Kvinderne
omkring hende trak sig vaek: Det startede med, at Luzia, hendes narmeste nabo,
benyttede sig af situationen til at fremme sin egen position i kvindegruppen.
Luzia var pa det tidspunkt ikke del af inderkredsen, men det blev hun, da hun
kunne levere sladder om Neides drenge. Siden flyttede Elicia med mand og barn
til sin sester 1 et andet kvarter for at undgé den fare, drengenes tilstedevarelse
udgjorde. Neide flyttede senere ud af kvarteret i hdbet om at beskytte drengene,
mens hendes mand Tonton flyttede hjem til sin mor, da Neide ikke ville smide
sonnerne (som ikke var hans) ud hjemmefra. Siden solgte han deres hus og
brugte pengene, men det er en anden historie. Min interesse her er, hvordan jeg
forstod uroens beskaffenhed og omfang. Neide sagde nemlig ikke meget om
den. I de lange perioder med sniksnak under halvtaget i middagspausen eller
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pa verandaen i nattekeligheden var det mend, sex, nabosladder, husplaner og
forskellige kropslige ubehag (hovedpine, oppustethed og lignende), kvinderne
talte om. Pauserne, hvor der ikke blev sagt noget, var sigende, men jeg vidste
aldrig rigtigt, hvad vi delte — om noget — i de pauser. Vi sad i hver vores tanker,
markede hinandens narver, varmen eller keligheden i luften og oplevelsen af,
at tiden stod stille. En stjerneklar aften sagde jeg: ,,Hvor er himlen smuk!* Neide
svarede efter en stund: ,,Men har I da ikke vold i Danmark?* Og jeg forstod, at
hun oplevede noget andet ved natten end jeg.

En dag matte hun lane penge af mig til at kebe en blender for. Jeg forstod
ikke, hvorfor det hastede, men det gjorde det. Et par dage senere havde hun faet
Elicias blender og altsé ikke keobt en selv. Pengene herte jeg ikke mere til. Forst
langt tid efter herte jeg fra Luzia, at Neide ogsa havde lant penge af hende, og
Luzia vidste fra sin mand, som havde hert det andetsteds, at de var til sennerne,
som skyldte penge til en narkosalger. Neide talte ofte om sin mand, Tonton. Om
problemerne med ham. Han bragte ikke penge til huset og skeldte for meget ud
pa drengene. Neide forklarede mig ikke, hvad der 14 under hendes brok, men jeg
vidste fra andre, at en god mand i huset er afgerende for berns opdragelse: Uden
penge kan man ikke holde drengene fra de lettjente penge pa gaden, og uden en
far, der tager dem keerligt under behandling, er der ingen til at rette op pa deres
opfersel. Sddan var der undervejs tegn pa hendes bekymring. Men det var den
pris, Neide var villig til at betale for drengenes skyld, som sagde mig mest. Hun
mistede mand, naboskab og hus, da hun flyttede forste gang. Hun rendte siden
fra betalingen af et lejet hus og slog sig ned pa et meget usundt sted langt fra
alting, i en nybygget udkant af en anden kommune, hvor kloakering og vand end-
nu var at enske. Men trods det at hun, hver gang drengene var truet, flyttede til
et nyt sted, lykkedes det hende ikke at redde dem. Den ene blev sléet ihjel, 17 ar
gammel, den anden er 1 dag eftersogt af politiet i hele Brasilien.

Naturligvis forstod jeg ogsa Neides bekymring, fordi jeg kendte andre i samme
situation, som fortalte mig noget andet eller mere. Sonia matte sende sin sen pa
16 til slegtninge 1 Sdo Paulo og sa ham aldrig igen, inden hun dede. Irene mistede
kontakten til sin mand og sine to detre, da hun satte alt til side for at redde sin
son fra misbrug og efterhdnden selv begyndte at drikke for meget. Irenes datter
Evinha har i dag en sen, om hvem hun for et par ar siden sagde:

Vi flyttede ud af favelaen, fordi han sé alting der. Han kendte lugten af marihuana,
s& beveebnede fyre og alting, sd dem talle pengene. Og jeg sagde til mig selv:
‘Jeg vil ikke have, at min sen er i dette miljo, for ndr jeg er pa mit arbejde, vil de
kalde ham til sig’ [...] En anden ting er, at han kun ser disse boyzinhos [egentlig
sma drenge, men her snarere playboys] med denne her livsstil, som kun vil have
mearkevaretej. Jeg siger til ham: ‘©Onsk dig ikke det! Ikke det!” Men det bliver en
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sjelelig kamp for ham, for han vil vide, at jeg har sagt det, og samtidig vil han
onske at gore som sine venner. Og sa ma han valge sit eget liv, ud fra sine egne
kriterier, og jeg kan ingenting gere, bare tale og tale. Jeg kan ikke @ndre hans
mening, enhver er fodt med sin egen fri vilje.

Evinha ved godt, at det bliver sveert at hjelpe drengen igennem. Han var 11 pa
det tidspunkt, hvor de flyttede, og allerede ivrig efter at fa smart tgj og veere sej.
Hun har pa sin vis forberedt sig pa, at det kan ga galt, for nér hun siger ,,enhver
er fodt med sin egen fri vilje“, sa laegger hun ansvaret over pa drengen selv.
Sonia forklarede mig engang, at en mor ma teenke sddan, nér en sen bliver slaet
ihjel: ,,Sikken et held, jeg kom af med ham! Han var et sort far, han var farlig og
kunne skade hele familien, og jo hurtigere han forlader denne verden, jo bedre!
Nogle bern er bare sddan, de kan edelegge en hel familie.” Men gjeblikket
efter sagde hun: ,,[Man] siger, at moderen skulle have gjort dit, og moderen
skulle have gjort dat, men hvad kan en mor gere? Hun ma forsvare sig mod den
skyld, hun foeler, ved at sige, at drengen var et darligt barn. Hun argumenterer og
argumenterer med sig selv, og hun kan ikke baere det!*“ (Dalsgérd 2004:210-11).
Evinha er endnu ung (34 ar i skrivende stund), og tiderne er bedre i dag: Unge
mend fér lettere arbejde, bern far bedre skolegang, og medre kan fa hjelp fra
kommunen til mad og skolebgger til barnene. Men Evinhas uro er den samme
som Neides, Sonias og Irenes for 10-15 ar siden. Hun ved, at ansvaret vil vare
hendes, hvis sennen kommer ud i noget forkert. Mandene tjener ikke nok, drikker
for meget, er utilfredse med deres koners udseende og seksuelle ydeevne og har
ikke tdlmodighed med bernene.

Analytiske valg

Samfundets norm om kontrol var ude af trit med hverdagens virkelighed. Pa
hospitalet blev man hanet for ikke at have kontrol over sit liv. Kravene til
overvagning af egen sundhed og seksualitet var udtalte og blev ofte lanceret i
nedladende vendinger, ogsa under selve fedslen: ,,Du klagede ikke, da det kom
derind, hvorfor s& klage nu hvor det skal ud?* eller ,,N&, din mand har ikke
arbejde, han kan maske bare lave bern?*. Det 14 i luften, at fattige kvinder ikke
kunne styre deres seksualitet og fik bern uden fremtid. Nar kvinderne kom hjem
fra hospitalet, gik snakken om hensynslese laeger og tarvelige sygeplejersker.
Men ogsé hjemme var der krav om kontrol: Kvinderne forventedes at holde sig
slanke og pene, man blev kommenteret af bade kvinder og maend, nér man gik
hen ad gaden, og var en mand sin kone utro, blev det ofte opfattet som hendes
egen skyld. Hun kunne have passet bedre pa sig selv. Hjemmet skulle vare rent
og pant, iser kekkenet var en kvindes stolthed. Keleskabet var vigtigst, men pa
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det stod gerne en blender og et par porcelenskrukker med lag og dekoration. Og
sa var der bernene, som man burde give omsorg og lektiehjalp, men som alt for
ofte fik et slag med bagsiden af en gummisandal. Irene formulerede oplevelsen
af diskrepans sédan:

Et rigt barn bliver ikke opdraget med klg, nej, han bliver ikke slaet, nej. Han
bliver fyldt med keertegn, alle kan lide ham [...] Ud fra hvad jeg ser, er det kun de
fattiges senner, som bliver opdraget med slag, ydmygelse, fordi de ikke har noget
som helst! For nu skal du se: Hvis man ikke har ... hvis jeg ikke har ordentlig
mad at give mine bern, ikke har en god skole at give dem, ikke har godt tej at
give dem, ikke snacks, ikke fritidsforngjelser og ovenikebet slar dem? [...] De
fattiges bern har denne tilbgjelighed til at gere oprer. Det er, fordi foraeldrene ikke
har arbejde, vi har ikke et godt hjem, ingen fritid og ikke ordentlig mad, er det
ikke rigtigt? Og bernene bliver hvad? Trodsige. [...] Man ma forsta det sadan.
Jeg kan ikke opdrage mine bern ordentligt, fordi jeg ikke kan give dem alt det,
jeg gerne vil give dem.

Oplevelsen af ikke at sla til som borger, kone og mor kunne ses som udslag af
historiske processer i det brasilianske samfund: Dels var (og er) der tale om
opbygningen af et samfund, hvor befolkningens velfeerd ganske i trad med
Foucaults biomagtbegreb er et statsligt politisk anliggende og magten uleseligt
forbundet med produktion af viden om befolkningens sundhedstilstand, udvikling
af nye normer for korrekt adfzerd i isaer mor-barn-relationen, og et stadig hejere
incitament til befolkningens overvagning af egen sundhed (Foucault 1980:173,
265; Foucault i Rabinow 1984:265). Dels er Brasiliens gkonomi athengig af
inkluderingen af de fattige, 70 procent af befolkningen, i det omsiggribende
forbrug. Folks behov for markevarer, fritidsforngjelser, snacks (i kvarteret iser
smakager og yoghurt) og boligindretning stimuleres derfor af en kombination af
statslige kreditordninger, marketing og nye ideer om det gode liv som et, der har
med individuelle valg og tilfredsstillelse af begar snarere end pligt og nytte at
gore. Men som James Holston (1991) har vist i sit arbejde omkring selvbyggeri
i arbejderkvarterer i Brasilien, er nye ideer om medborgerskab og rettigheder
fulgt i kelvandet pa denne inklusion i forbrugersamfundet. Med disse ideer folger
ogsa harmen over ikke at blive fuldt inkluderet og skammen over stadig at blive
betragtet som en andenklassesborger, nar man henvender sig pa hospitalet eller
besoger et shoppingcenter.

Pé den ene side kan kombinationen af selvovervagning og begar efter forbrug
ses som en kolossal motivation til forandring, og man kan saledes forklare sterilisa-
tion som udslag af de historiske processer, befolkningen er underlagt. P4 den
anden side vil en sddan analyse ikke fungere uden en implicit antagelse om, at der
langs magtens tentakler er subjekter, som bade teenker, foler og bestracber sig pa
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at gore det rigtige (Crossley 1996). Jeg valgte derfor at forsege at forsta, hvordan
afmagt, harme, skam og frustreret moderkarlighed oplevedes og blandedes i
dagligdagens mange sma valg, som indimellem forte til sterilisation. Et sédan
forseg pé analyse leegger op til en anden tilgang end Foucaults.

En faenomenologisk analyse

En fenomenologisk analyse kan betragtes som en analyse af ,,genstandenes forskel-
lige fremtreedelsesformer og i tilknytning hertil som en refleksiv undersogelse
af de forstéelsesstrukturer, som tillader genstandene at vise sig som det, de er*
(Zahavi 2004:13). Mit forskningsobjekt var kvindernes bekymring og den made,
hvorpé bekymringen motiverede kvinderne til at lade sig sterilisere. Hvad er
bekymring som ,,genstand“? Hvordan ,.trddte den frem*, og hvad tillod mig at
se den, som jeg gjorde? Bekymring er ikke en stol eller en hammer, den er ikke
handgribelig, og den kan siges allerede at vaere et analytisk begreb. Og dog: Hand-
lingen var der, og det var ogsa nervesiteten, iveren, skuffelsen, tvivlen, gleeden og
alle de andre folelser, som jeg sa som drivkraft for handling. Hvad tillod mig at
konstatere dette? Jeg sé tarer, vrede og latter, eller rettere, jeg sé det, jeg opfattede
som tarer, vrede og latter, og jeg kunne ikke lade vaere med umiddelbart at blive
berert. Men kunne jeg bruge min egen bevagelse som indsigt i deres?

I den filosofiske undersogelse af empati har fanomenologer bestrabt sig pa
at afdekke empatiens struktur, og resultaterne varierer. Jeg er is@r inspireret af
Merleau-Pontys insisteren p, at vrede, skam og keerlighed ikke er indre realiteter,
men mader at forholde sig pa, som er ,,pd dette ansigt eller i disse fagter” (Merleau-
Ponty i Zahavi 2004:64). At den andens bevagelser manifesteres kropsligt, er
naturligvis ikke ensbetydende med, at jeg har adgang til hendes folelser, som var
de mine egne. Jeg kan ikke satte mig i hendes sted. For mig er bevagelserne
synlige, mens de for hende er gennemlevede (Merleau-Ponty 1962:356), men det
@ndrer ikke ved, at jeg oplever hende gennemleve dem. Eller sagt anderledes:

Nar jeg oplever en andens ansigtsudtryk eller meningsfulde handlinger, oplever
jeg en andens subjektivitet, jeg forestiller mig den ikke kun, simulerer den eller
teoretiserer over den. Det faktum, at jeg kan tage fejl eller blive forfort, er ikke
noget argument imod tilgangens oplevelsesmassige karakter [...] vi oplever
kropslige og adferdsmassige udtryk som udtryk for et oplevelsesliv, som
overskrider udtrykket (Gallagher & Zahavi 2012:204).

Antropologer har imidlertid varet nedt til at stille spergsmal til empati, som
filosoffer normalt ikke beskaftiger sig med. Problemet med empati er nemlig,
at den ofte tager det umiddelbare indtryk for sandt. Empati er derfor ikke maélet,
kun begyndelsen pa en segen (Leavitt 1996:530).
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Den antropologiske interesse kan ikke tage vrede, skam og kerlighed for givne
storrelser. Pé den ene side vil nogle antropologer, mig selv indbefattet, mene, at
»analytiske tilgange, som ikke giver plads til det subjektive eller intersubjektive
eller oplevelse eller bevidsthed i kulturelle og politiske virkeligheder, gar glip
af noget” (Desjarlais & Throop 2011:95). Pa den anden side mé vi erkende, at
oplevelse er dybt ladet, overdetermineret og kulturelt konstitueret (op.cit.93-
95). En del antropologer (blandt andet Clifford Geertz 1973; Michelle Rosaldo
1983; Catherine Lutz 1988, 1990) har over arene vist, at felelser er kulturelt
indlejrede og ma forstas som ,,en form for tale snarere end [...] ting, som skal
opdages under huden eller hatten* (Lutz 1988:7). En folelse er et udtryk for
en relation, og der er ikke et naturgivent overlap mellem folelseskategorier fra
forskellige sociokulturelle kontekster, ¢j heller lighed mellem den praksis, som
knytter sig til dem. En mors foelelser for sit barn er udtryk for, hvordan hun
oplever at vaere mor, oplever barnet og forstar sin opgave i forhold til dette barn
(en forstaelse, som kan veere ude af trit med den konkrete oplevelse), og alt dette
ma nedvendigvis vere formet af hendes sociale forhold, ideer om spedbern, om
ansvar og meget andet. Den folelse, som et andet menneske tydeligvis oplever,
kan med andre ord ikke tages for givet. Det er ikke kun et spergsmal om, hvad vi
kalder den; det er netverket af relationer, i hvilken den opstar, som vi ma stille
os fremmede over for. Hvordan kommer vi videre til den refleksive undersogelse
af de forstaelsesstrukturer, som tillader folelser at treede frem?

Den fenomenologiske reduktion indebaerer, at man midlertidigt ser bort fra
sporgsmalet om virkelighedens gyldighed og underseger den oplevede virke-
ligheds karakter og ,,yderside®, det vil sige alle de forbindelser, som tillader denne
virkelighed at opsta. Enhver, som har veret udsat for kulturchok, vil vide, at det
er muligt at opleve sin egen virkelighedsopfattelse som fremmed, og at deteri de
konkrete misforstaelser og inkompetencer, at denne oplevelse er mulig. De fleste
antropologer mé derfor kunne genkende Heideggers beromte vaerktejsanalyse
(Heidegger 1962:103) fra utallige situationer i felten. Heidegger mente, at den
subjektivt oplevede virkelighed er den forhdndenvarende verden, og at undersoge
verden, som den er, derfor ma betyde at undersege verden, mens man er aktiv
i den. Nér noget bryder sammen — hammeren knekker for eksempel, er blevet
veaek, eller en anden har taget den — ma vi rette vores opmarksomhed mod det
engagement i verden, som nu er besvarliggjort. Det var imidlertid ikke brugen
af en hammer, jeg undersogte i mit feltarbejde, men folelsesmaessig bevagelse
hos et antal kvinder i Brasilien.

Jeg havde brug for, at mine antagelser om deres folelser og bevaggrunde
viste sig ineffektive. Spergsmalet matte derfor vaere, hvordan jeg udsatte mig for
den nedvendige forstyrrelse. Antagelserne om en andens subjektive verden er i
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forste omgang ikke mentalt konstruerede. Ud fra det observerbare oplever man,
at den andens subjektivitet findes, den er naervaerende i den andens vigende gjne,
i handen, som maser cigaretskoddet lidt for hardt, og i det pludselige opbrud fra
en samtale, som ellers foltes behagelig. Men feltarbejderen mé stikke en kaep i det
hjul, som alt for hurtigt vil konkludere. John Leavitt (1996) foreslar, at vi i stedet
for empati arbejder med sympati, som ikke er vakkelsen af egen folelse, men en
folelse ,,Jangs med* andres folelser eller méske mere preecist: en tilpasning af ens
egne folelser, sa de kan udgere en model af det, andre foler. Hvis sympatien er en
konstrueret (i betydningen opbygget) fornemmelse for, hvad andre oplever, er det
vel det, et godt feltarbejde kan? Selv det at erfare, at andre oplever hinanden som
uigennemsigtige, er etnografisk muligt for den, som ellers lever med empatiens
mulighed som en selvfolgelighed (Robbins & Rumsey 2008).

Det er ogsé her, en mere litterer skivestil kommer ind i billedet. For det forste
som formidlingsform, for litteratur kan give sin leeser en fornemmelse af mulige
mader at fole pé, som ikke nadvendigvis ligger op ad leeserens hverdagsoplevelse
(Leavitt 1996:531). Men derneest, og maske mere interessant, som redskab for
den antropologiske forstéelse. Det var, da jeg for et par &r siden satte mig for
at skrive Neides verden som en indefra oplevet sammenhang, ikke en udefra
oplevet fragmentering (Ewing 1990), at jeg blev tvunget til at reflektere over,
hvilke forbindelser jeg helt selvfolgeligt havde trukket mellem de mere eller
mindre ,,offentlige* manifestationer af hendes oplevelsesliv. Pa denne vis er en
saddan mere skonlitterar tekst i sig selv en fenomenologisk undersogelse (safremt
den endnu skrives som antropologi) — en afprevning af min oplevelse af, hvad
Neide oplevede. Man kan naturligvis med henvisning til repraesentationsdebatten
1 1980’erne mene, at jeg med en saddan afprevning ogsé definerer, hvem Neide er.
Writing Neide. En sadan kritik ville imidlertid kunne tilbagevises med forstneevnte
forhold: Den litteraere skrivestil er tilgeengelig for et bredere publikum end den
akademiske, og sandsynligheden for, at vores sékaldte informanter vil leese med,
er om ikke stor, sa i hvert fald sterre. Jeg har for eksempel haft andre tekster i
samme stil med tilbage til kvarteret, og de unge, jeg har arbejdet med i et senere
projekt, har kommenteret mine fortaellinger og selv digtet videre pa dem. Det har
dermed ikke kun veret mine ,,sympatiske® forbindelser, der er blevet eksplicitte,
men ogsa deres oplevelse af mig og mine fortaellinger.

Mellem punkter og streger

Vieriverden i kraft af vores veren-i-verden, for vi oplever os selv som subjek-
ter, og det er gennem vores engagement i verden, at betydning opstar. At blive
opmarksom pa sig selv er et kulturelt feenomen, og herigennem ,,finder alle
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psykologiske motivationer ind i historiens spind“ (Merleau-Ponty 1962:171).
Sadan afsluttede jeg i sin tid min analyse med et teoretisk argument om social
anerkendelse (Dalsgard 2004:203). Jeg skrev dette teoretiske argument i et inklude-
rende ,,vi, dels af vane (iser megen filosofisk litteratur benytter ,,vi*), dels fordi
jeg ikke kunne se nogen grund til at skelne mellem kvinderne og mig selv, nér
jeg bevaegede mig pa et sa eksistentielt niveau af menneskelivet. Hvis vi ikke
delte helt basale vilkar, ville et feltarbejde vare nytteslgst. Mine formuleringer af
dette eksistentielle niveau matte saledes ogsé omfatte mig selv, for kunne jeg ikke
genkende mig selv i formuleringerne, var det veerd at efterprove deres validitet.
En kritisk leeser vil nok papege, at jeg ganske uden dennes samtykke ogsa inklu-
derer laeseren i dette ,,vi“. Og ja, laseren blev inkluderet, og det var — uden jeg
dengang reflekterede sa meget over det — min hensigt. En antropologisk analyse
vil altid veere afprovende, som jeg ser det. Hvordan man end twister og snor sit
sprog, vil den kun veare et bud pa en mulig forstaelse. Det inkluderende ,,vi‘
er én made at afpreve en pastand pa — tvingende, maske irriterende. Novellen
herover er tenkt som en anden. Den afprover ikke kun en pastand i sit indhold,
men undersgger ogsa en anden i sin form.

Afprevningen af den forste pastand gar pa analysen, til hvilken man ma sperge:
Er det sandsynligt, at historiske forhold som fattigdom, udbredt arbejdsleshed,
ulige kensforhold og stigende begzr efter forbrug opleves i hverdagen som bekym-
ring? Som en kropslig tilstand (som smegen kan dulme), en mental sggen efter
en udvej (som ikke findes) og en relation til konkrete andre (her omsorgen for
bernene), som tilsammen kan vere s& uudholdelig, at man ma forsege at rette
opmerksomheden andetsteds hen, indtil en lesning melder sig? Jeg har svaret
jainovellen.

Den anden péstand, formens, er en afprevning af spergsmalet: Er det sandt,
som jeg kender det fra mig selv, at udsagn og handlinger for subjektet er bundet
sammen af forteellinger, leengsler og refleksioner, som den udenforstdende kun
kan geette sig til? Med andre ord, har en novelle som den, jeg her har leveret pa
basis af stumper af empiri, overhovedet noget med Neides oplevelsesliv at gore,
eller er mine sakaldte data ikke brudstykker af sddanne indre sammenhange?
Dette spergsmaél er ikke sé ligetil at besvare.

For antropologen ma svaret vaere et spergsmal om effekt. Hvad far vi ud af at
antage en vis sammenhang i andres oplevelsesliv? Hvilke abninger vil det mod-
satte tillade? En litteraer tekst er ikke en made at beskrive verden 1:1 pa, men
en undersogelse af spaendingen mellem det observerede og det forestillede. Den
kan ikke erstatte andre undersogelsesformer, men den kan noget serligt. Den kan
gore vores antagelser om subjektive sammenhange eksplicitte.

Og Neide? Jeg har ikke vist teksten til den kvinde, jeg beskriver, og kommer
nok heller aldrig til det. Hun er for ked af det med drengene. Da jeg i sin tid laeste
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en passage i min bog for hende, som handlede om hende og drengene, sagde
hun med térer i gjnene: ,,Jeg ville enske, at jeg ikke var i den bog!“ Jeg spurgte
hvorfor, og hun sagde: ,,Jo, for hvis jeg ikke var i bogen, var det, fordi der ikke
var sket det med drengene.* Jeg ved ikke, om jeg kan forsvare at have beskrevet
den bekymring, hun ikke selv naevnte. Skulle jeg have ladet den vere tavs? En
om plet midt i snakken om andre ting eller maske et fuldsteendigt fraveer i min
analyse? Selv om jeg i den kursiverede tekst i denne artikel i dén grad overtreeder
mine befojelser som empirisk forsker ved at skrive en subjektiv verden frem,
som jeg allerhgjst kender brudstykker af, sa foler jeg mig mere tryg ved denne
tekst end ved den antropologiske analyse i min bog. Novellen tillader mig at
lade bekymringen vare nasten unavnt og dog praesent, og den tvinger mig til at
gore mine formodninger om sammenhang sé abenlyse, at de bliver tydelige som
getvaerk. Kvalificeret geetvaerk, jovist, pd samme vis som al anden viden om andres
oplevelsesverden nadvendigvis ma vere det, men i denne form uden tvivl fiktion
1 betydningen ,,konstrueret”. Forskning har ikke tryghed som mal, men arbejdet
med novellen og lignende tekster har alligevel rejst spergsmalet, om det ikke er
veerd — nok en gang — at fundere over konsekvenserne af vores praksis?°

Noter

1. Alle citater taget fra engelske tekster er oversat af mig.

2. Jeg bruger det danske ord felelse som en samlebetegnelse for begreber som emotion, affekt,
rorelse og stemning, vel vidende at det i en anden sammenhang vil vare afgerende at skelne
imellem dem.

3. Siden 2000 er jeg vendt tilbage til kvarteret med to sterre forskningsprojekter, nemlig det
tveerfaglige, komparative projekt ,,Youth and the City: skills, knowledge and social reproduction®
(se Tranberg et al. 2008) og projektet ,,Med fremtiden som handlerum® (se Dalsgard et al.
2014).

4. Med hverdagsopfattelsen mener jeg her den made at opleve pa, som knytter sig til hverdags-
livet, og om hvilken Schutz og Luckmann skriver: ,,Livsverden er indbegrebet af en virke-
lighed, der leves, erfares og udholdes. Den er dog ogsa en virkelighed, der beherskes af
handling, og den virkelighed i hvilken — og pa hvilken — vores handlinger mislykkes. Isar
for hverdagslivsverdenen kan det siges, at vi engagerer os i den ved at handle og endrer den
ved vores handlinger. Hverdagslivet er den virkelighedssfare, hvor vi som vores livsvilkar
direkte moder naturlige og sociale givetheder som forud givne realiteter, som vi skal forsege
at klare. Vi ma handle i hverdagslivsverdenen, hvis vi ensker at holde os selv i live* (Schutz
& Luckmann 1973:1).

5. Tak til Tine Gammeltoft, Henrik Hvenegaard og to anonyme lasere for kommentarer pa en

tidligere udgave af denne artikel. Og tak til Martin for hans venlige talmodighed og grundige
arbejde med redaktionen.

Sageord: subjektivitet, skanlitteraer tekst, moderskab, motivation, faenomenologi,
metode
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LYTNINGER | ALTERNATIV BEHANDLING

En faenomenologisk analyse

INGE KRYGER PEDERSEN

Anvendelsen af alternative behandlingsformer har vaeret stigende de seneste értier i
Danmark og mange andre lande. Hvor det i 1987 kun var hver 10., svarer mere end
en fjerdedel af et repraesentativt udsnit af den danske voksne befolkning i Statens
Institut for Folkesundheds Sundheds- og Sygelighedsundersogelse (SUSY) fra
2010 bekraeftende pa at have anvendt en eller flere alternative behandlingsformer
inden for det seneste ar (Christensen et al. 2012). Over halvdelen af alle
respondenterne svarer, at de pa et eller flere tidspunkter har brugt en eller flere
alternative behandlingsformer (ibid.). Folk betaler selv for disse behandlinger,
som sjaldent er evidensbaserede og ikke er autoriserede eller kontrollerede. Der
er naturligvis mange forskellige forklaringer pa alternativ medicins popularitet
(se ogsa Pedersen 2012), men eksisterende forskning peger pa, at det at give
sig tid og lytte er et gennemgédende tema i brugeres verdsettelse af alternative
behandlere (se for eksempel Cant & Sharma 1999; Weiss & Lonnquist 2006:223).
I en undersogelse af brugere af alternative behandlingsformer, jeg sammen med
kolleger foretog i Kebenhavn og omegn i 2006-07,' var dette ligeledes tilfaldet.
I denne artikel vil jeg derfor med udgangspunkt i vores undersegelse fokusere
péa fenomenet ,,lytning* for at bidrage til forstaelsen af, hvad der gor alternativ
behandling attraktiv for brugerne.?

Udsagn som ,,behandleren er god til at lytte®, og ,,jeg er blevet bedre til at
lytte til min krop*, gar igen i materialet, der bestar af 138 kvalitative interviews
med 46 brugere af akupunktur, zoneterapi eller mindfulnessmeditation, 92
observationer af behandlinger af disse brugere i klinikkerne samt deres dagboger
skrevet mellem de enkelte behandlingsgange i et behandlingsforleb over seks-otte
gange. Brugerne fremhaver lytning som en vigtig egenskab hos deres behandlere,
men ogsa som noget, de selv praktiserer. Uden at vi har spurgt ind til dette,
optraeder ,,at lytte* i forskellige lingvistiske former i interviewudsagn, dagbager
og samtaler under behandlingerne. Tydeligvis handler lytning i de alternative
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behandlingsklinikker om andet og mere end at here, hvad der bliver sagt. Med
artiklen vil jeg demonstrere, hvorledes lytning ogsa er en kropslig opmarksomhed,
der kan aflases i forskellige tegn som for eksempel erfarne hander, stemmeforing
og handlinger, som opfylder behov.

Forst vil jeg vil redegere for lytning i forskningslitteraturen og i seerdeleshed
se pa, hvorledes lytning er anskuet som begreb. Dernaest praesenterer jeg de faeno-
menologiske analysegreb, jeg vil bruge til at vise tre forskellige ,,lytninger*, der
omfatter behandler- og bruger- savel som forskerperspektivet. Forst og frem-
mest vil jeg undersege, hvorledes lytninger udmenter sig empirisk i alternative
behandleres praksis. Lytning er imidlertid ogsa et begreb, brugerne anvender, nar
de refererer til deres eget arbejde med krop og helbred. Endvidere vil mit eget
forseg pa at forsta, hvad der ger alternativ behandling attraktiv for brugerne, ogsa
blive analyseret og preesenteret som en form for lytning. Alternativ behandling er
preeget af mangfoldighed og &benhed over for anvendelse af ikke-standardiserede
og -kontrollerede teknikker og praksisser. Da behandlingerne ikke er systematisk
beskrevet, vil jeg demonstrere lytning som en relevant metodestrategi fra forske-
rens side til at fa indsigt i, hvad der sker i alternative behandlingsforleb.

Alternativ behandling defineres i artiklen pd samme made som i SUSY-under-
sogelserne, det vil sige som behandling uden for det almindelige sundhedsveesen
og uden offentlige tilskud og Sundhedsstyrelsens tilsynskontrol. Definitionen er
valgt af pragmatiske grunde. Den danner grundlag for SUSY-underseggelsernes
tal pa udbredelsen af forskellige alternative behandlingsformer i Danmark og
for udvaelgelsen af de alternative behandlingsklinikker, der indgik i vores under-
sogelse. Da eksempelvis akupunktur inden for denne definition bade kan vare
konventionel, hvis den praktiseres i det offentligt stottede sundhedssystem, og
alternativ, hvis den udbydes pa det kommercielle marked, siger definitionen ikke sa
meget om den alternative behandlings ,,vaesen®. Til gengeeld er det netop artiklens
formal at undersoge, hvorledes brugere oplever og beskriver behandlinger uden
for offentligt kontrollerede og regulerede standarder. Med fokus pa fanomenet
lytning er det endvidere formalet at neerme sig de mere substantielle elementer
af alternative behandlinger, som de fremtraeder i brugernes erfaringer.

Lytning i litteraturen

Lytning er et gennemgaende begreb og genstandsfelt i kommunikationsforskning
(Shipley 2010). Begrebet er endvidere anerkendt og diskuteret inden for forskel-
lige fagdiscipliner sasom filosofien (for eksempel Heidegger 2007 [1927];
Kleinberg-Levin 1989), pedagogikken (for eksempel Lam 2000; Loutzenheiser
2002) og musikvidenskaben (for eksempel van Roessel & Shafer 2006). Inden for
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sundhedsomradet manifesterer betydningen af lytning sig ikke kun ved brugbare
redskaber sdsom stetoskoper og apparatur til maling af hjertelyd, men indgar
som et vaesentligt element i pleje-, omsorgs- og behandlingsarbejdet (Stickley
& Freshwater 2006). I forskningslitteraturen fremhaves kommunikation i bred
forstand som betydningsfuld for bade patienttilfredshed og behandlingseffekt.
Samtidig optraeder kommunikation som tema i stadig flere videnskabelige artikler
om behandlinger inden for det konventionelle sundhedsvasen (se for eksempel
Brown 2008; O’Gara & Fairhurst 2004; Harrison & Smith 2004). Efterhanden er
det bade bredt anerkendt og dokumenteret, at en god relation mellem behandler og
klient er vaesentlig for en behandlingseffekt (se for eksempel Brown et al. 2011;
Brownlie et al. 2008; Calnan & Sanford 2004; Mechanic 1998). Dette galder
ikke mindst 1 forbindelse med bestrabelsen pa at fa klienten eller patienten til at
rette sig efter behandlingssystemets anbefalinger (compliance).

Opmerksomheden pa kommunikationens og behandler-klient-relationens
betydning for terapeutiske resultater omfatter ogsa lytning, men lytning er sjal-
dent empirisk undersegt og formidlet i forskningspublikationer. Ifelge den
amerikanske sygeplejeforsker Paula N. Kagan (2008b:108-09) er undersogelser
af lytning seerligt sparsomme inden for det leegefaglige omrade (se dog Cocksedge
& May 2005), men optraeder hyppigere i sygeplejefaglig litteratur (se for eksempel
Gibbons 1993; Fredriksson 1999; Kagan 2008a). Som regel er fokus pé den
sundhedsprofessionelles opfattelser af og arbejde med lytning, eksempelvis ,,aktiv
lytning* som en kommunikationsteknik (Mineyama et al. 2007; Robertson 2005),
og ikke pa klientens opfattelse af at blive lyttet til (jf. Kagan 2008b:110).

De britiske forskere i henholdsvis mental sundhed og sygeplejeforskning,
Theodore Stickley og Dawn Freshwater, pépeger, at lytning af sundhedsprofes-
sionelle anses for at vaere en nedvendig egenskab i pleje, omsorg og behandling.
Men samtidig er der som en folge af bestracbelser pa evidensbasering en tendens
til, at det, som er svaert maleligt og usynligt, nedprioriteres i behandler-klient-
relationer (Stickley & Freshwater 2006:14). En del undersegelser inden for det
konventionelle behandlingssystem tyder p4, at utilfredse patienter ofte peger pa
dérlig kommunikation (se for eksempel Mallet & Dougherty 2000; Keatings et
al. 2002), og netop kommunikationsmaessige aspekter, herunder lytning, kan vaere
vanskelige at registrere med malbare parametre. Effektiv kommunikation og isaer
lytning har aldrig fer vaeret sa vigtigt 1 sygeplejepraksis, pointerer Stickley og
Freshwater (2006:14). De problematiserer derfor et generelt skift i praksis fra
,being“til . doing* 1 sundhedsprofessionelles ogede fokus pa teknologier, teknik-
ker, resultatmalinger, styring og effektivitet. Et yderligere presidet 21. &rhundrede
idenne retning, hvor evalueringer og akkrediteringer belenner beviser pa effekten
af ,,doing*, kan vaere med til at underprioritere en varen og tilstedeverelse med
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vigtige kommunikationsaspekter sdsom ,,terapeutisk lytning* (ibid.). @vrig syge-
plejeforskning peger ogsa p4, at der findes meget fa redskaber eller parametre til
systematisk maling af lytning og slet ingen til at méle patienters erfaringer med
sundhedsprofessionelles lyttefeerdigheder (Shipley 2010:127-29).

I forskningslitteraturen om alternativ behandling er lytning heller ikke et
hyppigt eller systematisk undersogt fanomen. I antropologisk og sociologisk
forskning i alternativ behandling findes der imidlertid flere kvalitative studier,
der fremhaver betydningen af behandler-klient-kommunikationen. Ifelge de
amerikanske sundhedssociologer Gregory L. Weiss og Lynne E. Lonnquist (2006:
223) anvender alternative behandlere i gennemsnit mere end fire gange sé lang tid
pa hver klient som konventionelle leeger. En raekke kvalitative undersegelser med
fokus pa brugernes perspektiv fremhaver ligeledes en god kommunikation og
behandleres evne til at give sig tid og lytte som attraktive kendetegn ved alternative
behandlinger (for eksempel Ong & Banks 2003; Lee-Treweek 2002). Mange
brugere satter pris pa en opmaerksomhed, der ikke kun handler om, at behandleren
herer, hvad der bliver sagt, men eksempelvis ogsad udever en sarlig empati.
Imidlertid er lytning mere kompleks end opmerksomhed eller empati, og jeg vil
i det folgende indkredse det lytningsbegreb, der skal informere den efterfolgende
analyse, samt redegore for de anvendte fenomenologiske analysegreb.

Feenomenologisk analysetilgang

I dele af litteraturen om lytning henvises der til ,,kunsten at Iytte (se for eksempel
Stickley & Freshwater 2006) for at modvirke en mere teknisk indfaldsvinkel til
indkredsning af begrebet. Kunsten at lytte skaber et emotionelt rum med kvaliteter,
der ikke umiddelbart kan males (op.cit.14). Lytning foregér heri og er mere end
et element af samtale; den er tillige en kropsliggjort erfaring, som involverer
alle sanser og ikke kun herelsen (ibid.). Lytning indeberer, ud over at lytte til,
hvad der bliver sagt, ogsa at fornemme, hvordan noget bliver sagt — og pa andre
mader udtrykt. Endvidere understreger de vigtigheden af, at der hos den lyttende
er overensstemmelse mellem, hvad der siges, og hvad der gores. Man skal & den
anden til at fole sig lyttet til, og herved bererer de ogsa empatiske egenskaber, som
de foreslar testet ved at sperge: ,,Er jeg i stand til forsta patientens oplevelse, som
om det var min egen oplevelse? (ibid., min oversattelse). Empati fremhaever de
som et veesentligt element af lytning (ibid.) — men dog kun som et ud af flere.

I et review af eksisterende forskningslitteratur om lytning papeges det, at samt-
lige af de reviewede publikationer karakteriserer lytning som en ikke-demmende
praksis med tilstraebt tilsidesettelse af alle forudindfattede meninger, fordomme
og negative holdninger (Shipley 2010:130). I reviewets sammenfatning af
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litteraturen defineres lytning som en velovervejet handling, der indebaerer en
bevidst forpligtelse og evne til empati, skabelse af stilhed og opmerksomhed
omkring bade verbal og nonverbal kommunikation samt at kunne udvise accept
og ikke vaere demmende (op.cit.133). Denne definition bygger i hovedsagen pa
sygeplejefaglig forskning, som er dominerende i litteraturen om lytning. Den
sygeplejefaglige indfaldsvinkel indeberer forestillinger om den ideelle relation
til patienten og har séledes nogle normative bevaeggrunde, som ogsa skinner
igennem i brugernes karakteristik af behandlernes lytteevne.

Nér brugerne derimod taler om deres egen lytning i arbejdet med deres krop
og helbred, er der en mere eksplorativ tilgang til lytning i spil. En lignende til-
gang anlagger jeg i afsegningen af lytninger i vores empiriske materiale om
alternative behandlingssituationer og erfaringer. Det faktum, at lytning ikke
er et systematisk underseggt fenomen i alternativ behandling, leegger netop op
til en eksplorativ tilgang. Jeg vil imidlertid tilstreebe og praktisere nogle af de
egenskaber, definitionen indkredser, nemlig foretage forsetlige handlinger i form
af analyser med henblik pa at skabe fordomsfri opmarksomhed omkring bade
verbal og nonverbal kommunikation. Som analysestrategi seger jeg den form for
validitet, der i den danske kultursociolog Henning Bechs formulering er kende-
tegnet ved, at ,,den fenomenologiske tekst kan re-preesentere den kulturelle og
sociale virkelighed, i den forstand at den kan gere den preesent igen. Og at den
stemmer overens med virkeligheden* (Bech 2013:120, Bechs kursiveringer).
Formuleringen ,,stemmer overens® henviser ikke til en analogisering eller korre-
spondens med en given virkelighed, men til, at den faerdige tekst udtrykker, at der
ikke kun er skrevet om fenomenet, men ogsa med det (ibid.). Dette indebarer,
at der ogsa udlaegges en ,,stemning* (se evt. op.cit.108-14). Konkret vil det her
betyde, at lytning udleegges som andet og mere end det, der foregar med og mellem
orerne. Flere forhold og sansninger end herelsen er i spil, hvilket jeg vil forsage
at tekstliggere — sa vidt muligt uden det normative ,,ber®, der skinner igennem i
den ideelle form for sygeplejefaglig lytning.

Analysen tager afset i en vidensfilosofisk erkendelse af, at der ingen vej findes
til direkte eller ,,ren* beskrivelse. En tolkning er altid i spil, og herved er artiklens
feenomenologiske tilgang iblandet en hermeneutisk fortolkning af erfaringens
(fortolkerens og andre fortolkeres — her brugerne, behandlerne og den refererede
faglitteraturs forfattere) tegn og udtryk. Fenomenets ,,veesen® — i dette tilfeelde
karakteristikken af lytninger — skal argumenteres frem (se ogsa Bech 2013:115).
Artiklen bidrager ikke med en sandhed, der skal bevises, men med en tolkning,
der skal vises. Visningen forekommer ved dokumentation og kvalificering, og
den arbejdes frem og sandsynliggeres ved hjelp af empirisk materiale og analyse
samt videnskabelig litteratur inden for emnet. Saledes er empirien ogsé skabt af
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en forforstaelse, hvori et serligt vigtigt element er lyttebegrebet. Begrebet infor-
merer analysen, men ved hjelp af analytiske greb vil jeg skabe abenhed for nye
visninger af lytning som faenomen.

Artiklens faanomenologiske analysetilgang bygger pa litteratur inden for krops-
fenomenologien og i serdeleshed den franske kropsfilosof Maurice Merleau-
Pontys arbejde. 1 sit hovedvark Phénoménologie de la Perception fra 1945
beskeftiger Merleau-Ponty sig med spergsmalet om, hvad feenomenologi er, og
fremhever den faanomenologiske refleksion som en praksis — i vores kropslige
forankring i oplevelsen af verden. Krop, perception og historie er centrale
omdrejningspunkter i hans faanomenologi. Isar har han arbejdet med en abning
af kroppens granser ud over det fysiologiske legeme. Med et oplevelsesanalytisk
projekt har han etableret et funderingsforhold i perceptionen og i kropsligheden,
med hvilket han gor kroppen til grundlag for perception af omverdenen (Merleau-
Ponty 1986 [1945]). Hans opfordring til en videnskabelig beskrivende praksis,
der fuldendes gennem perception i et skarpet blik pa fanomenerne, tages op
med denne artikel.

Merleau-Ponty havde en ambition om at forbinde sansningernes og percep-
tionens realitet med kulturelle og historiske analyser; et projekt, der dog ikke blev
fuldfert (se ogsa Csordas’kritik i Csordas 1997:14). Her har til gengzeld den franske
idehistoriker Michel Foucault, som i sine unge dage oververede Merleau-Pontys
foreleesninger pa Sorbonne, vaeret i stand til at bidrage med et vidensanalytisk
projekt, hvor kroppen blev fremhavet som formet af historiens og kulturens ind-
skrivninger (i for eksempel Foucault 1975). Uden at lade Foucaults arbejde vere
omdrejningspunkt her skal det blot n@vnes som almen inspirationskilde til at
fastholde historien og kulturen som baggrund for analysen af, hvorledes det at
lytte udmenter sig i alternativ behandlingspraksis. Saledes vil jeg — snarere end
at udsige noget om bevidsthedsmaessige strukturer i eller universelle kendetegn
ved behandlingsmader — rette opmarksomheden mod praktiske geremal i nutidige
alternative behandlinger. Men vejen til denne opmarksomhed gar gennem egne og
brugernes perceptioner, og analysestrategien vil folge tre ,,momenter*, den danske
filosof Ulla Thegersen har beskrevet med afsat i Merleau-Pontys position: epoché,
reduktion og hyperrefleksion (Thegersen 2013:127-28). Denne tredeling af den
feenomenologiske refleksion, som forskeren kan forpligte sig pa, prasenteres i
det folgende som grundlag for artiklens analysestrategi.

Forste moment i den feenomenologiske refleksion: epoché

I den selvfolgelige, commonsense- og vanetenkningens verden reflekterer vi ikke
over, hvad forskellige fanomener bestar af. Epochéen (af graesk: holde tilbage)
skaber brud i denne indforstadethed med verden. Vi undrer os og stiller spergsmal.
Den indledende epoché til det forskningsprojekt, denne artikel traekker pa, ledte
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til spergsmalet om, hvorfor der egentlig er s mange mennesker, der benytter sig
af alternative behandlingsformer. Andelen af brugere — ogsa i mange andre lande
i verden — har som tidligere neevnt veeret stigende i de seneste 30-40 ar, hvor man
i surveys har spurgt folk om deres brug af alternative behandlingsformer. 1 de
seneste ars ekonomiske krisetider ser forbruget i Danmark ud til fortsat at stige,
selv om folk selv skal betale for behandlingerne.

Hvis man ikke stiller sig aben, kan man heller ikke lade sig forbavse og undre
sig. Hvis man pa forhand har svarene, gribes man ikke i at undersege forholdene
naermere. Derfor er egenskaben at undre sig — som Merleau-Ponty formulerer
det — en del af bibeholdelsen og skabelsen af empirisensitivitet (Merleau-Ponty
1986:xiii). Ikke altid stiller man sig dog bevidst dben. Man kan ogsa blive ,,kastet™
ud (Heidegger 2007:162) i en undren. Maske kommer man i en situation eller
relation, som forst efterfolgende giver anledning til undren. Jeg vil i analysens
forste del beskrive en oplevelse under mit feltarbejde, der for mig fik karakter af
epoché og gav anledning til denne artikels fokus pé lytning.

Andet moment i den feenomenologiske refleksion: reduktion

Som Thegersen bemarker (2013:133), er epochéen kun en forste forberedelse
til analysen, da fenomenet stadig star uklart. Selv om forskeren nu er i stand til
at stille spergsmal, er der ingen begrundede svar. Reduktionen, som Merleau-
Ponty interesserer sig mere for end epochéen, skal hjelpe her. Fra den latinske
betydning ,,fore tilbage* er formélet med reduktionen at fore spergsmalet tilbage
til ,,verden* 1 afsggningen af svar. Merleau-Pontys kropsfaanomenologi er baseret
pa, at fenomenologens egne oplevelser bidrager til reduktionen, og at forskeren
i gvrigt ikke har adgang til feenomenet uden for egne oplevelser.

I arbejdet med forforstaelser indgar det, som Thagersen kalder for analysens
intersubjektive fordring (Thegersen 2013:135). Det vil sige, at fenomenologen
inddrager den viden og de erfaringer, der har relevans for analysen af det givne
feenomen. Disse analyseskridt integreres i en ,,kategorial, begrebslig tenkning*
(op.cit.136), hvor enkelterfaringer overskrides med henblik pa at opnd mere
almene indsigter. Det fenomenologiske perspektiv indebaerer imidlertid en for-
pligtelse pa nerver i verden, saledes at den kategoriale analyse ikke lgsrives fra
det levede liv. Den intersubjektive fordring indebaerer, at malet ikke kan vare en
eviggyldig sandhed, og at analysen aldrig er fuldendt, idet ny viden kan komme
til.

Thegersen (2013:136-37) sammentfatter disse tre ,,facetter* af den fanomeno-
logiske reduktion som felger: 1. Med baggrund i en epoché orienterer faenome-
nologen sig mod fenomenet (sagen). 2. Veasentlige eller almene treek ved
fenomenet formuleres (kategorial analyse). 3. Indsigt fra den kategoriale
analyse indsattes i den levede verden. Reduktionen, der skal ,laere os at se
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verden igen* (op.cit.138) — eller med Bechs ord at ,,stemme* virkeligheden
eller gore den praesent (Bech 2013:20) — indeberer altsd en begrebsliggerelse.
Med begrebsliggerelsen vendes tilbage til det oplevede med henblik pé at kunne
formidle det og saledes leve op til den intersubjektive fordring.

Tredje moment i den feenomenologiske refleksion: hyperrefleksion
Hyperrefleksionen retter sig mod den aktuelle kontekst: Hvad er det for en verden,
feenomenologen reflekterer og stiller spargsmal i? Alle refleksioner udsprin-
ger af en bestemt historie og kultur og slutter sd at sige aldrig. Ikke mindst i
hyperrefleksionen har sociologien, antropologien og historien sin berettigelse i
Merleau-Pontys fanomenologiske projekt. Det skyldes, at analysen af en situeret
krop og oplevelse indebarer en synliggerelse af tid og rum, som netop disse
fagomrader konstant arbejder med. I denne synliggerelse skal fenomenologen
til stadighed kritisk — hyperrefleksivt —undersage sin situerede og kropsligt foran-
krede tilgang til feanomenet. Hyperrefleksion betegner i Merleau-Pontys optik
det forhold, at forskerens indstilling som refleksion er en historisk begivenhed,
der binder sig til aktuelle forhold i analyser af, hvad der ger eller har gjort sig
galdende.

Lytninger i alternative behandlingssituationer

Min umiddelbare iagttagelse ved observationer af akupunktur- og zoneterapi-
behandlinger og mindfulnessinstruktioner var, at behandlerne generelt stillede
deres klienter mange sporgsmal. Det var imidlertid ikke spergsmélene, klienterne
haeftede sig ved, nar de efterfolgende blev interviewet, men behandlernes evne til
at lytte. At stille spergsmal indebarer selvfolgelig som regel ogsa en interesse i at
f& svar, men ikke nedvendigvis en serlig evne til at lytte. Hvorfor de interviewede
klienter havde denne oplevelse af, at der blev lyttet, skal den felgende analyse
forsege at besvare.

Epoché: forteettethed

Afsegningen af lytning blev sat i gang af en oplevelse, jeg havde, mens vi foretog
de empiriske undersogelser. Efter observationen af en akupunkturbehandling i
et privat hjem cyklede jeg derfra med rindende gjne. Det var en vindstille dag,
og tarerne kunne kun fores tilbage til det, jeg lige havde oplevet. Mange gange
for 1 underseogelsernes forleb havde jeg oververet alternative behandlinger,
men ikke 1 klientens private hjem, ikke med en uhelbredeligt kraeftsyg under
nalene og ikke med familiemedlemmer, der bevaegede sig rundt i periferien som
sergende skygger. Fa ord blev udvekslet. Men hvor var der meget kommunikation.
Kvinden under nalene talte mest — om end ikke meget. I livsfastholdende, positive
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vendinger. Stemningen var sé fortettet, at jeg, da jeg endelig kom udenfor, kom
til at hyle ved mit ferste tradd i pedalerne. Oplevelsen abnede efterfolgende for
det, jeg senere skulle lere at kalde for lytning.

Jeg fik nye indsigter i, hvad de interviewede klienter kunne mene, nar de vaerd-
satter, at behandlerne ,,lytter*. Hvad jeg mere eller mindre bevidst foretog mig
under observationen af behandlingen i klientens hjem omfattede registrering af
alt muligt andet end kun det, der blev sagt. Jeg lagde merke til, at der stort set
ikke blev stillet spergsmal under behandlingen. Der var ikke megen snak, og det
var mest klienten, der talte. Akupunkteren var aktiv med nélene og klientens leje
og var tilsyneladende tavst opmaerksom og registrerende, totalt koncentreret om
klienten og sit arbejde med hende — ogsa selv om familiemedlemmer gik gennem
rummet, og lydene fra familiens hund dominerede lydbilledet indimellem. Med
denne epoché indsé jeg, at jeg skulle sege praktiske indikationer p4, hvad der kun-
ne menes med ,,at lytte” — at det méaske handlede mere om at gere end at hare.

Reduktion: iagttagelse

Hyvis det at lytte af interviewpersonerne blev forbundet med bestemte praktiske
handleméader fra behandlernes side, skulle jeg veere opmarksom pa andet end
det, der blev sagt under behandlingen. Fokus i observationerne kunne omfatte
stemninger og andet, der ikke nedvendigvis kunne ses, hvor fokus i dagbager,
observationsnoter og interviewtekster matte vare pa iagttagelige ,,tegn pa, at
der blev lyttet i behandlingen. Men hvilke ,,tegn“? Hvad indebarer oplevelsen
af at lytte eller blive lyttet til?

»At lytte blev af mange af brugerne sat i kontrast til, hvad de havde oplevet
hos deres egen leege. Hermed gik det op for mig, at det ikke kun handlede om
at here noget, der blev sagt. For det forste, fordi brugerne i mange tilfaelde slet
ikke fortalte deres egen laege om deres brug af alternativ behandling, og leegen
derfor ikke havde mulighed for direkte at here noget om det. For det andet, fordi
beskrivelserne af deres erfaringer med egen leege handlede mere om, at lagen
ikke bifaldt eller forstod deres valg af alternativ behandling, hvis de fortalte om
det, eller hvis leegen mere generelt udtalte sig om alternativ behandling. For det
tredje, og maske nok sa vesentligt, var det generelt ikke brugernes oplevelse, at
leegen forstod deres problemer eller var i stand til at imedekomme deres behov.
Lagen herte maske nok det, der blev sagt, men handlede ifelge disse brugere ikke
i trad med det, de havde brug for eller lyst til. Jeg blev opmaerksom pa, at falelsen
af at blive lyttet til kom i stand, ved at de lyttende foretog bestemte handlinger.

Med epochéen blev det efterhdnden klart for mig, at det nok beted noget for
min evne til at lytte, at den behandling, jeg havde oververet, foregik i et privat
hjem og pé en weekenddag. Da jeg brugte denne erkendelse videre til at finde ud
af, hvad brugere af alternativ behandling vaerdsetter ved behandlernes evne til at

53



lytte, sé jeg behandlingen i det private hjem som en indikation pa akupunkterens
lytning. Hun havde skabt mulighed for, at behandlingen ikke nedvendigvis skulle
foregé pa en klinik eller pa en hverdag. Klienten var i kemobehandling, og hendes
energiniveau vekslede voldsomt. Denne dag kom akupunkteren hjem til hende,
hvor klienten ellers andre gange kom pa akupunkterens klinik. For akupunkteren
forekom det tilsyneladende uvesentligt, hvor lang tid det hele tog. Ingen havde
travlt.

Mange brugere fremhever i interviewene mere direkte betydningen af behand-
lerens lydherhed og opmarksomhed. For eksempel siger Anita:?

Man kan sige, at jeg har stor tillid til [akupunkteren]. Og jeg aner ikke, hvad
jeg er gdet ind til, men jeg kan marke sddan en grundlaeggede tillid til det, hun
gor. Ogsa fordi hun pejler sddan meget undervejs, hun feler sig frem. Og de
modspergsmal, hun kommer med fra gang til gang, forstaerker egentlig bare den
tillid. S& ndr hun gor et eller andet, sa tror jeg, det har en effekt. For eksempel
var jeg ved leegen den anden dag og fik at vide, at jeg ikke har blaerebetaendelse,
selv om det altsa foltes sddan. Man tager ligesom ikke fejl af hele tiden bare at
skulle tisse, og det er som glas, ikke! Og da [akupunkteren] sa satte nogle néle i
nede ved leenden, som var meget om, og sagde, at det var bleren, s tenkte jeg,
at der er altsa et eller andet — der er en sammenhang. For jeg kunne merke, at
der var noget. Det kan godt veere, man ikke kan male det, men hun kunne s& ogsa
merke det pé ndlen, ikke! Sa pa den made forstaerker det ligesom den tillid, jeg
har til hende. Og faktisk er det helt i orden, at proven ved l&gen er negativ, bare
[akupunkteren] kan se det pa nalene!

Behandleren forekommer tillidsvackkende, hvis han eller hun kan ,,laese* klienten.
Nogle af klienterne oplever ligefrem, at deres behandler ,,opdager* noget, de ikke
er informeret om. Eksempelvis kunne en zoneterapeut merke pa Ries fodder, at
hun havde menstruation. Rie ser det som et bevis pa behandlerens kunnen, da hun
intet havde fortalt til behandleren om dette. Rikke har en lignende oplevelse:

Det var faktisk helt ‘spooky’ sidst, at [zoneterapeuten] trykkede nogle steder og
sagde: ‘N&, har du ogsa noget med dit venstre ben?’ Ligesom [zoneterapeuten]
opdagede ... kunne laeese mig af! Det synes jeg var sddan lidt ‘hold da op!” Selv
om [zoneterapeuten] egentlig ikke rigtig vidste det, for jeg kom der kun for mine
bihuler.

Interviewpersonernes udsagn afspejler, at behandlerne har en forskellig funktion
inden for de forskellige behandlingsformer. Akupunkturbrugere forteller, at aku-
punkteren kan regulere pa nalenes placering ud fra brugerens respons. Brugere
af zoneterapi understreger, hvordan zoneterapeuten afleser deres kroppe via
den direkte kontakt mellem behandlerens ,,fantastiske hander* og brugerens
fodder.
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Flere af brugerne fortaeller ogsa om, at de selv praktiserer lytning som et resultat
af deres behandlinger. For eksempel giver Mona udtryk for, at det mindfulness-
meditationsforleb, hun er i gang med, indebarer, at hun selv er aktiv og
opmarksom:

Jeg har aldrig veret sarlig god til at merke min krop. Derimod har jeg merket
alle andres vibrationer, men [altsd] ikke mig selv. S& derfor er jeg blevet meget
opmerksom pad min krop, og hvordan den maerkes. Det er selvfolgelig enormt fedt
for mig, fordi det er det, jeg skal. Jeg skal lare at slippe kontrollen.

Agnes, der lider af leddegigt, opsegte en akupunkter i hab om at kunne undgé at
skulle tage smertestillende medicin resten af sit liv. Hun er ligeledes interesseret
i at leere nogle teknikker til at fornemme, hvad der sker med hendes krop:

Altsé [det, jeg vil arbejde med, er] ikke andet end at blive klar over, hvad det
er for nogle ting ... fordi nu er det ikke s klart for mig. [Akupunkteren] har en
fornemmelse af, jamen, der er et eller andet, som ger, at det alligevel ikke forandrer
sig. Eller alligevel noget, der bliver holdt fast.

Smerterne er vekslende, og Agnes har brug for — med akupunkterens hjaelp — at
finde ud af, om de kan ,,lesnes®. Over behandlingsforlebets forste seks gange
beskriver hun, hvordan akupunkteren lytter til hende bade ved samtale og ved at
fornemme sig frem til forskellige méder og steder at sette nélene i. Men Agnes
er is@r interesseret i at f klarhed over sit problem og hjalp til selv at lytte til
sin krop:

Jeg ved jo ikke, hvordan eller hvorfor det sker, men det er, som om der — altsa, at
der er rigtig meget nu-folelse. Ogsé fordi, lige sa snart de der nale sadan ... den
forste nal bliver sat i mig, sa bliver jeg meget — sa kan jeg ligesom maerke nu’et
meget. Jeg kan merke, orv, der sker noget her! Og jeg er tvunget til at marke,
hvad det gor ved mig. Sé nar jeg er med det — der er flere néle, der bliver sat i,
mere tid — sa bliver det sddan en ... sé lige pludselig, sa bliver der et naturligt rum
for, at de her hverdagstanker kan forsvinde.

Under observationen af behandlingen og min efterfolgende lytten til Agnes’ beskri-
velser af, hvad hun oplevede, da hun 14 pa lejet med nalene i kroppen, bliver jeg
indrulleret i en flerleddet lytteproces. Forst beskriver Agnes sine folelser og hel-
bredsmassige problemer over for akupunkteren, som efter en dialog arbejder
med nélene, alt efter hvordan Agnes responderer, enten hgjlydt eller med andre
kropslige signaler. Agnes er selv meget registrerende over for og lyttende til sin
krop og forseger iherdigt — selv om hun synes, det er sveert — at satte ord pa
alt dette over for mig. I det andet ud af tre interviews og efter fire behandlinger
siger hun:
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[J]eg [kan] godt lide akupunktur for[di den] give[r] liv til hele kroppen og ikke
kun fokuserer pa et bestemt omrade. Men det er meget diffust altsa, og jeg har det
generelt meget diffust ... Men bagefter er der tit denne her sadan: Der skete sgu
et eller andet! En folelse af mere velvare i hele kroppen. Jeg kan merke energien
mere konstant — og den er der jo hele tiden. Ellers ville jeg jo vaere ded! Men jeg
kan mearke sadan en generelt mere vibrerende krop efter en behandling.

Akupunkturen bliver en indgang for hende til at ,,marke energien®. ,,Energi‘ er
endnu et feenomen, der generelt registreres og kommenteres af de brugere, vi har
interviewet. Energi forekommer i brugernes beskrivelser som noget, de lytter sig
frem til at registrere. De kan, afthangigt af deres oplevelser og af de spergsmal,
behandlerne stiller dem, tale om meget eller lidt energi, om varm eller kold energi
og om aktiverende eller passiviserende energi. Registreringer af, hvad der foregar
i kroppen, er her ikke overladt til et scanningsinstrument. Der er snarere tale om,
at klienterne aktiveres — af behandlerne, af sig selv og i dette tilfelde ogsa af
forskere — til at lytte til kropslige signaler.

Hyperrefleksion: kontekst
Med sit begreb om egenkroppen (/e corps propre), som er den krop, mennesket
er — og ikke har — pointerer Merleau-Ponty (1986) menneskets tilgang til og
vaeren 1 verden gennem perception. Den andens krop er ligeledes ikke kun en
materiel genstand, men et kropsligt subjekt med sin egen erfaringsverden. Hvis
vi gor den anden til et objekt og observerer vedkommende, som man observerer
et dyr eller en ting og ikke som en, der har sin egen erfaringsverden, vil man ikke
veere i stand til at lade den anden komme til udtryk og mede vedkommende med
forstaelse og dialog (op.cit.346-65). Méske forekommer dette banalt, men det
leegger ikke desto mindre op til en kraevende behandlingspraksis — og maske ude
af trit med evidensbaseret medicin — at udvise en sadan erkendelse af den anden,
af’klienten. Grundleggende er det denne forestilling, der ligger i lytning, som det
blev defineret tidligere, til forskel fra blot at here. Men hvilken kontekst (historie,
kultur) befinder lytning som en praksis i alternative behandlingsklinikker sig i?
Weiss og Lonnquist (2006:223) papeger, at mange alternative behandlinger
indebaerer mere samtale og fysisk beraring end en typisk konventionel leegekonsul-
tation. Endvidere understreger de, at der ofte er tale om en afslappet atmosfare
uden anvendelse af for megen fagspecifik jargon (ibid.). Som nevnt tidligere i
artiklen vaegter alternative behandlere generelt relationen til klienten hejt og bruger
som oftest langt mere tid, end tilfeldet er i det konventionelle sundhedssystem.
Disse forhold sikrer ikke, at der lyttes, men de er méaske med til at skabe et mere
optimalt rum for lytning. Hvis behandleren har tid, er der sterre mulighed for
at udvise en interesse for at lytte. Dette kan ske ved for eksempel i tonefaldet at
vise, at man forventer et svar, og med sit kropssprog at understrege vigtigheden
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af at fa svar. Hvis klienten opnér en tilfredsstillende fornemmelse af, at svaret
rent faktisk bliver brugt til noget, vil han eller hun med stor sandsynlighed fole
sig lyttet til.

Forskellige situationer i de alternative behandlingsklinikker har illustreret, at
en for klienten tilfredsstillende kommunikation, der resulterer i en fornemmelse
af, at der bliver lyttet, ikke kun handler om formulerede spergsmaél og returnering
af svar. Samtalen skal ogsa helst manifestere sig i efterfolgende praktiske hand-
linger. En sédan opfelgning forekommer at veere veesentlig for oplevelsen af at
blive lyttet til. Klienter med en sadan oplevelse havde erfaret, at behandleren
fulgte op pa dialogerne. Da eksempelvis Anita, som havde haft maveproblemer i
arevis, kontaktede en akupunkter, fik hun ud over en akupunkturbehandling, der
sigtede mod hendes specifikke problemer, ogsa forskellige kostrad til at styrke
behandlingen. Samtidig appellerede anbefalingen af forskellige rad til hendes
egen aktive indsats for at komme problemet til livs. At spise mere varm mad,
flere supper og mindre redt ked blev en @ndring i Anitas hverdag.

Om de alternative behandlingsrad udvider virkefeltet, eller rddene inkorpore-
res, kan der ikke svares entydigt pa. Men spergsmaélet abner for et mere grund-
leeggende filosofisk spergsmal om, hvorvidt det er ,,gyldigt* at opretholde en
distinktion mellem en levet krop (Merleau-Ponty) og en reguleret krop (Foucault).
Under alle omstendigheder har behandlingen fort til en @ndring af Anitas
hverdagsliv, og hun synes, at endringerne virker pa hendes maveproblemer.
Under de efterfolgende behandlinger bliver der fulgt op pé hendes erfaringer,
og savel behandleren som klienten har udvidet sit virkefelt i form af rade- og
erfaringsrum ved at lytte. Udsagnet ,,at lytte” gav forst mening — ikke kun for
mig som forsker, men tilsyneladende ogsa for brugerne af alternativ behandling
— da forskellige situationer og kommunikationer og konsekvenser af disse
manifesterede sig i praksis. Séledes var der ingen af de brugere, vi fulgte, der
begrundede deres forste opsegning af alternativ behandling med, at de veerdsatte
lytning. Lyttebetragtningerne havde mere ,,evaluerende* karakter, og lytning blev
fremhavet som en praksis, som bade behandlere og brugere anvendte og satte
pris pé i behandlingsprocessen.

Diskussion og konklusion: tre lytninger

For mig som forsker blev en tudehandling til en epoché, en anledning til
refleksion. Er den lytning, mine felelser var udtryk for eller méske arsag til,
metodisk relevant? I situationen var den helt sikkert ikke kritisk reflekterende.
Det var heller ikke en lytning, der demonstrerede fuldsteendig familiaritet med
feltet. Tveertimod forstod jeg ikke helt, hvad der foregik. At tude er sjeldent en
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metodestrategi, men pa afstand af tarerne har bestreebelsen varet at formidle
en fenomenologisk belysning af lytninger. ,,Lytninger er et empirisk begreb,
jeg efterrationaliserende har ladet beskrive en reekke handelser i alternative
behandlingsforleb. Da jeg startede med interviews og observationer pa alternative
behandlingsklinikker, forstod jeg det ,,at lytte” i commonsenseforstand som det,
at behandleren herte, hvad klienten sagde. Men efterhdnden, som lytning blev
bragt pa banen i flere og flere interviews og ydermere optradte som noget, klienter
selv gjorde og fremhevede som en virkning af behandlingsforlebet, var det ikke
et tilfredsstillende forskningsresultat blot at nevne det ,,at lytte” i en leengere
opremsning af elementer af behandlingen, brugerne var tilfredse med. Samtidig
blev lytning manifesteret pa varierende vis over en behandlingsproces. Herved
startede den fenomenologiske refleksion. I det felgende vil jeg diskutere, opsamle
og perspektivere disse refleksioner over tre former for lytning.

Lytning er med henvisning til litteraturen defineret ved at vaere en velovervejet
handling af den lyttende, som péa en accepterende og ikke-demmende made
skal veere naerverende og aktivt engageret i den, der lyttes til. Lyttehandlingen
indebaerer empati og forstaelse af den andens levede erfaringer i fortolkningen af
savel verbal som nonverbal kommunikation. Y derligere et element er fremkommet
i undersogelsen af brugeres erfaringer med alternative behandlingsformer. For
at den, der lyttes til, oplever lytning, skal den lyttende vere i stand til at udvise
og afstemme sin forstaeclse med ord og i praksis.

I analysen er lytning blevet identificeret ved, at behandleren har foretaget
sig noget aktivt med synlige eller pa andre mader merkbare konsekvenser for
klienten, der ved disse handlinger har oplevet at blive forstaet. Lytning i alternative
behandlingssituationer handler ikke kun om, at der heres noget, men ogsa om,
hvordan der bliver lyttet pa en sdidan made, at klienten bekreeftes i, at han eller
hun heres — og nok sa vasentligt: bliver taget alvorligt. Lytning i konsultationen
udmenter sig ved, at tid ikke opleves som en begransning, og ved ferdigheder i
form af for eksempel erfarne haender,* ,,leesning af klienten, evne til at demonstrere
viden om og foling med, hvad den anden kemper med og mod, samt at det, der
gores og skal gares, fremstilles ukompliceret og befinder sig pé et passende eller
overkommeligt niveau. Sddanne egenskaber ved lytning er udfoldet pa forskellig
vis og er i den optimale form samlet kendetegnet ved, at klientens ,,problem* —
hvad enten det er en helbredsmaessig lidelse eller et personligt udviklingsprojekt
— lokaliseres i en kontekst og ikke isoleret i et fysiologisk legeme.

Nar der har veeret tale om flere lytninger, skyldes det, at min analyseposition
har beveget sig ud over det brugerperspektiv, vi har faet adgang til gennem
dybdegédende interviews med brugere af alternativ behandling og deres dagbogs-
notater. Gennem observationer og meder med behandlere samt deres notater
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til os imellem behandlingerne af de interviewede brugere har vi set, hvorledes
behandlerne ogsa beskriver ensker om og opfordringer til klienterne om at lytte.
Klienterne opfordres ikke kun til at lytte til deres behandler, men ogsa til deres
krop. Dette indeberer en opmaerksomhed pa deres behandlinger ved at observere
og arbejde med forandringer (se ogsa Griinenberg n.d.). Samtidig blev jeg, som
naevnt, pa et tidspunkt i forskningsprocessen — ved en epoché — selv i stand til
at lytte.

I'sociologisk og antropologisk litteratur er der mange ord for det at blive opmaerk-
som pa noget — eller at noget bliver til Noget. For eksempel kan man flytte ,,blinde
pletter* (Niklas Luhmann) eller benytte sig af ,,aspektseende* (Johan Asplund),
af ,,sociologisk fantasi (C. Wright Mills) eller af ,,vendepunkter” (epiphanies,
Norman K. Denzin).’ I Husserls faanomenologi (se for eksempel Husserl 1999),
kan epoché referere til lignende opmaerksomhedsbestrabelser. Epoché kommer
som naevnt af graesk ,,holde tilbage*, og ifelge Husserl er det umiddelbare antagel-
ser, fordomme m.v., fenomenologen skal holde tilbage for i stedet at ga spergende
til verden. I overensstemmelse med artiklens faanomenologiske afsat valgte jeg
dette analytiske greb til belysning af, hvorledes min egen lytteproces blev sat
1 gang over for lytninger i alternative behandlingssituationer, jeg maske ellers
havde vaeret uopmaerksom pa.

Valget af Merleau-Pontys kropsfaenomenologiske perspektiv som ramme for
artiklens refleksioner er begrundet i hans sammentenkning af krop og ,,verden*
eller samfund, hvilket er i trdd med hensigterne bag vores forskningsprojekt om
kropslige oplevelser i alternative behandlinger. Merleau-Ponty pointerede, at
kroppen beaerer det sociale i sig, og at sansningens realitet skulle forbindes med
kulturelle og historiske analyser. Et kompliceret, epistemologisk spergsmal, som
ikke skal loses, men dog rejses, er, om det er relevant at tale om adskilte enheder,
der skal forbindes. Ved at dele analysen op i epoché, reduktion og hyperrefleksion
gar man uvilkérligt ind pa Merleau-Pontys preemis om en séddan opdeling. Jeg
vil forsvare opdelingen med, at analytiske greb generelt er kendetegnet ved
konstruktioner af distinktioner, som kan vare med til at gere en amorf masse
af informationer mindre kompleks og forhabentlig bibringe nye indsigter i et
feenomen. Det har séledes ogsa vearet intentionen her: at bruge lytning som et
»eksemplarisk fixpunkt™ (Bech 2013:104) til videre at karakterisere brugeres
positive erfaringer med alternative behandlingsforleb for endnu videre at bidrage
til en forstaelse af behandlingernes popularitet.

Lytninger er demonstreret i mgdet mellem klienter og alternative behandlere,
i klienters mode med nye kropslige udfordringer og i forskerens mede med sit
genstandsfelt. Det hyperrefleksive niveau, konteksten, kan passende udvides med
(undersogelser af) flere lytninger — hvor ,,blikket™ maske hidtil har haft forrang

59



som faenomenologisk kategori (se for eksempel Foucault 1975; Merleau-Ponty
1986:3511t.; Sartre 2007; Bech 2013). I behandlingssammenhange kunne det
vaere kropsfenomenologisk relevant at undersege, hvilke former for lytninger
kropskontakten mellem behandler og klient satter i spil. Eller hvorledes oplevel-
sen af tid spiller en rolle for henholdsvis klienter og behandlere. Den hidtidige
lytteforskning har fokuseret pa evner og feerdigheder i lytning, og i studier af lyt-
ning i behandlingssammenhange har opmarksomheden isar veret rettet mod
behandlerens perspektiv (Shipley 2010:133). En behandlercentreret forskning kunne
drage nytte af yderligere forskning i klienters oplevelser af at blive lyttet til.

Noter

Tak til Charlotte Baarts, Reinhard Stelter og Matilde Hoybye-Mortensen for samarbejde om-
kring undersegelsen, der har ligget til grund for denne artikel. For ekonomisk stette takkes
Videnscenter for Forskning i Alternativ Behandling (ViFAB) for en bevilling ved professor
Bo Jacobsen, Kebenhavns Universitets Forskningsgruppe vedrerende Alternativ Behandling
(KUFAB), samt Forskningsradet for Samfund og Erhverv (FSE). En tak skal ydermere rettes
til de 14 behandlere inden for akupunktur, zoneterapi og mindfulnessmeditation samt de 46
brugere, der indgik i undersegelsen. Endelig en tak til redaktererne og to anonyme referees
for konstruktive ideer og grundige kommentarer til en tidligere udgave af manuskriptet.

Generelt anvender jeg i artiklen termen brugere om folk, der opseger alternative behandlings-
former. Det skal ses i forlaengelse af den @ndrede medborgerstatus, der er fulgt med de senere
tiars udvikling inden for sundhedsomradet. Det offentliges, men isar ogsa markedets indflydel-
se pa og relationer til ,,brugere” har betydning for, at det ikke i alle behandlingsmaessige
sammenhaenge er deekkende at tale om patienter. Nar klienttermen ogsa optraeder 1 artiklen,
er det i klinikkerne og i evrigt de sammenhenge, hvor behandlerens perspektiv optraeder, idet
behandlerne foretrak og anvendte denne term.

Navnene pé interviewpersonerne er opdigtede for at sikre anonymisering.

For uddybning af, hvordan brugere af alternative behandlingsformer konstruerer behandlernes
ekspertise, se Pedersen & Baarts (2010).

Se ogsd om ,,breaching‘-strategier og ,,trouble-makers* (Schiermer 2013:34-37).

Sggeord: alternativ behandling, brugerperspektiv, praksis, kropzzsfaenomenologi,
Merleau-Ponty
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KOM NARMERE - LUGTEN | GALLERIET

ANETTE STENSLUND

Jeg er for meget af en fenomenolog til at holde af andet end faenomener,
jeg kan male med min egen alen (Barthes 2004 [1980]:45).

I oktober 2012, fa uger for dbningen af den forste udstilling nogensinde dedikeret
udelukkende til duft, medes kurator Chandler Burr og kunstkritiker Blake Gopnik
pa Museum of Art and Design i New York for at diskutere det forestaende show.
Her folger en parafrasering af Gopniks beskrivelse af madet:

Chandler Burr, journalist, forfatter og nu ogsa verdens forste kurator af
olfaktorisk kunst, tager en flaske frem og sprejter en smule af indholdet pa en
papirstrimmel. Han inviterer kunstkritikeren til at tage et snif. ,,Hvad siger du
til den?* Strimlen dufter af ,,parfume, eller maske sebe?*. Forkert svar. Burr
forteeller, at han dufter et fjernt strejf af rose, men ogsé metal og blod. Duften
hedder Eau de Protection, forklarer Burr, og det er et af de mest fascinerende
kunstvaerker, der nogensinde er kreeret. Duften blev designet som et portrat af
en kvinde, som er sa smuk, at der flyder roser i hendes arer. En mand stikker en
metalkniv i hendes hjerte, og dette er duften af hendes blod, der leber ned ad
knivbladet. Burr foreslar at tage endnu et snif. Okay, denne gang er rosen tydelig.
Men stadig intet metal — maske en snert af metallisk bitterhed, men helt sikkert
intet blod. Stadig hovedsageligt parfume. ,,Det er skert!“ insisterer Burr. ,,Hvis der
ikke er en alarmklokke, der ringer, nér du dufter til dette, sé har du et neurologisk
problem. Eller ogsa er du bare en uskolet duftfilister, lige sd uimodtagelig for
duftens nuancer som en parfumer kan vare det over for, lad os sige, forskellen
mellem syntetisk og analytisk kubisme* (Gopnik 2012, parafraseret).

Roser i arene?

Udstillingen ,,The Art of Scent” blev prasenteret fra november 2012 til februar
2013. Jeg besogte den selv i1 perioden, og uanset om den skildrede udveksling
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ovenfor har veret fort med et glimt i gjet eller ej, peger den pé en problemstilling,
jeg har opholdt mig ved siden hen: Hvad er i grunden duftoplevelser? Findes der
duftfilisteri? Og er ,,rose-blod-og-knivblad‘ en mere kvalificeret oplevelse af Eau
de Protection end for eksempel ,,parfume“oplevelsen er det?

Lad mig vere dben om mit personlige udgangspunkt: Min oplevelse lignede
filisterens. Da jeg besogte ,,The Art of Scent™, var der en medarranger, som venligt
introducerede mig for @rindet med en installation. Langs en vaeg var der anbragt
duftprever til dokumentation for en parfumes fem ,,skridt frem mod endelig
komposition. Hun (medarrangeren) trak et forste duftkort og rakte mig det. ,,Hvad
dufter du?* Min umiddelbare indskydelse var, precis som kunstkritikerens oven-
for, ,,parfume*, men jeg holdt inde og tog mig i stedet beteenkningstid. ,,Rose*
teenkte jeg sa, men det virkede pa den anden side for ligetil. ,,Liljer lod derfor
mit endelige bud. ,,Nah, det er rose®, korrigerede hun mig med et overbarende
og lettere misforngjet smil.

Enovervejelse, jeg siden hen har opholdt mig ved, er, om udstillingsmedarbejde-
ren overhovedet havde vearet interesseret i, hvad jeg duftede? Blev jeg i virkelig-
heden ikke snarere spurgt til, om jeg kunne dufte det? Det, som i duftens objekti-
verede bestemmelse, duftens label, der gor os 1 stand til at betegne og klassificere
duften ud fra kendskab til dens kulturelle reprasentation eller molekylaere kom-
position. Opgaven, jeg blev stillet, var siledes avanceret, for den fordrede kom-
petence i at haegte en specifik duftkvalitet pa begreb, hvilket indebarer en
omskabelse af ét oplevelsesmodus (duften for mig) til et andet (duftens det).
,»Rose“ var i dette tilfeelde det rette svar. Intet andet kunne geelde, hvilket vidner
om udstillingsmedarbejderens objektiverende tilgang til duft. Hun tillagde den
en absolut og autonom eksistens uathaengigt af personlige opfattelser. I dette til-
feelde var den objektive duft rose og ikke, som 1 mit eller kunstkritikerens forslag,
Hlilje* eller ,,parfume®. Den objektiverede duftbestemmelse holdes i den forstand
pa arms leengde fra en individuel eksistens og nese.

I denne artikel interesserer jeg mig for duftoplevelsen som eksistensfenomeno-
logisk forekomst. Det kommer ikke til at handle om duft som et meningsladet indtryk
eller udtryk. Hvad vi henter ud af lugt i form af konnotationer, og hvad vi legger
i lugt, nar vi for eksempel intenderet bruger den ekspressivt i udstillingsarbejde
sével som i en hverdagsastetisk selvgestaltning, falder uden for artiklens ramme.
Den eksistensfaenomenologiske tilgang, jeg vil udfolde, seger anderledes at na
til ,,tingen selv*. Den vil til ,,lugten selv®, og den vil neerme sig duftfenomenet
ved at forfolge duftens eksistentielle narveer som et ontologisk grundvilkar. Jeg
argumenterer for, at duft primaert opleves i et eksistentielt naerver. Duftens det,
den objektiverende dufthandtering, er forskellig fra en feenomenologisk duft, der
involverer den enkelte eksistens. Den eksistensfaenomenologiske duft kalder jeg
i det videre ogsa for ,,duft for nogen®.
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Duftudstillingen ,,The Art of Scent* tager jeg som anledning til at diskutere lug-
tens ontologi. En decideret anmeldelse er derfor ikke mit sigte, og nér jeg i det
naeste foretager nedslag i duftens univers, sker det udelukkende med interesse
for at skaerpe opmaerksomheden omkring ubelyste eller glemte aspekter af lugt
i al almindelighed snarere end med henblik péd en kritik (god som darlig) af
duftkuratoriske greb. Iscenesattelsen af duft pa ,,The Art of Scent™ kalder med
andre ord pé et feanomenologisk bidrag, der kan tjene til at skeerpe forstaelsen
for, hvad eksistensfaenomenologisk duft méatte vaere. Teoretisk hentes inspiration
primert fra Martin Heideggers fundamentalontologiske filosofi. Artiklen byder
pa kultursociologisk og antropologisk appliceret filosofi og forholder sig pa
den baggrund uortodokst til Heideggers mindre empiriske, og i hvert fald
ikke lugtempiriske, tilgang. Min hensigt med artiklen er at illustrere, hvordan
et feenomenologisk bidrag tjener som supplement til objektiverede dufthand-
teringer.

A stetik, duft og mellemsanselighed

Tre begrebsrelaterede specifikationer er nedvendige indledningsvist. De handler
om min reference til henholdsvis ,,&stetik®, ,,lugt” og ,,mellemsanselighed*.

I dagligdags tale refererer cestetik ofte til ,,det skenne®. Etymologisk kommer
@stetik imidlertid af det graeske aicOnoic (aisthésis), der i langt bredere forstand
henviser til sansning, perception og sansefornemmelse. AEstetik har altsa oprinde-
ligt ikke kun med det kunstneriske skenne at gere, men behaftes med bredere
hverdagslig erfaring, saledes som det ogsa vil ske 1 denne artikel.

Med fokus pa hverdagsastetik skal det derfor heller ikke eksklusivt handle om
»duft®, positivt konnoteret som vellugt. Der findes en begraenset vifte af begreber
til beskrivelse af den sansning, der sker ved hjelp af lugtesansen. Foruden duft
og lugt kan navnes buket, oder, aroma, dunst, stank, em og herm. De fleste af
disse gloser er enten negativt eller positivt ladet, og det er derfor vanskeligt at
finde en neutral dansk betegnelse for det olfaktoriske univers — ja, det skulle da
lige veere olfaktorisk (af latin olfactio, af olfacere, olere ,lugte og facere ,,gore).
De naestbedste udtryk vurderer jeg at finde i /ugt, for selv om lugt kan have en
negativ ladning, sé er lugt trods alt mere positivt end for eksempel ,,stank* og
mindre positivt end ,,duft”. Jeg veksler mellem ordene for adspredelsens skyld
og uden intention om at foretage positive eller negative ladninger. Livet bade
stinker og dufter, og hvornar det gor hvad, athaenger af det enkelte menneske og
den kulturtilvante naese (Herz 2007:32; Classen 1992:199).

Endelig skal det understreges, at jeg betragter lugt som en sanselig kvalitet i
samspil med andre sanselige kvaliteter. For eksempel er menneskets to kemiske
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sanser, lugte- og smagssansen, sé tet forbundne, at det ofte er sveart at adskille
dem. Hold dig for naesen, nér du spiser eller drikker, og du vil erfare, hvad der er
smag uden lugtesans. Adskillelsen af sanser virker altsa i mange sammenhange
kunstig. Ikke engang den femdelte sansetaksonomi, som vi i vestlige samfund
opererer med, er naturgiven. Det var Aristoteles, som fandt pa femdelingen, fordi
han enskede at afstemme menneskets mikrokosmos til en makrokosmisk orden
med fem elementer (vand, jord, ild, luft — og med alkymien quinta essentia)
(Classen 1993:2). Men netop fordi Aristoteles bemarkede sansernes samspil,
foreslog han ogsa, at der fandtes en sjette sans (koiné aisthesis eller pa latin sensus
communis) (Howes 2009:17). At tale om fem sanser er en gaengs made at opdele
vores sanseliv pd, men det hindrer ikke, at man i andre sammenhange kan tale
om kun to eller maske hele 11 sanser. Antropologiske studier beretter om, at der
for eksempel opereres med to sanser hos hausafolket i det nordlige Nigeria, seks
sanser hos cashinahuastammen i Peru og fem ikke med Vesten korresponderende
sanser blandt javanesere i Indonesien (op.cit.2). Abenlyst udfordrer disse studier
det konventionelle femdelte sensorium, og pa den baggrund virker det i princippet
kunstigt at dreje en sanselig undersggelse som den aktuelle ind i en enkeltsanselig
analytisk forstdelsesramme. Man kan med andre ord ikke kun tale om lugt.

Frem for at gore et stort nummer ud af afgraensningen af lugtfenomener fra
andre sansefeenomener skal jeg derfor tilstrabe at imedekomme aspekter, der
oftest udger sanselige samspil. Det oplevede liv er, med et begreb hentet fra
antropolog David Howes (2006), intersensorielt — fordansket kunne man kalde
det mellemsanseligt. Lugt har imidlertid varet en forbigaet sans, hvilket har
faet kunsthistoriker Jim Drobnick til at argumentere for nedvendigheden af en
midlertidig ,,olfaktocentrisme®, sdledes at lugt i aestetiske studier bliver dagsorden-
settende pa linje med andre sanser (Drobnick 2006). Med et eksplicit fokus pa
lugt markerer jeg derfor en bevidst indlemmelse af olfaktoriske dimensioner i
det estetiske studie. Jeg soger med andre ord at udvikle en ,,olfaktorisk astetik*,
hvilket er min betegnelse for en mellemsanselighed, der ikke forglemmer, men
snarere vedrerer og inkluderer olfaktorisk sansning.

Forklaret duft

Der findes dufte, mennesker ikke er i stand til bevidst at registrere, men som
alligevel nermest suger betydning til sig. Til den slags dufte herer eksempelvis
genetisk bestemte kropsdufte. Hvert menneske har sin helt egen duft, unik pa
linje med et fingeraftryk. Vores kropslugte er pavirket af stofskifte, fordejelse,
sygdomme og ségar af humer (Hayden 1980; Fyrand 1997). Lugtens kemiske tegn
gar oftest menneskets naese forbi, men lader sig til gengeeld registrere af kunstige
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naeser (analyser med gaskromatografi og massespektrometri) eller hundenzaser.
Eksempelvis anvendes treenede hunde til bade kreeftscreening (Willis et al. 2004)
og forskellige former for kriminalitetsbekaempelse (Macrakis 2008). Feromoner
er en anden slags luftbdrne kemiske signaler, som kroppe ,,aflser og afstemmer
sig i forhold til uden om vores bevidsthed (Brennan 2004:69; Vroon 1997).

Men ud over at veere et kemisk tegn er lugt ogsa et kulturelt tegn, der fungerer
pa sdvel et bevidst som et ikke-bevidst plan. Séledes kender man i seerdeleshed
inden for markedsfering til fordele ved at bruge duftbranding i kampen om at
vinde potentielle keberes opmarksomhed — uden at de bemarker det. Effektiv
markedsfering har en alsidig sanselig appel, og duftindustrien er p& den baggrund
blevet et milliardforetagende. For eksempel indikerer test af parfumerede og
uparfumerede sko, at kunder kvalitets- og prisestimerer duftende sko hgjere end
ikke-parfumerede sko (Lindstrem 2005:111). Lugt ever uomtvisteligt en ekstra-
ordinzr indvirkning pd menneskers stemningsleje (herunder kebetrang), og fysiolo-
giske forklaringer peger pa, at det er lugtesansens meget direkte forbindelse til
det limbiske system — det center i hjernen, der influerer folelser og hukommelse —
der er en del af &rsagen til lugtens kraftige indflydelse pa menneskers folelsesliv
(Herz 2007:3; Stoddart 1992:37).

Ogsé duft, vi mere bevidst forholder os til, kan fungere som eksplanandum
ladet med meningsfulde budskaber. Sociologer og antropologer er eminente til at
foretage meningsafsegende analyser af det sociale liv —ogsa af det liv, der lugter!
»losense[...] is to make sense.” Sddan indleder sociologerne Waskul og Vannini
(2008:53) deres undersagelse af de sociale budskaber, som lugt bibringer. Det er
klart, at olfaktorisk sansning er en uadskillelig del af det sociale liv. Som Georg
Simmel skrev: ,,Det sociale spergsmal er [...] et nesesporgsmal* (Simmel 1992:
734). Simmel havde gje for, hvorledes lugt var indrulleret i moralske spergsmal, og
han iagttog, hvordan sociale antipatier og sympatier 1 antisemitiske rerelser blev
reguleret med reference til lugt, hvor fremmede, foragtede eller moralsk fordemte
mennesker blev stigmatiseret som lugtende (op.cit.733). Simmel havde desuden
oje (og naese) for, at dufte bruges til selvgestaltning pa linje med beklaedning og
anden @stetiseret udsmykning. Vi fjerner nogle former for dufte og tilsatter andre
for at signalere, hvem vi gerne vil vaere. Duft som ,,impression management® er
ogsa vel belyst i andre sociologiske og antropologiske studier (se blandt andet
Largey & Watson 1972; Low 2006; Waskul & Vannini 2008). Flere interessante
Peirce-inspirerede studier har desuden undersggt lugt som tegn, det vil sige som
et perceptionsindhold, der tiltvinger sig fortolkning (se blandt andet Gell 1977;
Krogstad 1989; Katz 1996). Disse olfaktoriske kulturstudier viser, hvorledes
lugt som et objektivt defineret substantiv er indlejret i et semiotisk indeksikalt
kulturelt system.
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I denne artikel interesserer jeg mig mindre for duftens betydning og mere for
dens eksistentielle ontologiske fundament. Analysen haver sig, til forskel fra
betydningsorienterede forklaringsmodeller, saledes ikke over faenomenoplevelsen,
saddan som den viser sig for den enkelte. I forseget pa at satte forklaringer i
parentes far den aktuelle fenomenologiske analyse en na@rmest impressionistisk
karakter. Artiklen vil , til lugten selv*‘. Den vil neermere olfaktorisk astetik, saidan
som den opleves for den enkelte eksistens.

Noget i luften, der begraenset begribes

,» The Art of Scent™ méa betragtes som et kaerkomment initiativ til at spreenge graen-
serne for museumsudstillingers oftest primaert visuelle @stetik. Udstillingen bed pa
en smuk minimalistisk oplevelse, hvor duft dog ikke uproblematisk syntes adskilt
fra visuel, auditiv og haptisk astetik — en gvrig astetik, der normalt akkompag-
nerer parfumeduft i form af flakoners materialitet, tyngde og kunstnerisk svungne
former, indpakningsaesker i alskens afarter og reklamekampagner med farver,
billeder, lyd og symbolik. Alt dette var udeladt. Duftenes uhandgribelige, usynlige,
lydlese og blot for nasen perciperbare stoflighed blev sdledes modigt forsagt
udstillet inden for rammerne af en arkitektonisk hvid kubus. Modigt, vil jeg
mene, med tanke pa, hvordan ,,the white cube® inden for kunsthistorien har veret
kritiseret for sin sterile og ikke mindst duftlese kulisse, der traditionelt har tjent til
at romme udstillingsmiljoet for al anden end visuel @stetik (Celant 1996; Drobnick
2002). Det er mit indtryk, at man pa ,,The Art of Scent* havde forsegt at udstille
dufte ,,i sig selv* og pa egne premisser, men udviskningen af andre sanselige
indtryk i kombination med et tekstmateriale endte maske i virkeligheden med at
»overdeve duftene. Igen: Jeg er ingen kritisk anmelder, men nedvendigheden
af en kritisk fenomenologisk refleksion traenger sig pa.

I et stort bart rum blev 12 parfumer spredt fra hver sin fontaene indbygget i
vaeggen. Ved siden af hver duftfontene blev der kastet sma tekster pa vaeggen
ved hjalp af en projektor. Teksten forsvandt og kom igen med jevne mellemrum
— en raffineret visuel detalje, der bidrog til at understrege duftens flygtighed.
Teksterne bestod af flere slags informationer: Kemisk fagterminologi oplyste om
for eksempel atyl vanillin, aldehyd, dihidromyrcenol, kumarin og @tylmaltol ofte
naevnt 1 kombination med kunstlitterare stilarter som romantisme, modernisme,
abstrakt kunst, realisme og hyperrealisme. Her et eksempel fra parfumer Ernest
Beaux’ Chanel N° 5:

Beaux, en eksemplarisk modernist, opbyggede en traditionel fransk blomstret
duft, derefter bred han med den tradition ved at svebe den i [...] aldehyder (Burr
2012).
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Duftenes semiotiske indeksikalitet var tydeligt preesenteret. For eksempel kunne
man lase om Aromatics Elixir (1971), at den var ,,fyldt op med skygger og orna-
mentering*, Untitled (2010) derimod var ,,grov og ra“, og sa var der den mere
poetiske af slagsen, hvor Osmanthe Yunnan (2006) blev udlagt som et olfaktorisk
bud pé ,,den diafane lyskvalitet [...] blotlagt for ornamenter og excesser, der
spreder sig som lys* (Burr 2012). Tekstbeskrivelserne illustrerer det komplekse
abstraktionsniveau, som olfaktorisk @stetik kan héndteres pa kulturelt. Det er
der intet odigst i, men udstillingens abstraktionsniveau illustrerer til gengeld,
at semiotisk fortolkende tilgange til olfaktorisk aestetik naturligvis ikke kan sta
alene. Det uddyber jeg nedenfor.

Abstrakt - og dog sa begraenset?

Som det olfaktoriske geni Grenouille, hovedfiguren i Patrick Siiskinds roman
Parfume, minder os om, er der et tydeligt misforhold mellem verdens lugtmaessige
rigdom og sprogets armod. Saledes besvares Grenouille for eksempel over brugen
af et sé forenklet begreb som ,,reg*, der skal begribe ,,et lugtmenster ssmmensat af
hundrede enkelte dufte, som forvandle[s] hvert minut, ja hvert sekund og blande[s]
til nye enheder* (Stiskind 2005:26). Lugt byder p& mere, end ord kan begribe.
,,Mit sprogs granser er ikke min verdens granser,* skriver Howes (2006:162),
og lugt er et enestaende eksempel pa livets ekstralingvistiske kvaliteter.
Kategoriseringer af fanomener—in casu lugt—,,forstyrrer mere simple oplevel-
ser (Schmitz 1968:33). Ord tilretter med andre ord meget let vores lugtoplevelser,
hvilket ofte sker reduktivt, fordi enhver forstdende udlegning af duft giver et
praj om, hvad vi olfaktorisk skal afsege. ,,Kan du dufte det?** Konfronteret med
duften af for eksempel Eau de Protection dufter kunstkritikeren uden detailviden
»blot* parfume, men far han siden hen et praj om, at han i duften kan hente
blod, roser og metal, pabegynder en ny duftoplevelse, hvor duften afseges for
saddanne spor. Og resultatet: ,,Okay, denne gang er rosen tydelig. Men stadig
ingen metal — maske en snert af bitterhed.” I en sadan afleesning af duft rettes
opmarksomheden langsomt ind, og man forstar at hente dybere budskaber ud af
duften snif efter snif. P4 ,, The Art of Scent* havde man saledes valgt at prasentere
objektiveret duft — duft, der var blevet kunstperiodisk og kemisk ,,fordejet” frem
for at blive prasenteret pa en méde, som tillod den enkelte museumsgest forst
at gore sig egne oplevelser. Betingelsen for, at et objektivt kriterium for lugt kan
opretholdes, mé naturligvis vere, at lugten eksisterer uathangigt af eksistensen
og vice versa. Séledes forudseattes en subjekt-objekt-dikotomi, som, minder
Heidegger om, fejlagtigt er blevet gjort til det ontologiske afsat for al moderne
vestlig videnskabelig bedrift (Heidegger 1972:15-27). Det er nedvendigt at fa
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Heideggers ontologiske skel mellem vulgerontologi og fundamentalontologi pa
plads, inden jeg i naste afsnit tager fat om den faanomenologiske lugt.

Lugtens fundamentalontologiske tingslige veeren

Vulgarontologien er ifelge Heidegger et fejlantaget ontologisk udgangspunkt
— heraf det vulgeere — og forholdet, der problematiseres, handler om, at det er en
abstraktion at kategorisere faanomener pa afstand fra resten af den verden, de indgar
1. Kategoriserende udlaegninger er objektiveringer, der behandler fanomener som
veerende for en veeren. Der findes altsd en mere grundlaggende ontologi end den,
vi almindeligvis regner for at veere grundleggende — heraf udtrykket fundamen-
talontologi, som Heidegger kalder sin filosofi (Heidegger 1972:13). Lad mig
applicere denne grundtanke pé lugtfenomenet. Lugtens vaerende er alle former for
kulturspecifikke gaengse lugtbestemmelser (molekylere, kunst- og genrebevidste
udlagninger er eksempler). Det vil sige lugtkonventioner, der ovenfor ogsé er
omtalt som lugtens det. Lugtens verende er imidlertid ikke sammenfaldende med
dens veeren. Séledes er der ontologisk differens mellem lugtens varen og dens
vaerende. Lugtfeenomenologien, som jeg her er i feerd med at udvikle, interesserer
sig forst og fremmest for lugtens varen. I fokus stér en tenkning af selve det
vilkar, at lugt overhovedet er, og af, hvordan lugt er som en veren-i-verden, hvilket
vil sige uadskillelig fra omverdenen. Lugtens det, dens varende, er ganske vist
interessant at belyse ud fra en kultursociologisk eller antropologisk optik, hvor
lugtens indlejring i kulturelle betydningssystemer kan iagttages. Men saddanne
studier handler om lugt pd ontisk niveau, det vil sige et niveau, der bestemmer,
udpeger eller méler lugt som veerende udtryk for dette eller hint. Objektiverede
bestemmelser af lugt pastempler sa at sige lugt en etiket og leegger saledes afstand
til lugtfaenomenet i dets kompleksitet. ,,Hug en hael og klip en ta“ — nok lader lugt
sig etikettere, men spergsmalet er, om skoen (og etiketten) passer?

I det folgende behandles lugt som en ,,ting. Den er ingen ting i dagligdags
moderne forstand, men den er en ting i Heideggers forstand. Heidegger gor en
vaesentlig pointe ud af at skelne mellem ting og objekter. Hvor ting star ,,selv-
steendigt™ som noget i sig selv (Selbststand er ,tingene i sig selv®), er objekter
bestemt ved deres placering over for os (Gegenstand) (Heidegger 1954:59). Objek-
tet er altsé det, der bliver genstand for refleksion, og som vi sgger at forholde os
til i meningsfulde termer. I forhold til lugt er lugtobjektet det samme som et lugt-
veerende (jf. lugtens det). Lugt som ,,ting* er til gengeeld, hvad jeg ogsa kalder for
lugt for nogen. At objektivere lugt kraever en abstrakt tilgang til lugt. Problemet
opstar, nar denne abstraktion bliver den mest naturlige. I sddanne tilfeelde kan vi
ikke leengere se kunstigheden i det kunstige greb, og den mest umiddelbare made
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at opleve den, i dette tilfzelde, olfaktoriske verden pa forglemmes. Med denne
overvejelse bevager jeg mig videre til en undersogelse af det fanomenologiske
fundament for olfaktoriske oplevelser.

Veeren er ikke tilstedeveerelse

Ambitigse sékaldt ,,rige” museumsudstillinger ensker ofte med et @stetisk virke at
ramme besggende. De vil berere og vedrere i kraft af deres presenceeffekt (Arnold
& Soderqvist 2011; Soderqvist, Bencard & Mordhorst 2009; Mordhorst 2009). Det
presencebegreb, der her refereres til, er hentet fra Hans-Ulrich Gumbrecht, som
igen udarbejder begrebet med reference til Heideggers vaerensanalyse (Gumbrecht
2004a:66). Gumbrechts presenceanalyse tjener til at bringe mennesket tilbage
i kontakt med tingene selv (op.cit.46,56), og derfor skal jeg i dette afsnit se
narmere pa presencebegrebets potentialer for ogsa at nerme sig lugtfaenomenet.
Lad mig pa forhand afslere, at disse potentialer skal vise sig ikke at vaere uden
begrensninger, hvilket derfor forer til en begrebsjustering, der skal hjelpe med til
at komme narmere lugten i galleriet. Men forst et tilbageblik pa presencebegrebets
angivelige fundament.

For bestemmelsen af veerensspergsmaélet retter Heidegger opmaerksomhed mod
to begreber fra antikken: ovcia (ousia) og apovaia (parousia), der pa tysk betyder
»Anwesenheit” (Heidegger 1972:25). P4 dansk kan Anwesenheit oversattes til
tilstedevceerelse eller neerveerelse. Ousia er afledt af verbet einai (at vare) og
betyder ,,veeren i forstaelsen ,,det, der er, som regel i betydningen ,,ejendom®,
fordi ,,det, der er* altid er der for nogen. Prefikset ,,para* kan betyde ,,ved*, ,,ved
siden af* eller ,,hos®, og parousia kan saledes oversattes til ,,ved-veren* eller
,»hos-veeren* (Liddell-Scott-Jones Lexicon). Det er imidlertid ikke helt ligegyldigt,
om man valger den ene eller den anden oversattelse, for det, der er ved siden af
vaeren, er jo ikke lige sd meget en del af vaeren, som det, der er sos veren.

Christian Rud Skov har i sin danske oversattelse af Heideggers Sein und Zeit
korrekt oversat Anwesenheit til nerverelse. ,,Det verende bliver grebet i sin
vaeren som ‘nervaerelse’, skriver han (Heidegger 2007:45). Pa engelsk glider
LHhervaerelsen” imidlertid let ud af sproget, fordi tilstedevaerelse og naervarelse
falder sammen og bliver til ,,presence®. Gumbrecht henviser netop til presence i
sine engelske tekster, men fastholder ogsa presencebegrebet i sine tyske udgivel-
ser, idet han anvender ordet ,,Prasenz* (Gumbrecht 2004b:201). Dette har konse-
kvenser og sker pa bekostning af neervearet, hvilket jeg her skal vise.

Presence er afledt af det latinske verbum prae-esse (prae = ,,foran®, ,,esse” =, at
vaere) og betyder det, der er ,,foran os, inden for rekkevidde og handgribeligt for
vores kroppe* (Gumbrecht 2004a:17). Presence (fremover kaldet tilstedevarelse)
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og Anwesenheit (nerverelse) kommer med tiden til at betyde nogenlunde det
samme, men det er veerd at vaere opmaerksom pa begrebernes forskellige etymolo-
gier, for heri ligger grunden til den forvanskning af narvarelsesbegrebet, jeg
mener, der sker, nar det oversat til tilstedeverelse ikke laengere i samme omfang
involverer en menneskelig eksistens (faanomenet for nogen), men i stedet lader
feenomenet std ved siden af eller over for eksistensen. Det tilstedevarende bliver
en ved-vaeren — et objekt, der har mistet sin tingslighed i Heideggers forstand,
og séledes er det graden af eksistensinvolvering, der bliver sat pa spil, nér de to
begreber bruges synonymt.

Gumbrecht setter tilstedevarelsesbegrebet op som idealtypisk kontrast til et
meningsbegreb og yder herved et vigtigt epistemologisk bidrag i pApegningen af, at
feenomener udger mere end mening (se Stenslund 2012). Tilstedevaerelsesbegrebet
kan imidlertid bruges til at papege, at lugt er andet og mere end reprasentation.
Med dets ekstralingvistiske sensibilitet muligger begrebet, at der kan rettes
opmarksomhed mod netop lugt, der bare er. Begrebets berigende pamindelse
til trods synes den analytiske optik fortsat ufuldkommen, for lugt er ikke blot
til stede eller mere grundleggende og med Graham Harmans ord: veren er ikke
tilstedevaerelse™ (2007:1, min fremhavelse). Seges lugten tilnermet, fordres
en rettelse i forhold til forstaelsen af Heideggers eksistentielle veerensbegreb.
Jeg foretager derfor en justering med argumentation for lugtens narvearelse
nedenfor.

Mere end til stede

»Alle afstande 1 tid og sted skrumper ind.* Sadan starter Heidegger sit essay om
tingen (1954:167). Problematiseringen handler som udgangspunkt netop om
feenomenets tilstedevaerelse — en afstandsdebat, der, som vist, fortsattes den dag
i dag blandt andet med Gumbrechts tilstedevarelsesbegreb. Men lad mig med
Heidegger minde om problemets egentlige kerne:

Den febrilske afskaffelse af alle afstande bringer ingen naerhed; for naerhed bestar
ikke af afstandes korthed. Hvad der er teet pé os, nar det gaelder afstand [...], kan
forblive langt vaek, og hvad der synes uoverskueligt langt veek, nar det geelder
afstand, kan veere teet pa. Kort afstand er ikke i sig selv neerhed, og stor afstand
er ikke fjernhed (ibid., min oversettelse).

P& museet kan man som regel komme teet pa ting. Det er i hvert fald oftest
onsket bade fra kuratorers og beseogendes side. Kun montrer og afskaermning
hist og her skaber distance. En simpel praeventiv foranstaltning, der skal veerne
om tingenes uskadthed. Det er i denne fysiske og rumlige sammenhang, at man
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inden for museologien er begyndt at interessere sig for tilstedeverelsesbegrebet
(se fx Mordhorst 2009). Nok er der ikke altid adgang til tingene pé sa teet hold,
at de kan reres, men nerhed i form af fysisk distance synes alligevel at vaere en
mindre forhindring for museumsoplevelsen. Som Heidegger papeger, kan man sta
nok sa tet uden at fole sig neer, og man kan fole sig neer pa afstand. Den museale
udfordring ligger derfor, vil jeg havde, snarere i oplevelsen af nerver.

Lugtfeenomenet kan hjelpe med at tydeliggere, hvad der er pa spil i forhold
til tilstedeveaerelsens utilstrackkelighed. Lugt er nemlig til stede overalt i form
af lugtmolekyler, og i denne materielle form kommer lugten taet pé os. Ikke
blot omgiver den os, den treenger med hver eneste inddnding ligefrem ind i os:
ind i nasen, ned gennem svelget, forbi strubehovedet til bronkier og lunger.
Men uanset hvor tet vi kommer i fysisk kontakt med lugt, kan den stadig
undvige vores opmarksomhed. Pa ,,The Art of Scent* treengte dufte sig fysisk
pa (som tilstedevaerende), men alligevel oplevede jeg at opholde mig mere
ved tekstmaterialet om duften, end jeg dvalede ved duften selv. At dufte er
tilstedevaerende, er derfor ingen garanti for, at de viser sig i deres nervear. Det
samme gelder i princippet for andre astetiske faenomener; vi kan vaere omgivet
af stgj uden at studse over det eller lede efter brillerne, mens de sidder i panden.
Med reference til Joseph Albers skelner den tyske filosof Gernot Bohme mellem
faktuelle og aktuelle fakta forstdet som henholdsvis realitet og virkelighed (Bohme
2001:25). Til faktuelle fakta herer genstande (objekter) og deres objektive
bestemmelighed. Faktuelt kan lugt bestemmes som tilstedeveerende molekyler
eller kulturelle tegn, men aktuelt former lugt sig ogsa affektivt for den enkelte
eksistens, og denne virkelighed er ikke nedvendigvis i overensstemmelse med
den objektive lugt. Jeg skal derfor afslutningsvis illustrere, at eksistensen, nar
det kommer til en fenomenologisk analyse, altid vil vaere en del af fanomenet
selv. Som folge heraf anskueliggores naerverelsen som uomgangeligt moment
i @stetiske oplevelser, herunder lugtoplevelser. Lugt stdr nemlig aldrig i sin
umiddelbarhed over for os (prae-esse), men viser sig snarere at inkludere den
menneskelige eksistens.

Lugt naer veaeren

Objektivt kan lugt bestemmes og males — sddan da, for selv inden for naturviden-
skaben bestar olfaktorisk sansning af en del ubekendte forhold. Olfaktorisk
anatomi er for eksempel ikke ens hos alle mennesker. Hverken antallet af
aktive receptorer, der opfanger signaler om duft fra miljeet, tykkelsen af det
slimhindelag, der beskytter dem, eller de neurale forbindelser til hjernen er ens
for alle (Keller et al. 2007). Om vi derfor reelt lugter det samme, nér vi lugter
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til, hvad der objektivt bestemmes som samme lugt, vides ikke med sikkerhed.
Trods alt synes det dog lettere at bestemme objektiv lugt end faenomenologisk
lugt, for eksistensen, hvorpé nasen rent faktisk heegter sig fast, over afgerende
indflydelse pa lugtoplevelsen. Oplevelsen pavirkes for eksempel af vores stem-
ning, erfaringshorisont og forventninger. Lugtassociationers virke er séledes et
ejendommeligt fenomen, hvor for eksempel et enkelt snif af en genkendelig
lugt kan sende os direkte tilbage i tid og sted — en slags olfaktorisk tidsrejse,
der bestemmes af individuelle biografier, og som derfor har forskellige afsat og
destinationer. Marcel Proust har vundet berammelse for sit eksempel pa dette
mémoire involuntaire. Her var det aromaen fra en enkelt beskeden petit madeleine-
kage, der dyppet i te fik en barndomsscene til at rejse sig fra koppen (Proust
1913:27-51). Til test kebte jeg en dag en hel pose af de muslingeformede kager,
men personligt rokkede de mig ikke en millimeter ud af stedet. I Heideggers
hermeneutisk-faanomenologiske udlaegning af eksistensens omverdensoplevelse
finder jeg et bud p4, hvorledes eksistensen altid medtenkes i det naervaerende
feenomen. Denne klassiske faenomenologiske taeenkning, vil jeg mene, kan fortsat
yde et essentielt fundament for nyere feenomenologi, og som det vil fremgé, kan
den ogsa yde et vigtigt bidrag til studiet af olfaktorisk astetik. Lad mig derfor
skitsere, hvad omverdensanalysen handler om.

Nar mennesker gor sig erfaringer med noget, er det ifelge Heidegger ikke
sanselige indtryk, der nadvendigvis rammer os forst. For eksempel vil jeg ikke
nedvendigvis, nar jeg steder pé ting i mine omgivelser, forholde mig til deres
lugt. Snarere erfarer jeg omverdenen umiddelbart som en helhedserfaring uden
at dechifrere farve, form, lugt, lyd osv. Ydermere er helhedserfaringen altid
meningsbaret og star siledes ikke i et antitetisk forhold til menneskets intuitivt
hermeneutiske veremade. Det mest primere oplevelsesmodus overhovedet er
at opleve fenomener som noget (Heidegger 1972:149, 1982:93, 1987:71). Det
betyder, at fenomener relateres hermeneutisk intuitivt til ens egen eksistens
(op.cit.117). ,,Betydningsfuldhedens som* er et ganske umiddelbart og ufortenkt
oplevelsesmodus, der udspringer af menneskets kulturelle erfaringshorisont.
Afgerende for oplevelsen er derfor, #ivem der oplever. Heidegger illustrerer med
reference til oplevelsen af en talerstol:

[I] auditoriet ser jeg talerstolen. [...] Hvad ser ‘jeg’? Brune overflader, der retvinklet
skaerer hinanden? Nej, jeg ser noget andet. En kasse med en mindre kasse stillet
ovenpa? Overhovedet ikke, jeg ser talerstolen, som jeg skal tale fra. [De studerende]
ser talerstolen, hvorfra der tales til dem [...]. I den rene oplevelse ligger der ingen
funderingssammenheng, [...] som om jeg forst sa brune, krydsende overflader,
der siden hen gjorde det ud for at veere en kasse, sa skrivebord, sa akademisk
talerstol og kateder. Som om jeg kunne klabe det katederagtige pa kassen, som
var det en etiket. Alt dette er darlig, misforstaet fortolkning. En drejning veek fra
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den rene oplevelse. Jeg ser talerstolen med ét slag (op.cit.71, min fremhavning
og oversattelse).

Farstehandsoplevelser af ting er eksistens- og situationsathengige, og de nedbry-
des derfor aldrig i mindre dele, for helheden har ramt os hver iseer. Og oplevelsen
rammer os ikke ens. Jeg oplever talerstolen i lyset af min rettethed. Du oplever den
fra din. Eksemplet illustrerer fanomenoplevelsers partikularitet, men hermed ikke
sagt, at alle oplevelser er komplet subjektive. Nér det kommer til lugtoplevelser,
har antropologiske studier tydeligt vist disses kulturelle og sociale forankring.
Forskellige kulturer relaterer forskelligt til eestetiske faenomener og tilskriver dem
ogsé forskellig veerdi (Bourdieu 1984; Howes 1991; Classen 1993; Howes 2003;
Elberfeld 2003). Naturligvis har parfumeindustrien stor interesse i at identificere
sociale gruppers lugtpraferencer og ogsa i at pejle individuelle lugtoplevelser i
ens retninger, séledes at dufte kan sikres bredest appel og afs@tning. Ved hjelp
af ovrig astetisk ledsagelse er det ikke et umuligt projekt, men som ovenfor
vist, er der stadig si betragtelig stor varians blandt olfaktoriske erfaringer, at
en systematiseret operationalisering ma formodes at vaere et ufuldendt projekt.
Lugtoplevelser forbliver partikulaere og kan derfor blot delvist styres. I tilfaelde,
hvor mennesker har en nogenlunde ens kulturel referenceramme, vil der naturligvis
vere storre sammenfald. Bdde Heidegger og hans studerende oplever i eksemplet
ovenfor samme ting som kateder. Heidegger oplever ,katederet-hvorfra-san-
skal-tale*, og de studerende oplever , katederet-hvorfra-der-tales-til-dem. Men
anderledes havde det vaeret (for nu at fastholde Heideggers eget eksempel), hvis
en senegaleser var hentet ind i auditoriet:

Hvad han [...] ville se, er svert at sige. Maske noget, der har at gare med magi?
Eller noget, bag hvilket man kunne finde ly for pile og stenkast? Eller hvad der er
mest sandsynligt: Han [...] ville blot se [...] et ‘noget’, som ganske enkelt findes?
(Heidegger 1987:72, min oversattelse).

Selv hvis man ingen erfaring har med et givet feenomen, vil man stadig forstdende
udlegge det som noget. Senegaleserens oplevelse ligger langt fra Heideggers
og de studerendes, men fenomenet er stadig behaftet med betydning som
,hoget-med-magi“, et ,ly-for-pile” eller ,blot-et-noget“. Eksemplet skal ikke
leeses som udtryk for, at jo sterre brugserfaring man har, jo mindre vil man
notere sig faenomenets astetiske detalje. Sddan kunne det umiddelbart fejlleses,
men med betoning af feenomenets kulturatheengighed ma det medtankes, at
katederfeenomenet er taget ud af en specifik kulturel kontekst, nemlig en moderne
vestlig undervisningssituation, hvor katederets astetiske kvalitet (for eksempel
dets farve — eller lugt!) har en underordnet betydning i forhold til dets funktion
(undervisningen). Havde katederet pa Heideggers tid staet i Senegal, ville andre
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af dets dimensioner maske have veret relevante for tingsoplevelsen. Heideggers
og senegaleserens oplevelser er grundforskellige, og her ligger den centrale
pointe, der kan bruges i lugtanalysen. For Heidegger pointerer, at hans egen
hejst individuelle oplevelse ikke mé leegges til grund for en almen verensanalyse.
Heideggers version er med andre ord ikke mere sand end senegaleserens.
Katederets katederhed er ikke dets veesen, ligesom rosenduftens rosenhed ikke
er det. Det er netop almengyldiggerelsen af detailviden (geeldende blot for nogen),
der uheldigt kommer til at fastholde lugtfeenomener i bestemmelser pé afstand
fra eksistensen — vulgarontologisk som et varende. At katederbestemmelsen
ikke er universel, viser senegaleserens ,,ly-eller-noget-oplevelse*. Senegaleserens
oplevelse er ikke-vestlig, men den er jo langtfra kulturles. Oplevelsen er netop
kulturel: Den er ,,noget™ for vores senegalesiske ven og ,,kateder* for Heidegger.
Skal noget almengyldigt derfor kunne siges om feenomenet, ma det gelde for
savel senegaleseren, de studerende, Heidegger selv — og laeseren af dette tidsskrift
samand. Det almengyldige, der star tilbage ifelge Heidegger, er derfor blot
feenomenets ,,som, for nogen*, hvilket vil sige fanomenets betydningsfuldhed,
sadan som det er for den enkelte eksistens. Pé linje hermed opleves duft som
noget for nogen.

Duft dufter i en verden, der verdner

Nér jeg ovenfor har gjort klart, at lugt lugter for nogen, er pointen ikke, at
lugterfaring er rent subjektiv. En Heidegger-inspireret analyse, som den her
er praesenteret, reekker ud over en skelnen mellem subjekt og objekt. Duft star
ikke over for subjekter som et tilstedevaerende. Nej, duft forefindes fundamen-
talontologisk som en del af eksistensen og vice versa. Dette er, hvad der ligger
i Anwesenheit-begrebet, som jeg her har oversat til naerverelse pa dansk. I en
fundamental dufterfaring ,,gar vi op* i duften. Vi absorberes i lugt. Vi befinder
os, med et begreb hentet fra den tyske filosof Hermann Schmitz, med lugten i
et ,,uspaltet forhold“ (Schmitz 2012:249), hvor det ikke l&ngere giver mening
at adskille lugten fra os selv. Det er her, lugt rigtigt vedrerer og kommer nér.
Nervaret vidner om, at vi i oplevelsen af olfaktoriske faenomener er en del af dem
selv. Vi svinger med dem. Uden direkte reference til lugt formulerer Heidegger
det séledes:

I denne oplevelse, i denne henlevelse i, ligger der noget af mig: Det gar ud over
mit jeg og svinger med [...]. Kun i det pagaldende jegs medsvingning oplever det
sit omverdenslige, hvor det verdner. Og hvor og nar det verdner for mig, er jeg
pa en eller anden made fuldsteendigt med (Heidegger 1987:73).
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Vi har altid hver iszer del i lugten, og lugten har del i os, og det bliver ngjagtigt i
denne medsvingning med vores omgivelser, at vi er allermest involveret i verden
—og, vil jeg gerne tilfeje, involveret i lugten. Hinsides subjekt-objekt-distinktioner
kan eksistensen i en fanomenologisk analyse ikke adskilles fra en olfaktorisk
verden, og derfor ,,verdner” det. Det verdner i den verden, som vi er i og en del
af. Dér, hvor livet leves i uadskillelighed med omverdenen. Mere vedrerende
og nervarende kan det vel darligt blive? ,,.Duft og ,,lugt* optraeder pa dansk
bade som substantiver og som verber, men i den Heidegger-inspirerede analyse
er pointen, at duft og lugt som substantiver kan traeede ud af sig selv i aktivitet
som verber. Det sker, nar de bliver nervaerende og gar i ét med eksistensen, og
saledes lugter lugt, og dufter duft allermest umiddelbart.

For at vende tilbage til den indledningsvise anekdote om duftfilisteri er filiste-
rens (min eller kunstkritikerens) oplevelse faanomenologisk betragtet lige s meget
en del af parfumeduften, som connoisseurens er det. Objektivt tog vi fejl af
rosenduften, som senegaleseren tog fejl af katederet, men faenomenologisk havde
vi ret, ligesom senegaleseren havde ret. Med inspiration segt hos Heidegger kan
den ene partikulaere oplevelse ikke udkonkurrere den anden, og pa den baggrund
mener jeg at finde et demokratisk epistemologisk projekt i fanomenologien.
Parfumerer, kemiske analysander og andre trenede naeser dufter noter af blod,
rose og metal i en parfume med et sadant (objektivt) indhold. Selvfolgelig gor
de det. Men hvordan lugt lugter faktuelt, forteller intet om, hvordan den lugter
aktuelt. Pa linje med, at katederets katederhed ikke er dets vaesen, er rosenduftens
vaesen heller ikke rosen. Lugten er eksistensathangig, og det er lugten af noget
for nogen, der bliver dens vasen — og ,,noget” holdes dbent og ubestemt i1 en
Heidegger-inspireret fanomenologisk analyse som denne.

Potentialer for faenomenologisk udstillingsarbejde

,»The Art of Scent™ kan som navnt betragtes som et ambitigst forseg pa at frisaet-
te parfumeduften fra en ellers konteksttynget astetisk virkelighed. Ud fra min
feenomenologiske vurdering medvirkede tekstmaterialet imidlertid til reduktivt
at udstille duftenes objektiverede og betydningsladede sider. Meget handlede om
at identificere olfaktorisk komposition eller budskab, men hvor var felelserne,
kuldegysningerne, erindringerne og de partikuleere associationer? Med andre
ord, hvor var alt det, der udger menneskets verden, den verden, der primart
leves og sekundeert indeksikaliseres? Kort for, jeg gjorde mit exit, stodte jeg pa
en gastebog. Den var et fund faanomenologisk betragtet, for frem fra dens sider
dansede den flerdimensionerede olfaktoriske @stetik, som udstillingen ellers
havde veret tomt for. Der var tegninger fra besegende, der gav lugten form. Der
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var historier om parfumer, der fremkaldte partikulaere minder, og der var udtryk
for afsky og veemmelse savel som fryd — alt sammen dimensioner, der herer
lugten til. Gaestebogen indeholdt et fenomenologisk oplevet liv. Antropolog
Brian Moeran problematiserer netop det forhold, at det hidtil har vist sig umuligt
for savel antropologer som duftleveranderer at beskeeftige sig med lugten selv
uden at lene sig op ad symbolsprog, kommunikativt meningsindhold og visuel
farverigdom (Moeran 2007:166). Men hvad er da lugten ,.i sig selv*, hvis ikke
det er den lugt, der opleves faenomenologisk umiddelbart i simpel uadskillelighed
fra sin omverden?

I stedet for at sege lugtens objektive bestemmelse kunne man veelge at sporge
til lugtens ,,hvordan for nogen®, og det er, hvad denne artikel har gjort forseg
pa ved hjelp af en faenomenologisk astetisk tilgang. Der er ikke nedvendigvis
¢t konsistent budskab i parfume eller i dufte mere generelt, og vigtigere endnu
er parfume og lugt ikke blot sprog, men kan netop reekke ud over sproget til en
levet helhed (Gell 2006:405). Som Susan Sontag udtrykker det (her suppleret
med min olfaktorisk estetiske betoning i klammer):

Et [olfaktorisk] kunstvaerk oplevet som et [olfaktorisk] kunstvaerk er en oplevelse,
ikke et udsagn eller et svar pa et spargsmal. [Olfaktorisk] kunst er ikke kun om
noget, det er noget. Et [olfaktorisk] kunstverk er en ting i verden, ikke bare en
tekst eller en kommentar til verden (Sontag 2001:21).

I denne artikel har jeg vist, at olfaktorisk @stetik involverer det enkelte menneske.
Lugt er primeert ,,noget for nogen®, og forst siden hen kan det vise sig nyttigt at
ga til systematiseringer af lugtfaenomener for abstraktionens og repraesentationens
skyld. Men objektiveret lugt vedbliver at vaere en sekundaerform ved olfaktorisk
astetik, 1 hvert fald i en Heidegger-inspireret fenomenologisk analyse. Feenomeno-
logisk lugt kan aldrig bestemmes universelt. Centralt star med andre ord ikke
sporgsmél om lugtoplevelsers korrekthed, for fenomenologisk lugt kan aldrig
udlaegges usandt. Mit @rinde har vaeret at pege pé det i fenomenologisk forstand
mest fundamentale aspekt ved lugtfenomener. Der findes andre aspekter, og jeg
gor ikke krav pa fuldstendighed. Snarere appellerer jeg til, at antropologisk og
sociologisk forskning fremover vil have mod pé at undersege nye, supplerende
og alternative mader at forholde sig til duftstudier pa. Der kan tilfgjes stadig nye
facetter til begribelsen af det liv, der udfolder sig olfaktorisk aestetisk.

Hvad er formalet med museumsudstillinger? Der er uden tvivl mange, og
udstillinger skal ikke ngdvendigvis kunne det samme. Et potentiale ved mange
udstillinger er imidlertid, at de kan tilbyde besogende en mulighed for at traeede
tilbage fra en kulturel dagligdag. De kan give beseggende plads til at dvaele ved
omstendigheder i deres kulturelle faerden, som de i deres dagligdag ikke tenker
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over — lugtomstandigheder inklusive. [ artiklen har jeg udviklet et fenomenologisk
perspektiv, der sgger at begribe, hvorledes lugt opleves allermest fundamentalt.
Der er ikke rigtige og forkerte méder at inddrage duft i udstillinger pa, men der
er mindre og mere faenomenologiske mader at gore det pa. Overvejelser kunne
derfor gores i forhold til at give besggende fornemmelser for oversete aspek-
ter ved lugt. De aspekter, faanomenologien peger pa, er demokratiske 1 den for-
stand, at de frem for at sege abstraktion og objektiv betydning appellerer til
den enkelte og giver en fornemmelse af, at lugtoplevelser er en integreret del
af vores verden. Pa ,,The Art of Scent” lugtede jeg virkelig parfume, inden jeg
fandt frem til roser, diafane elementer, hyperrealisme m.m. Andre gaester, det
gav gaestebogen i hvert fald udtryk for, blev syge, og andre igen lod sig forfere
figurativt — de tegnede i hvert fald i bogen — eller lod sig fortabe i minder. Det
var deres lugtoplevelser. Lugten for hver og én. Reelt kan lugt objektiveres. I
rosenduften er der for eksempel ingen lilje, men det udelukker ikke, at vi rent
faktisk oplever den som lilje eller andet. Af lugt kan man altsa objektivt tage
fejl, men feenomenologisk have ret. Saledes arter olfaktorisk @stetik sig i sin
multifacetterede faanomenologiske kompleksitet.!

Note

1. Stor tak til Thomas Séderqvist og Inge Kryger Pedersen for vejledning. Tak til kolleger ved
Medicinsk Museion, herunder navnlig Adam Bencard for gennemlasning og gode rad. En serlig
stor tak ogsa til Mikkel Bille for kompetent og grundig feedback og til anonyme reviewere. Tak
til Rasmus Sevelsted og Kirsten Jungersen for grasskkyndige anvisninger og til Allan Kester
for gennemlasning. Endelig en tak til Martin Lindhardt og redaktionen for dette tidsskrift.
Artiklen er en del af min ph.d.-afthandling, finansieret af Novo Nordisk Foundation, Center
for Basic Metabolic Research, section for Science Communication.
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OM KROPSBEVIDSTHED OG
BEVAGELSESFORNEMMELSER

En faenomenologisk beskrivelse af danseres bevaegelsesekspertise

SUSANNE RAVN

Personer, der danser, dyrker idret, kampkunst eller lignende fysiske aktiviteter,
har brugt tid pa at leere bestemte bevegelsesferdigheder for at kunne deltage i
aktiviteten. Der er sdledes perioder undervejs i treeningen, hvor man som udgver
bakser med at leere de nye beveagelser, og andre faser, hvor man finjusterer og
retter bevaegelserne til for at fa feerdighederne til at fungere optimalt, nar musikken
spiller, eller kampen skal vindes. I en fenomenologisk beskrivelse af, hvad det
vil sige at leere en bevagelsesfardighed, har filosoffen Drew Leder fremhavet,
hvorledes kroppen gér fra at vaere i fokus til at kunne vere fravaerende for
udegverens bevidsthed, nar feerdigheden mestres (Leder 1990:171f.). Det kraever
eksempelvis en stor del af den enkeltes opmarksomhed at fa kropsdelene til at
bevege sig rigtigt i forhold til hinanden, nar man larer at svemme. Men nar
man forst har lert at svemme, kan man med sine svemmefaerdigheder kaste sig
ud og vere med i legen i swimmingpoolen, svemme om kap eller tage sig en
dukkert for at kele af. Hvor man ferst var rettet mod kroppen, sa er man nu med
de inkorporerede faerdigheder rettet mod verden (ibid.). Feerdigheden er blevet til
en form for tavs viden og udger en del af det repertoire af bevaegelsesmuligheder,
den enkelte herefter kan agere med i forskellige sammenhange.

Leder beskeftiger sig forst og fremmest med den tavse viden, almindelige
mennesker treekker pa i hverdagslivet. Han kommer ikke ind pé, hvordan kroppen
for bevagelseseksperter som eksempelvis eliteidraetsudevere og dansere kan
vare nervarende eller fraverende for opmerksomheden, nar de under den
daglige treening arbejder med at finjustere deres beveagelsesferdigheder. En
feenomenologisk analyse af den sublime mestring, der kendetegner ekspertise,
finder man til gengald hos Hubert Dreyfus (2002, 2013; se ogsa Dreyfus &
Dreyfus 2000). Ifelge Dreyfus kan den gradvise mestring af bestemte aktiviteter
sasom at spille skak, kere bil eller spille tennis anskues som en proces, hvor
udeveren bliver stadig bedre til at inkludere kontekstuelt betingede justeringer i
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udferelsen af feerdigheden. Udviklingen fra begynder til ekspert er for Dreyfus
kendetegnet ved, at bade udforelse, valg og eventuel ssammensatning af de feerdig-
heder, der skal anvendes i en given situation, i stigende grad foregar intuitivt og
kropsligt funderet. Eksperten agerer altsa ikke ,,blot* med sin tavse viden, men er
karakteriseret ved at veere uden distance til situationen og fuldsteendig fordybet
i sin praksis (Dreyfus 2013). Det, der skal geres, bliver uden videre gjort. Det
er saledes ikke blot kroppen, men enhver form for refleksion i forhold til egen
praksisferdighed, der er fravaerende fra ekspertens bevidsthed.

Dreyfus’ beskrivelse af mestring og fuldsteendig fordybelse er pA mange mader
problematisk. Det er for eksempel en anelse uklart, hvornar vi egentlig har at
gore med en ekspert. De eksempler, han traekker ind, raekker saledes fra den
gode fodboldspillers ageren pa banen over bilkersel til social inklusion (ibid.).
Endvidere gor hans insisteren pé, at ekspertise ma vere kendetegnet ved fuld-
steendig fordybelse, det vanskeligt at forklare, hvad eksperten kan gere for at blive
endnu bedre. Som balletdanseren og filosoffen Barbara Montero (2010, 2013)
har papeget, ma beveagelseseksperter sdsom elitesportsfolk og professionelle
dansere nedvendigvis arbejde med en form for refleksiv opmarksomhed, bade
nar de treener og prasterer. Hvordan skulle de ellers vaere i stand til at teenke
narmere over, hvorledes de fortsat kan forbedre deres kunnen og praestationer
(Montero 2010). Montero fremhaver endvidere, hvorledes hun selv som danser
nedvendigvis har mattet veere opmaerksom pa, hvordan hendes partner bevagede
sig, for at kunne justere sine egne bevagelser, saledes at de faktisk modtes det
rigtige sted pa scenen (Montero 2013). Denne opmerksomhed handler om noget
helt andet end at finde ud af at beveege fodderne og armene rigtigt (som man ger,
nir man eksempelvis lerer sig koreograferede bevagelsesmonstre). Men der
er ikke desto mindre stadig tale om en form for refleksiv opmaerksomhed, der
udger en del af danserens udfoldelse af sin ekspertise. Andre studier peger pa,
at forskellige former for bevagelsesekspertise fortsat udvikles via den kropslige
interaktion med andre. Det er eksempelvis tilfeeldet, nar den erfarne letvagtsroer
sidder koblet sammen med den mindre erfarne roer i en doublesculler (Lund, Ravn
& Christensen 2012), eller nar capoeiramesteren i interaktion med eleven laerer
sin kunnen fra sig (Downey 2008). I disse tilfeelde er udviklingen af bevagelses-
ekspertise via interaktionen ikke noget, der ,,bare sker”. Udviklingen inkluderer
en form for kropslig opmarksomhed, der er betinget af den aktuelle interaktion.
Som antropologen og capoiraudgveren Greg Downey (2008) har papeget, bliver
den bevaegelsesmassige vejledning synlig og relevant for mesteren, nar han er i
den aktuelle interaktion med udeveren.

Nér ferdigheder er lart, kan kroppen som navnt vere fraverende for den
bevidste opmarksomhed, som det er tilfeeldet med de faerdigheder, der betinger
vores hverdagsliv (Leder 1990). Men nar det handler om bevagelseseksperter som
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eliteidreetsudevere og dansere, synes kroppen, til trods for at feerdigheder beher-
skes og kan fungerer som tavs, praktisk viden, alligevel at vaere narverende for
udevernes bevidsthed. Og som navnt kan interaktion med andre ogsa spille en
central rolle for den fortsatte udvikling af udeverens ,,bevaegelseskunnen®. Med
afsaet 1 to empiriske undersogelser af dans seger jeg i denne artikel at belyse,
hvordan danserne anvender en sarlig kropsbevidsthed og bevaegelsesfornemmelse
i deres fortsatte arbejde med at udvikle ferdigheder. Den ene undersogelse
omhandler professionelle dansere, der arbejder med beveagelsesteknikker forbun-
det med henholdsvis klassisk ballet og moderne dans.! Denne undersagelse
danner her udgangspunkt for en fenomenologisk analyse af, hvorledes kroppens
fysikalitet pa en serlig made kan vaere naervarende for dansernes bevidsthed, nér
de danser. Den anden undersegelse omhandler pardans, n&rmere betegnet argen-
tinsk tango og sportsdans. Disse danseformer handler pa hver sin made om at fa
beveagelserne til at fungere, som om det er en samlet organisme med fire ben,
der danser til musikken. Partnerens bevagelser har séledes helt grundlaeggende
betydning for sports- og tangodansernes bevagelsesfornemmelse. For at forsta,
hvad der er pa ferde, tager min analyse af pardans derfor udgangspunkt i
selve interaktionsprocessen og i de fzllesheder, hvor bevagelse og perception
udfoldes. Jeg traekker i den forbindelse pa forskellige fenomenologiske studier,
der udfordrer forestillinger om, at bevagelse og perception kan analyseres med
udgangspunkt i det enkelte kropssubjekt.

Faenomenologi, krop og bevidsthed

Fenomenologi er i udgangspunktet en filosofisk virksomhed. Ifolge biologen og
filosoffen Francisco Varela er fenomenologi ,,en speciel type refleksion over eller
antagelse om vores evne til at veere bevidste* (Varela 1996:336, min overszattelse).
Maurice Merleau-Ponty papeger i sit forord til The Phenomenology of Perception
(Merleau-Ponty 1962), at det er ambitionen via den fenomenologiske beskrivelse
at lade refleksionen ,,efterligne* bevidsthedens prarefleksive liv, vel vidende at
dette er et umuligt projekt, og at man aldrig vil na nogen endelig indsigt. Vi vil
aldrig kunne veere forud for, placere os ved siden af eller komme bagom vores
vaeren-i-verden, men vi kan i en fortsat proces soge at beskrive, hvordan denne
vaeren er indvaevet i et verdensforhold. I forleengelse af Varela og Merleau-Ponty
pointerer Shaun Gallagher og Dan Zahavi (2008), at det er den fenomenologiske
ambition at beskrive bevidsthedens strukturer. De understreger i den sammenhaeng,
at fenomenologi sigter mod at redegere for den subjektive oplevelse, hvilket er
noget ganske andet end at veere optaget af den subjektive redegerelse for oplevelse
(op.cit.19).
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I den konkrete analyse af, hvorledes dansere kan opleve og vere bevidste om
deres egen kropslighed og beveagelser, traekker jeg iser pa Dorothée Legrand
(2007a, 2007b, 2010) og Hanne De Jaeghers (De Jaegher & Paolo 2007; Fuchs
& De Jaegher 2009) beskrivelser af henholdsvis selvbevidsthed og interaktion.
Legrand (2007a, 2010) har argumenteret for, at kroppens fysikalitet nedvendigvis
ma veere nervarende for vores bevidsthed pa andre mader end den refleksive og
objektrettede dimension, der gor sig geeldende, nar man pa en eller anden made
forholder sig til kroppen. I den objektrettede dimension kan kroppen vere helt i
fokus for opmaerksomheden, sidan som det er tilfaeldet, nar man laerer sig en ny
beveagelsesferdighed. Men kroppen kan ogsa vare mere marginalt naerverende
(Gallagher 2005:27). Det sidste synes at vere tilfeeldet i Monteros beskrivelse
af, hvordan hun justerer sine bevegelser i forhold til, hvor hendes dansepartner
er pa scenen. Hun mé her have en marginal del af sin opmerksomhed rettet
mod den kinastetiske fornemmelse af sine egne dansebevagelser (for eksempel
trinenes lengde), saledes at partnerarbejdet kan lykkes. I den sammenhaeng
synes der at vaere tale om en refleksiv opmaerksomhed. Men som Legrand har
papeget, kan kroppens fysikalitet ogsa veere narvaerende for bevidstheden som
en fornemmelse — en méde at vere i bevaegelsen pa — uden at der er tale om et
refleksivt foretagende.

I analysen af pardans treekker jeg pa artikler af De Jaegher og diverse medfor-
fattere (De Jaegher & Di Paolo 2007; Fuchs & De Jaegher 2009), hvori det
argumenteres, at den gensidige koordination af bevagelse ma forstds som
grundleeggende for vores bevagelsesmonstre og faerdigheder. Hvor Leder
(1990) og Dreyfus (2013) primart fokuserer pa det enkelte kropssubjekt i
deres beskrivelser af henholdsvis inkorporering af faerdigheder og udfoldelse af
ekspertise, plaederer De Jaegher og hendes medforfattere for, at inkorporeringen
af ferdigheder helt grundleeggende forlaber som en gensidig betinget proces. De
bevaegelsesfornemmelser, der er forbundet med udferelsen af ferdigheder, mé
med andre ord forst og fremmest forstés i forhold til de ,,bevagelsesfzllesheder,
som kropssubjektet har vaeret og aktuelt er en del af. Perceptionsprocessen raekker
i den forstand ud over det enkelte kropssubjekt.

Empiri og metode

Som nevnt er artiklen baseret pa to tidligere undersogelser af dans. Jeg fulgte i
forbindelse med en undersogelse af kropsbevidsthed 13 professionelle dansere i
Kebenhavn, Wien, London, Bruxelles og Amsterdam i 17 maneder i 2004-2006
(se Ravn 2009). Disse dansere arbejder med forskellige bevagelsesteknikker
forbundet med den klassiske ballet og/eller kombinationer af teknikker forbundet

88



med moderne dans. I det andet studie, der her udger det empiriske grundlag for at
analysere og beskrive interaktion og bevagelsesfaerdigheder, interviewede jeg i
juni 2011 fem mandlige tangodansere med tilknytning til tangomiljeet i Odense.
Alle fem er erfarne tangodansere, der bruger en stor del af deres fritid pa at deltage
i workshops og milongaer (det vil sige steder eller begivenheder, hvor der danses
tango) bade lokalt, rundtomkring i Danmark og i udlandet. Endvidere observerede
og interviewede jeg i perioden september til november 2010 to af Danmarks
internationale toppar — henholdsvis Bjern Bitsch og Ashley Williamson, der i
2013 vandt deres fjerde verdensmesterskab i 10 danse, og Michelle Abildtrup og
Martino Zanibellato, som i 2013 vandt verdensmesterskabet for professionelle i
de fem latinamerikanske danse.>

I den feenomenologiske bestrebelse pa at afsege forskellige former for
kropsbevidsthed og bevegelsesfornemmelse er forstepersonsperspektivet en
uomgangelig premis. Det er sdledes vasentligt at forholde sig til, hvordan
dansernes forskellige erfaringer kan forstas i et forstepersonsperspektiv, og
hvordan erfaringerne kan give tilgang til at beskrive og diskutere de mulige
bevidsthedsformer, der er indveavet i dansernes subjektive bevagelseserfaringer.
Det har i den sammenhaeng veret vasentligt for designet af undersggelserne, at
danserne repraesenterer en variation af danseteknikker og former for pardans,
idet netop diversiteten muligger en afsggning af bevidsthedsformer, der gor sig
geeldende pé tveers af dansepraksisser.

Jeg har selv i mange ar danset bade ballet, tango og forskellige former for moder-
ne dans.? I forbindelse med feltarbejdet har jeg deltaget i treening og workshops
med de dansere, der arbejder med moderne danseteknikker, og jeg har ved flere
lejligheder danset med de fem tangodansere til forskellige milongaer. Jeg har
dermed kunnet anvende mine egne oplevelser (mit forstepersonsperspektiv) af
dansernes bevaegelsespraksisser i forbindelse med bade generering, bearbejdning
og analyse af empirien (Legrand & Ravn 2009). Samtidig har min deltagelse i
den aktuelle dansepraksis konstant tvunget mig til at vaere opmarksom pa de
ord og metaforer, som de forskellige dansere bruger til at beskrive deres praksis.
I efterfolgende interviews og uformelle samtaler har jeg saledes kunnet bruge
dansernes egne ord. Og samtidig har jeg, nar jeg forsegte at fa dem til at beskrive
og uddybe erfaringer, kunnet treekke pa mine egne konkrete erfaringer.*

Professionelle danseres kropsbevidsthed

Som danseforskeren Susan Foster (1992:237) har fremhevet, skaber den enkelte
danser via sin dansetreening en krop, der bade kan forstas i forhold til et bestemt
@stetisk ideal og som en konkret fornemmet krop. Foster understreger saledes, at
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den daglige praksis handler om mere end at mestre en bestemt bevagelsesmade
forbundet med den aktuelle dansegenre og teknik. I trdd hermed praciserer antropo-
logen Caroline Potter (2008) i et studie af en danseuddannelse, at danseeleverne
i den daglige praksis preeges i retning af en sarlig kropslig fornemmelse og sans-
ning af bevagelser. Det er den sanseligt fornemmede krop, der er i fokus for
de folgende beskrivelser af, hvordan professionelle dansere arbejder med deres
kropsbevidsthed. Jeg traekker i den sammenhang pa observationer og interviews
med fire balletdansere og to dansere (Martin og Funmi), som arbejder med
teknikker inden for moderne dans. De fire balletdansere har individuelle forskelle
i den méde, de arbejder med deres teknik pa. Jeg har dog valgt at preesentere deres
beskrivelser med et blik for, hvad der er falles for balletteknikken og dermed kan
betragtes som falles beveegelseserfaringer for disse fire dansere. Martin og Funmi
eksemplificerer pa hver sin vis, at moderne dans er et paraplybegreb, der spaender
over et veeld af bevagelsesteknikker og mader at kombinere disse teknikker
pa. Den enkelte danser vil derfor typisk arbejde med individuelt og eklektisk
sammensatte bevagelsesteknikker og traekke péd sine bevagelseserfaringer pa
forskellig made.

De fire balletdansere er ansat pa Den Kongelige Ballet i Kebenhavn. Den dag-
lige morgentraening foregar i sale, hvor der er spejle pé flere veegge, og ballet-
danserne bruger ofte spejlene til at korrigere deres beveagelser i forhold til deres
idealbillede af den perfekte balletdanser. Det handler, som en af danserne beskriver
det, om ,,at vaere en ren danser.’ De understreger dog alle, at det er ngdvendigt
for dem ogsa at arbejde med en fornemmelse ,,indefra” kroppen. En anden af
balletdanserne udtrykker det saledes: ,,[M]en du kan ikke kun sta og kigge pa
dig selv, du skal ogsé samtidig fornemme og pa den made vide, hvad du laver.
Du kan ikke tillade dig kun at arbejde fra din kropsfornemmelse eller kun fra
spejlbilledet.” De betoner endvidere alle fire, at balletteknikken skal fungere som
»second nature®, der bedst kan sammenlignes med en stemme, som kommer fra
kroppen selv. I den sammenhang taler danserne specielt om at ,,veere placeret
(rigtigt), hvilket henviser til, hvordan hofte og overkrop er balanceret i forhold
til den udadroterede benstilling. En af dem forklarer: ,,Kropsbevidsthed handler
om den fornemmelse, du far ved at gare det om og om igen. Det betyder, at du
simpelthen kan marke, hvis du er twistet i forhold til din hofte. Til sidst sa bliver
det second nature — altsa, det bliver en del af dig.*

Derudover beskriver danserne, hvordan forskellige stilarter inden for den
klassiske ballet er forbundet med en bestemt musikalsk fornemmelse af bevagel-
serne. En af dem preeciserer: ,,Hvis bevagelsesfornemmelsen er rigtig, sa refererer
den til den her slags hukommelse i kropsfornemmelsen — ligesom i sprog, som nar
man pa dansk kan here, at det ikke hedder en tog, men ef tog.* For balletdanserne
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er fornemmelsen af at vaere placeret og fornemmelsen af bevagelsens musikalitet
ikke noget, de tjekker ved bestemte lejligheder eller pa bestemte tidspunkter i
treeningen. Sadanne fornemmelser herer med til deres her og nu-oplevelse af
bevegelsen. Fornemmelserne er dog ikke i direkte fokus for deres bevidsthed,
men er snarere nervarende for den pd mere perifer vis.

For mange af de dansere, der arbejder med beveagelsesteknikker forbundet
med moderne dans, er den logik, de kan finde i kroppens anatomi og fysiologi,
fundamental for deres bevagelsesteknik. Kroppens egen logik kan eksempelvis
handle om, hvordan leddene fungerer, og hvordan kropslemmer kan sattes i
bevegelse ved at arbejde med forskellige spaendinger og afspandinger i forhold
til tyngdekraftens virkning. Martin er uddannet danser fra Amsterdam School of
New Dance og deltager i improvisationsbaserede og koreograferede forestillinger.®
Han beskriver sin teknik som helt athengig af at arbejde ud fra en fornemmelse
af tyngden i kropslemmerne. Da jeg beder ham beskrive sin teknik narmere,
forklarer han blandt andet:

Jeg forstar det sddan, at der er en fase, hvor bevagelsen mé vere aktiv, og jeg ma
bruge en vis form for anstrengelse for at igangsette og udfore den bevaegelse. Men
nér jeg har sat det hele i bevegelse, sa behover jeg ikke leengere at kontrollere det,
fordi det alligevel sker i og med, at tyngdekraften og centrifugalkraefter pavirker
min krop [...] Vagt er forbundet med tyngdekraftens virkning og simple fysiske
love, som alt sammen er noget, der eksisterer ud over mig selv. Jeg kan faktisk
give slip pd meget ansvar [for beveegelsen] og dermed sette min bevidsthed fri,
séledes at jeg kan rette min opmaerksomhed mod perceptionen i stedet for at
kontrollere en bestemt bevagelse.

Han tilfejer pa et andet tidspunkt i lebet af interviewet: ,,For mit vedkommende,
for min krop, sé er fornemmelse af tyngde det allervigtigste.“ Han fortsaetter med
at forklare, hvordan han bruger spendinger og afspandinger i forhold til tyngde-
kraftens virkning til at skabe et varieret momentum for bevagelsens forleb og til
at arbejde bevaegelsesmassigt med sine relationer til rummet og de andre dansere
i improvisationen. Martin understreger, at fornemmelsen af tyngde giver ham en
tilgang til at kunne lytte til kroppen, for han via bevacgelse ,,siger noget* med sin
krop i den aktuelle improvisationssammenhaeng. Han forklarer videre, at denne
fornemmelse ogsa er relateret til en fornemmelse af at veere til stede i sin krop.
Hyvis han i forbindelse med den improvisationsbaserede forestilling foler, at han
mangler denne fornemmelse af tyngde, valger han typisk at forlade scenen for
at arbejde med udvalgte opvarmnings- eller basisbevagelser. Nar han har fundet
fornemmelsen af tyngde i kroppen, kan han vende tilbage til scenen og deltage
igen. Som det er tilfeeldet med balletdansernes fornemmelse af placering og
musikalitet, er Martins fornemmelse af tyngde narverende for hans oplevelse,
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nar han deltager i den improvisationsbaserede forestilling. Det kan forstis som
en ngdvendig baggrundsfornemmelse, han ma have for at kunne danse godt. [ og
med at fornemmelsen af tyngde fungerer i periferien af hans bevidsthed, kan han
have sin opmaerksomhed rettet mod noget andet, nemlig improvisationen, som
den aktuelt foregar med de andre og i forhold til publikums respons.

Funmi er oprindelig fra Nigeria og beskriver sin danseerfaring som funderet i
et miks af moderne dans og traditionel afrikansk dans. Hun kom til England som
25-arig og begyndte pa det tidspunkt at traene forskellige moderne danseteknikker.
Hun har efterfolgende turneret med et kompagni med et repertoire af afrikanske
danse. Da jeg fulgte hende, var hun tilknyttet et kendt engelsk kompagni og deltog
i forestillinger, hvis bevagelsesrepertoire ligger inden for moderne dans. Funmi
arbejder i lighed med Martin bevidst med fornemmelsen af kroppens tyngde i
sin tilgang til bevagelsen. Hun arbejder dog med en ganske anden logik og for-
nemmelse end den, Martin beskriver. Hun fokuserer pa, hvordan veegtskiftet i
hendes fodder kan sende et energiflow gennem kroppen, og hvordan hun kan
kontrollere dette flow via stabile punkter eller centre i kroppen. Hun beskriver
sin bevaegelsesteknik saledes:

Alle de afrikanske danseformer, jeg har erfaring med, involverer kroppens center,
og hvordan fadderne [i beveegelsen mod underlaget] forbindes med kroppens
center. Sa nar jeg gar i gang med en danseteknik eller beveagelse, som jeg ikke
er vant til, kigger jeg forst efter det: Hvordan pavirker feddernes aktion [mod
underlaget] kroppens center? Nar jeg forst ved, hvordan det virker, bruger jeg det
som indgangsvinkel til den teknik.

Pa et andet tidspunkt i interviewet specificerer hun:

Det er sadan, at ... du skubber ned i gulvet og veek fra gulvet, og du kan pa
den made kanalisere energi gennem kroppen ... du skaber stabile punkter inde
i kroppen eller centre inde i kroppen, som forbliveriro ... energien gar igennem
[disse centre]. Og resten af kroppen ... de andre dele af kroppen, som er lase ...
de vil nu bevasge sig pa baggrund af et momentum [omkring disse centre]. Du
bevager dem ikke bevidst. Hvis du far placeret dine centre rigtigt, vil de [andre
dele af kroppen] bevacge sig i den rigtige retning.

Og endelig forklarer hun, hvordan denne tilgang til at fornemme bevaegelser har
givet hende en del udfordringer, da hun skulle leere de koreografier, som hun
aktuelt danser:

Nar du arbejder med afrikanske danse, starter du bevegelsen fra din kontakt med
foden mod gulvet — og i disse moderne dansestykker er telling nummer et nogle
gange en handbevagelse,” og den bevaegelse har ikke noget at gore med gulvet.
Jeg kunne ikke finde dansens bevegelsesmotiv. Jeg kunne ikke forsta, hvad det
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var for noget, der holdt alle disse bevaegelser sammen. Jeg kunne ikke finde det.
Sa jeg blev ved med at falde — jeg mistede balancen.

Martin, Funmi og de fire kongelige balletdansere bevager sig meget forskelligt
som dansere, og de forholder sig forskelligt til handteringen af kroppens tyngde.
For balletdanserne handler det om at placere og balancere kroppen, mens det for
Funmi og Martin pa forskellig vis handler om at bruge kroppens tyngde til at
skabe momentum for bevagelsen, néar de danser. Det galder dog for alle dansere,
at de arbejder med en bestemt kropslig fornemmelse, der synes at fungere mere
perifert for deres kropslige bevidsthed. Samtidig kan deres refleksive bevidsthed
veere rettet mod noget andet sdsom improvisationen eller partnerens bevegelser
pa scenen.

Merleau-Ponty (1962, 1968) har beskrevet, hvordan den bevidste kropslige
handling bade kan veare objektrettet og subjektrelateret. Nér jeg rorer ved min
hand, er jeg pa en gang subjekt og objekt — berarende og berart. Der er ikke noget
absolut sammenfald mellem den bergrende og den bererte kropslighed, men heller
ikke nogen absolut opdeling. Sagt pa anden vis eksemplificerer den bererende
og den berorte hand to dimensioner af subjektets kropslige selvbevidsthed.
Disse to dimensioner ma ifelge Legrand (2007b) forstds som forbundne. Nér
jeg eksempelvis ser mig selv i spejlet, svarer det perciperede (kropslige) selv, som
det fremstar i spejlet, til den objektrettede dimension af selvbevidstheden, mens
det perciperende selv svarer til den subjektrelaterede dimension. Det perciperede
selv kan ogsa betragtes som genstand for subjektets refleksive opmerksomhed,
mens det perciperende selv er en betingelse for, at den bevidste oplevelse kan
finde sted. Det subjektrelaterede selv er i den forstand fundamental for min viden
om, at det er mig, der er det sansende og tenkende subjekt (Merleau-Ponty
1962:371, 382-83, 407). Det er det subjektrelaterede selv, der sikrer, at jeg i min
bevidste observation kan genkende mig selv som mig selv i spejlet. Nér jeg i
ovrigt agerer 1 verden — kerer bil eller skriver pa computer — er det ligeledes den
subjektrelaterede dimension af min bevidsthed, der ligger til grund for, at jeg
ved, at det er mig, der ,,gor det. Denne dimension af subjektets selvbevidsthed
ma forstas som fungerende pé et for-refleksivt niveau (Gallagher 2005). Den
subjektrelaterede dimension af min bevidsthed ligger 1 den forstand som en favs
baggrund, mens jeg, som Leder (1990) har beskrevet det, med mine forskellige
tilleerte feerdigheder er rettet mod noget andet.

I den objektrettede dimension af selvbevidstheden kan man pa refleksiv vis
forholde sig til sin egen krops fysikalitet. Det kan ske via selvberering, ved at man
visuelt betragter en del af sin krop, eller ved brug af andre sanser. Denne dimension
er tydeligvis central, nar danserne tjekker deres bevagelser i spejlet, merker
efter, hvordan kropsvagten er fordelt pa fodsalerne, eller lytter opmarksomt til
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vejrtreekningens rytme og dybde. Men som Legrand (2007a, 2010) har pointeret,
ma der for bevagelseseksperter som eksempelvis dansere ogsa vaere (minimum)
en ekstra dimension af bevidstheden i tilgift til den subjektrelaterede og den
objektrettede dimension. Jeg vil i forleengelse af Legrand referere til denne tredje
dimension som en performativ dimension af subjektets kropslige selvbevidsthed.
Ligesom den subjektrelaterede dimension ma den performative dimension forstas
som fungerende for-refleksivt. Den fungerer som et bagteppe for det, som
bevidstheden er rettet mod. Til forskel fra den subjektrelaterede dimension af
selvbevidstheden er den performative dimension dog ikke ,,tavs®. Den fungerer
i periferien af danserens bevidsthed og bliver narvaerende som fornemmelse
gennem bevagelse. Balletdansernes fornemmelse af at vare placeret (og ikke
twistet), Martins fornemmelse af tyngde og Funmis fornemmelse af, ,,hvordan
bevagelsen forleber fra kontakten med gulvet®, eksemplificerer, hvordan denne
performative dimension kan udfoldes. Det er vaesentligt at heefte sig ved, at den
performative dimension af dansernes kropslige selvbevidsthed er helt central for,
at de kan danse godt. Den performative dimension af bevidstheden er med andre
ord en aktiv del af dansernes teknik.

Interaktion i tango og sportsdans

For danserne er det dog ofte ikke nok at kunne forholde sig til deres egen krop,
mens de bevaeger sig. [ de fleste sammenhaenge er det ogsa serdeles vaesentligt at
kunne fa dansen til at fungere godt sammen med de andre deltagere. Det geelder
ikke mindst pardans som argentinsk tango og sportsdans, hvor interaktionen er
en helt grundleeggende betingelse.

Den argentinske tango er improviseret i modsetning til sportsdansen. Tango-
dansere har laert sig nogle grundlaeggende trinmenstre, men disse kan kombineres,
og dansen improviseres alt efter den musikalske inspiration og den aktuelle
partners made at danse pa (Ravn 2012, 2013). Til en milonga forventes det,
at man danser med flere forskellige i lobet af en aften, mens man i sportsdans
traener adskillige timer dagligt med den samme partner. De forskellige danse, som
sportsdanserne konkurrerer i, er koreograferede og gennemevede. Sportsdansernes
aktuelle praestation i en konkurrence bliver dog ogsa altid vurderet pa, hvorvidt
de er i stand til at tilpasse deres koreograferede dans til den musik, der spilles,
samt til de ovrige dansepars bevagelsesmenstre.

I tango er det oftest den mandlige danser, der forer og dermed har den
initierende rolle i improvisationen. De fem mandlige tangodansere, som jeg inter-
viewede, understreger alle, at der er veaesentlig forskel pa deres fornemmelse af
egen krop og bevagelser, néar de afprever trinene i en ny figur alene, og nar de
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forer deres dansepartner i selvsamme figur. Nar de afprover trin for sig selv,
fokuserer de i sagens natur pa deres egen krop, mens de, nar de danser med en
partner, primert koncentrerer sig om og danser fra den kropslige forbindelse, de
far etableret med partneren. En af danserne, Tim, forklarer, at han fornemmer
sin partners tilstedevaerelse i sin overkrop: ,,Alle hendes trin maerker jeg ‘her’ [i
overkroppen] — sa hvis hun traeder forkert, kan jeg marke det her med det samme.*
Ken understreger i sine beskrivelser af kontakten til partneren, at ,,omfavnelsen
[dansefatningen i tango] er med til at sette dagsordenen for, hvad og hvordan
der improviseres®. En tredje danser, Carsten, forteller:

Altsa, det er jo lidt en kombination. For hvis jeg ligesom har den der kontakt ... nar
jeg forst er kommet i gang med at danse, teenker jeg ikke mere over det. S& maerker
jeg min partners reaktioner — pa de tegn og den foring, jeg laver — sd merker jeg
en reaktion. [...] Musikken kerer, og man marker den anden. Altsa, jeg tolker
musikken og sddan — og ser, hvad er det egentlig for noget musik det her. Og noget
kender man jo, og man merker det, der sker — maerker, at det fungerer.

For alle fem dansere er ,,gode danse* kendetegnet ved, at de via partneres krops-
bevagelser fornemmer deres egne bevagelse pa en sddan made, at alt synes at
gé op i en hejere enhed. ,,Det funker fuldsteendig,” som Carsten udtrykker det.

Pé spergsmalet om, hvordan han kan marke partnerens beveagelse, opridser
Per forst tangofatningens kontaktflader, hvorefter han runder af og siger: ,,Ja,
hvor kan jeg mearke det? Jeg kan faktisk maerke det i hele kroppen.* Lidt senere
i interviewet betoner han, at nar han ferer, ,,sd vil det sige, at jeg allerede er ovre
i hende®. Per forklarer, at nar den gode dans opstér, ,,sa danser det for mig eller
for os. Jamen, bevidstheden — altsa, min bevidsthed af mit eget nu — folger efter
det, der sker med mig, og alligevel er det ogsa mig*.

Under treeningen er sportsdanserne sardeles opmarksomme pa bade, hvordan
bevagelsen ser ud, og hvordan den fornemmes. Ligesom balletdanserne bruger
de stort set konstant spejlet og det erfarne blik fra en af deres instrukterer til at
tiekke og forholde sig til fornemmelsen af bevagelser. Dette ydre blik bruger de
meget aktivt, nar de forholder sig til deres kropslige fornemmelse af beveegelserne.
Samtidig fremhaver danserne samhegrigheden med dansepartnerens bevagelser.
I mine interviews med Martino og Michelle papegede de flere gange, at det
er intentionen at vise en dans, der fremstar, som om den danses fra en felles
kropslighed. Martino beskriver:

For mig er det meget vigtigt, at hun fornemmer al den kropsvagt, som jeg bruger.
Fordi sa fornemmer hun, hvor meget jeg vil have ud af trinet. Og det er det, jeg
altid seger fra hende, at hun far mig til at fele, hvor hun er hele tiden. S& jeg kan
tune ind med hendes kropsvegt.
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Lidt senere 1 interviewet forklarer han videre om forbindelsen til Michelles
bevagelser:

Og herfra forteeller hun mig, at hun ensker at blive, og hun placerer sin kropsvagt
der, og jeg modtager kropsvaegten. Jeg kan gare det uden forbindelse, sé jeg far det
til at se ud, som om der er en forbindelse, men det er der ikke. Hun gor det af sig
selv. Og nogle par, de danser pad den made [...] Der er ingen anstrengelse og indsats,
du gar igennem fem runder, og du bevager dig selv, hun bevager sig selv.

Bjorn og Ashley forklarer, at de, hvis de fornemmer, at ,,forbindelsen* ikke er der
(for eksempel hvis de arbejder med nye koreografiske elementer), s&edvanligvis
veelger at ga ,tilbage™ og danse nogle helt basale trinkombinationer. Mens de
danser disse basistrin, fokuserer de samtidig pa at finde den rigtige forbindelse.

Med forskellig betoning og pé forskellige premisser fremhaver sével
tango- som sportsdanserne, at de fornemmer deres beveagelser via partnerens
kropsbevagelser. Perception og beveagelse kan sdledes ikke reduceres til at
veaere noget, der foregér for det enkelte subjekt, men fremstar snarere som noget,
danserne er felles om undervejs i dansen. Det, man ger, bliver gjort sammen og
pa interaktionens betingelser.

Perception kan, som Merleau-Ponty har papeget, ikke reduceres til et indre
anliggende for det enkelte subjekt, men ma forstds som en verdensinvolverende
proces. Perception og sansning er at betragte som vores vitale kommunikation
med verden (Merleau-Ponty 1962:52, 75). Samtidig er det vesentligt at vaere
opmarksom pa, at bevaegelsesfornemmelser og sansning kan fungere gennem et
objekt. Kroppen kan i den sammenhaeng forstis som ekstenderet (De Preester &
Tsakiris 2009). Det er eksempelvis tilfeeldet, nar den blinde kvinde fornemmer
terranet via sin stok, nar badmintonspilleren marker fjerboldens bevagelse via
sin ketsjer, og den kvindelige balletdanser meaerker balance og understottelsesflade
via sine taspidssko. I forleengelse af Merleau-Ponty argumenterer De Jaegher og
Di Paolo (2007) for, at implicitte og fint tunede justeringer, der karakteriserer
mikroniveauer af bevagelsesinteraktion, ogsa kan forstds som en form for
kropslig ekstension. Sddanne fint tunede justeringer udfolder sig som en form
for gensidig koordination. De Jaegher tager sammen med Thomas Fuchs
beskrivelsen af den gensidige koordination et skridt videre og argumenterer for,
at helt grundleeggende beveagelsesmonstre er blevet inkorporeret via gensidigt
koordinerede bevagelsesprocesser (Fuchs & De Jaegher 2009). Med andre ord
kan det enkelte subjekt ifolge Fuchs og De Jaegher ikke inkorporere feerdigheder
i isolation. Enhver form for beveagelsesmonster, vane og faerdighed er derimod
indleert i en interaktiv sammenhang med andres bevagelser. Blandt andet er
timing og justeringer af bevagelser pa helt grundleeggende vis praeget af andres
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bevegelser. Det er eksempelvis tilfaeldet i mor-barn-dyader, eller nar man, uden
at teenke videre over det, timer og justerer sin gangbane pa en smal gang, s man
undgar at stede ind i den anden person, der kommer géende i modsat retning
(ibid.).

Fuchs og De Jaegher demonstrerer, hvorledes bevagelsesinteraktioner pa
mikroniveau kan forstads som en form for bevaegelsesfalleshed. De fremhaver,
hvordan denne interaktive proces drives fremefter i en fortsat fluktuerende proces
mellem synkroniserede, desynkroniserede og indimellem-stadier af koordination
— mellem agerende kroppe. I interaktionsprocessen er der ifelge Fuchs og De
Jaegher (2009:471) to centre (centres of gravity), der svinger mellem aktivitet og
receptivitet. Undertiden kan man opleve, at en interaktionsproces ikke fungerer,
som nar man i forbindelse med et made pa en smal gang gar skevt af hinanden
og mé forsege med et par ekstra trin for at finde ud af, hvilken side man hver
iseer ma ga til for at komme forbi hinanden (ibid.). Men andre gange kan de
involverede parter opleve, at interaktionsprocessen ,,far sit eget liv“. Ser vi pa
tangodansernes bevagelsesfornemmelser, er det netop relevant at notere sig,
at de improviserer ud fra, hvordan de kan marke deres egne bevagelser via
partnerens krop. Det er med andre ord fra bevagelsesfallesheden, at dansen
danses. Som Fuchs og De Jaegher (2009) har pépeget, er interaktive processer
karakteriseret ved at fluktuere mellem forskellige stadier af koordination, hvilket
ogsa vil sige, at den interaktionelle dynamik konstant ma skabes og rectableres.
Nér tangodanserne oplever, at ,,dansen danser os®, og nar sportsdanserne kan
merke, at ,,forbindelsen er der®, er der tale om, at den interaktive koordination
af bevegelser forlgber synkroniseret.

Tangodanserne og sportsdanserne har traenet bestemte beveaegelsesferdigheder
og bevagelsesmanstre, og i den sammenheng har de specialiseret deres interaktion
i forhold til en bestemt danseform. P4 hver sin made beskriver danserne, hvordan de
undervejs i dansen kan skifte fokus og lade fornemmelsen af bevagelsesfaellesheden
veere i henholdsvis forgrunden og baggrunden for deres opmarksomhed. Det sidste
er tilfeldet, nar tangodanserne fokuserer pa at rette deres egen kropsholdning, eller
nar sportsdanserne opmarksomt treener et bestemt bevagelsesflow mellem fod,
hofte og krop i forbindelse med en vegtoverforsel. Bide tango- og sportsdansere
jonglerer med deres opmarksomhed i forhold til at fornemme bevagelserne som
en singulariseret kropslighed og som dele af en bevagelsesmassig falleshed.
Sportsdanserne beskriver eksplicit det skiftende fokus som en bevidst strategi
eller en del af den made, hvorpa de traener deres teknik.

Tango- og sportsdansernes beskrivelser eksemplificerer, hvorledes interaktion
udfoldes og fornemmes (jf. Fuchs & De Jaegher 2009). Samtidig ger danserne dog
ogsa opmarksom pa, at de pa refleksiv vis kan vaelge at fokusere pa deres ,,egen‘
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kropslige beveegelsesfornemmelse frem for bevagelsesfzllesheden. Beskrivel-
serne af en lejlighedsvis opmarksomhed pa beveagelsesfornemmelser forbundet
med en singulariseret kropslighed strider ikke mod Fuchs’ og De Jaeghers
forstaelse af interaktionens grundlaeggende betydning. Disse beskrivelser peger
derimod p4, at selve interaktionen kan veere i fokus i forskellig grad. Samtidig
betyder deres insisteren pé interaktionen som en grundleggende ontologisk
betingelse, at kroppens fremtraedelse som singulariseret helhed i dansernes
bevagelsesfornemmelse mé forstds som funderet i en interaktiv og processuel
beveagelseserfaring.

Konklusion

Som beskrevet indledningsvis opereres der i flere fenomenologiske studier af
kropslige ferdigheder og ekspertise med et grundleeggende skel mellem refleksive
og for-refleksive, intuitive former for kropsbevidsthed (Leder 1990; Dreyfus
2002, 2013). Med afset i undersogelser af dans har jeg 1 denne artikel forsogt at
nuancere gengse faenomenologiske forstaelser af to grundlaeggende former for
kropsbevidsthed ved at demonstrere, hvordan bevagelseseksperter ogsa arbej-
der med en tredje form for bevidsthed om eller opmaerksomhed pé egen krop.
Danserne kan veare refleksivt opmarksomme pa deres egen krop, nar de for
eksempel indever nye trin, og pé deres partnere og andre dansere, ligesom de i
vidt omfang danser ved hjelp af deres tavse inkorporerede viden og faerdigheder.
Men samtidig bevager de sig ogsd med en overordnet kropslig fornemmelse,
som er perifert til stede for deres bevidsthed. Denne fornemmelse udger en vigtig
ekstra eller tredje dimension af dansernes kropslige selvbevidsthed og af deres
bevagelsesekspertise.

Tanalysen af tango og sportsdans har vi endvidere set, at bevegelsesfeellesheden
pa flere mader udger en drivkraft for at danse sammen. Det fremgar af dansernes
beskrivelser og forklaringer, at den bevagelsesfalleshed, der etableres i
interaktionen, er en betingelse og et udgangspunkt for deres sansning af bevaegel-
serne. Men samtidig fremgar det, at bevagelsesfaellesheden er noget, de undertiden
har eksplicit fokus pé og arbejder reflekteret med. I pardansernes treening og
bestraebelser pa at blive bedre er det vesentligt, at de kan jonglere med deres
primere fokus og rette det mod fornemmelser af deres kropslige bevagelse som
henholdsvis en singulariseret helhed og som en del af den bevagelsesfalleshed,
der etableres i pardansen.
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Noter

1. Betegnelsen moderne dans anvendes i lighed med det engelske begreb ,,contemporary dance*
som en paraplybetegnelse for forskellige nyere sceniske danseformer.

2. De fire sportsdansere og de 13 professionelle dansere, der er indgaet i mine studier, lader sig
vanskeligt anonymisere, da leesere med indgaende kendskab til professionel dans sandsynligvis
ville kunne identificere dem péa baggrund af deres beskrivelser af dansepraksis. Samtlige dansere
har givet skriftligt tilsagn om, at deres rigtige navn kan bruges. De fem tangodansere er erfarne
om end fortsat amaterer og udger en del af det voksende tangomilje i Odense. For at tilgodese
disse danseres anonymitet anvendes i denne sammenhzng fiktive navne.

3. Tgodt 10 artreenede jeg rytmisk sportsgymnastik og konkurrerede over en periode pa cirka otte
ar pa internationalt niveau. Derefter treenede jeg i en periode pa cirka fire ar dagligt ballet og
moderne danseteknikker. Og siden hen treenede jeg over en periode pa cirka otte ar forskellige
moderne danseteknikker. Endelig har jeg danset argentinsk tango de seneste fem ar. Jeg har i de
seneste 20 ar ogsa undervist i bevaegelseskommunikation og dans pa Syddansk Universitet.

4. Der har veret udarbejdet individuelle interviewguides, der primert indeholdt angivelser og
oprids af udvalgte situationer samt af bevaegelsestematikker, som den enkelte danser er optaget
af. Interviewguiden har veret anvendt pa dben vis og som et afsat for at fa danserne til at tale
om deres bevagelseserfaringer og teknikker, sa vidt muligt pa egne betingelser (jf. Thorpe
2012). For en detaljeret beskrivelse af, hvordan deltagerobservation har dannet grundlag for
interview, se Ravn & Hansen (2013).

5. Interviewene med tangodanserne samt de fleste (tre ud af fire) balletdansere foregik péa dansk.
Interviewene med de allerfleste af de dansere, der arbejder med tilknytning til moderne dans
(inklusive Martin og Funmi), og med sportsdanserne foregik pa engelsk. Jeg har selv oversat
de engelske citater til dansk.

6. Martin er tilknyttet ,,Magpie music and dance company* i Amsterdam. Den improvisations-
baserede forestilling, han deltager i, udfolder sig og fungerer i forhold til omgivelserne, herunder
publikums handlinger og reaktioner, og er i den forstand rettet ,,udefter.

7. Nar danserne udferer koreograferede bevaegelser uden musik, teller de typisk fiktive musik-
rytmer.

Sageord: tvaervidenskabelig metodologi, danseforskning, professionelle dansere,
argentinsk tango, sportsdans
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NAR RELIGIONEN SATTER SIG | KROPPEN

Om feenomenologiske drejninger i antropologisk ritualteori

MARTIN LINDHARDT

Den kropsfeenomenologiske drejning, der kan observeres i flere nyere antropolo-
giske ritualstudier, er ikke en isoleret ritualteoretisk udvikling, men derimod
relateret til de seneste par artiers lebende religionsvidenskabelige revideringer
af klassiske, immaterielle definitioner af religion, hvor vaegten primeert leegges
pé betydning, verdenssyn, indre tro og overbevisning samt religiose ideer og
perspektiver. Som Talal Asad (1993) har papeget, har sdidanne definitioner en
specifik vestlig, postreformatorisk historie og afspejler forst og fremmest en
protestantisk forstaelse af kristen religiositet, men der er flere aspekter af menne-
skers religiose praksis og orientering, der synes at kalde pa andre perspektiver
pa og forstaelser af religion. For eksempel er antropologer og andre forskere i
stigende grad begyndt at rette opmaerksomheden mod de méder, hvorpé religiose
feerdigheder kultiveres, og relationer mellem mennesker og det guddommelige
konstitueres og naeres gennem kropslig praksis og omgang med materielle objekter
(Csordas 1997; Luhrmann 2004; Meyer 2006; Gordon 2005; Vasquez 2011;
Lindhardt under udgivelse a).

Hensigten med denne artikel er at belyse, hvorledes kropsfeenomenologiske
drejninger i antropologisk ritualteori kan berige vores forstaelse af materielle,
kropslige aspekter af religigsitet.! Som naevnt i dette temanummers indledning
beskeftiger feenomenologien sig med forskellige erfaringsmader, herunder med
forskellen mellem umiddelbar, prerefleksiv og reflekteret, objektiverende oriente-
ring i verden. Skellet mellem forskellige méder at erfare verden pa er ikke mindre
relevant i studiet af religion, end det er i studiet af diverse andre aspekter af den
menneskelige tilverelse. Jeg vil 1 det folgende forsege at pavise, hvorledes et
fokus pé forskellige erfaringsmodaliteter og ikke mindst pa den inkarnerede
veren-i-verden (Merleau-Ponty 1962) kan hjelpe os med at komme ud over
en forstaelse af religiositet som relateret til symbolsystemer, eller til hvad Joel
Robbins (2007:14) kalder for ,,propositionel tro* (for eksempel gudsantagelser,
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det vil sige tro pa, at Gud eksisterer), eller viden om religiese doktriner, historier,
tekster eller andetaksonomier. Neermere betegnet vil jeg demonstrere, hvordan
det fenomenologiske studie af rituel praksis i mange tilfeelde kan belyse den
rituelle produktion af religigse subjekter, der i tilgift til teologisk viden, tro og
religiose fortolkningsskemaer besidder en rituel praktisk viden i form af kropslige
feerdigheder, dispositioner og intuitive fornemmelser for det hellige. I forleengelse
heraf vil artiklen ogsa, uden at have ambitioner om at komme med universelt
gyldige ritualteorier, pege pa konkrete tilfeelde, hvor rituel kropslig praksis kan
betragtes som konstituerende for religiost liv snarere end som sekunder adfeerd,
der repraesenterer eller er afledt af religiose ideer og trossystemer.

Artiklen starter med en skitsering af klassiske antropologiske ritualteorier.
Fokus ligger her pa forskellige forstaelser af forholdet mellem ritualer, krop,
spontanitet, folelser og erfaring. Efterfolgende vil jeg pavise, hvordan indsigter
hentet hos Marcel Mauss, Maurice Merleau-Ponty og Pierre Bourdieu har
inspireret fascinerende ritualteoretisk nytenkning omkring forholdet mellem
netop disse storrelser og dermed bidraget til nye forstéelser af religios subjektivitet
og veren-i-verden. Ud over at referere til andre forskeres studier af ritualer i
forskellige religiose traditioner vil jeg her ogsd inddrage empiriske eksempler fra
min egen forskning i pinsekristne ritualer i Chile og Tanzania. Pinsekristendom
kan kortfattet beskrives som en variant af kristendommen, der vegter den
personlige frelse og den personlige erfaring af Helliganden, for eksempel i
tungetale, intens ben, tranceoplevelser og profetier. Denne type af kristendom
er af forskellige arsager interessant at se pa i naerverende sammenhang. Dels
fylder den rituelle deltagelse meget i det pinsekristne religigse liv. Flere pinse-
kristne verden over deltager i1 diverse kirkemeder adskillige gange om ugen,
og disse rituelle begivenheder varer som regel laengere (op til to-tre timer) end
gudstjenester i den katolske kirke og i klassiske protestantiske kirker. Dels er
det rituelle liv i denne type kristendom kendetegnet ved en omfattende kropslig
involvering. Det er ikke mindst i rituelle sammenhange, at pinsekristne oplever
Helligéndens tilstedevarelse som en umiddelbar og kropslig sensation. Denne
type af kristendom lader sig derfor med fordel anskue via en fenomenologisk
analyse af, hvordan serlige religigse erfaringer og dispositioner produceres via
kropslig rituel praksis (se ogsa Csordas 1997). Endelig er der flere aspekter
af pinsekristen rituel praksis sdsom uformalitet, spontanitet, improvisation og
en delvis tilslering af grenser mellem ritualer og hverdagsliv, som vanskeligt
lader sig indfange i analyser, der er baseret pa klassiske ritualteorier. Artiklen
vil blandt andet illustrere, hvordan en faanomenologisk analyse af pinsekristne
ritualer udger et frugtbart udgangspunkt for at revidere velkendte ritualteoretiske
dualismer — for eksempel: rituel og naturlig folelsesbetonet adfzerd, struktur og
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umiddelbarhed, spontanitet og social kontrol, formalitet og uformalitet — som vi
skal praesenteres for i det folgende afsnit.

Folelse, spontanitet og krop i klassisk antropologisk ritualteori

Klassisk antropologisk ritualteori har i vidt omfang bygget pa opfattelsen af et
fundamentalt spaendingsforhold mellem pa den ene side individuelle, folelses-
massige, spontane indfald og pa den anden side behovet for social orden. For
eksempel har flere teoretikere anskuet ritualer som arenaer, hvor folelsesbetonet
adferd pa den ene side fremprovokeres og far lov til at komme til udtryk, men
samtidig styres og investeres i kollektive projekter. Max Gluckman har séledes
beskrevet sarlige afrikanske stammeritualer som en slags sikkerhedsventil, der
inden for serlige rituelle rammer og uden at true den sociale orden giver deltagerne
mulighed for at fa afleb for de spendinger og frustrationer, som tilvarelsen i
hierarkiske samfund undertiden affeder (Gluckman 1963:110-36). Med inspiration
i dybdepsykologien har Victor Turner argumenteret for, at ritualer kan ses som
et seerligt rum, hvor kraftfulde folelser, der er associeret med den menneskelige
og i serdeleshed den reproduktive fysiologi, kan renses for deres essentielt
antisociale kvaliteter og i stedet projiceres mod en normativ orden, der hermed
styrkes (Turner 1969:52-53). Turner leener sig her op ad Durkheim, der adskillige
artier tidligere anskuede ritualer som begivenheder, hvor menneskets iboende og
essentielt individuelle og egoistiske lidenskaber og folelser kunne kanaliseres
mod en social orden. Durkheim beskaftigede sig i store dele af sit arbejde med
de mekanismer, der skaber solidaritet og sammenhangskraft i samfund, og i
The Elementary Forms of Religious Life (1971 [1915]) fremhaevede han netop
ritualers (religiose savel som sekulare) betydning. Ifelge Durkheim kan den
folelsesmeessige opstemthed — den sékaldte kollektive effervescence (brusen)
— som kan produceres via intens fokuseret og rytmisk rituel interaktion, rettes
mod symboler, der reprasenterer gruppen (som for eksempel et flag) og via disse
symboler mod gruppens religiose og moralske vaerdier og verdenssyn (se ogsa
Kertzer 1988). Samtidig papeger Durkheim, at den folelsesmaessige intensitet, der
genereres i ritualer, typisk miskendes af deltagerne og tilskrives tilstedevarelsen
af en ekstern hellig kraft, hvilket ogsa bevirker, at de symboler, som folelserne
rettes mod, antager en hellig karakter.

I en noget anden boldgade finder man antropologiske teoretikere, der snarere
fremhaver formalisme, stereotypi og suspendering af individuelle folelser og
psykiske tilbgjeligheder som et afgerende og definerende traek ved ritualer. I en
hyppigt citeret artikel beskriver Stanley Tambiah séledes ritualer som konventionel
adferd, der ikke er designet til at udtrykke individuelle indfald, holdninger og
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folelsestilstande ,,pa en direkte, spontan og naturlig méde* (Tambiah 1979:124).
Spontanitet og individuelle indfald er ifelge Tambiah preeget af partikulaere og
1 et vist omfang tilfeeldige omstaendigheder og kan derfor vere kilder til social
uorden. Rituel, formaliseret og konventionel adfaerd egner sig derfor bedre til at
kommunikere offentlige sandheder.

Pa tilsvarende vis beskriver Roy Rappaport i sit monumentale veerk Ritual and
Religion in the Making of Humanity (1999) menneskers individuelle psykiske
liv som omskifteligt, kompliceret og drevet af begar og selvinteresse, hvilket
alt sammen indeberer en risiko for kaotiske tilstande. Ritualet bidrager til social
orden, da det netop giver sociale processer immunitet over for ,,psykisk stej*
(op.cit.103) ved at placere individer i klart definerede sociale systemer og roller,
uden at de i hvert fald i selve den rituelle situation har mulighed for at komme med
indvendinger eller lade deres stejende individuelle holdninger komme til udtryk.
For eksempel kan en kongekroning eller en ceremoniel praesidentindszttelse
kommunikere offentlige sandheder om institutionernes (kongedemmets og pree-
sidentembedets) storhed og udedelighed og samtidig indsette de deltagende
(kongen, prasidenten, undersatter m.fl.) i etablerede positioner inden for denne
institutionelle orden. Kronprins Frederik vil ikke blive mindre konge af, at den
preaest, der engang skal lede kroningsceremonien, lige praecis den dag har hoved-
pine eller er dybt ulykkelig over et forlist kaerlighedsforhold, eller at flere af de
tilstedevaerende matte have et privat enske om at afskaffe monarkiet eller hellere
s& Joachim pa kronen. Sddanne individuelle tilstande, holdninger og partikulere
omstaendigheder ville kunne italesattes og forstyrre situationen, hvis kommuni-
kationen var fri og spontan. Ritualets sociale kraft ligger for Rappaport netop
i, at dets rigide formalisme beskytter den sociale (royale) orden mod den slags
saboterende elementer.

En tredje teoretiker, der har fremhavet formalismen som en kilde til visse
ritualers sociale effekt, er den franske antropolog Maurice Bloch. I et studie af
omskeringsritualer hos merinafolket pa Madagaskar beskriver Bloch (1974),
hvordan de @ldres formaliserede rituelle tale er kendetegnet ved klare stilistiske
regler, indskreenket ordforrad, et afgraenset antal af mulige illustrationer, minimal
variation i intonation og ikke mindst af afgreensede svarmuligheder. Disse
kendetegn bevirker, at det rituelle sprog bliver fattigt og blottet for det kreative
og innovative potentiale, der kendetegner det mere uformelle hverdagssprog.
Ifelge Bloch er det netop dette drab pé kreativiteten, der bidrager til at styrke
de eldres traditionelle autoritet, da det formelle rituelle sprog ikke levner meget
plads til spontane indfald eller alternative formuleringer og ikke abner op for, at
kommunikationen kan tage nye, uventede retninger, hvor der eksempelvis gares
indvendinger mod det sagte. Et hjemligt eksempel pé en sddan rituel sprogbrug
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kunne veere spergsmaélet ,,forsager du Djevlen og alle hans gerninger og alt hans
vaesen?* Hvis dette spergsmal stilles i et passende monotont stemmeleje til en
knezlende konfirmand af en prastekabekladt, ordineret preest pa et helt bestemt
tidspunkt under en gudstjeneste, lader det sig kun meget vanskeligt besvare pa
anden méade end med et ,,ja*. De kritiske og reflekterede overvejelser, om hvorvidt
Djavlen virkelig eksisterer eller blot er en menneskelig fantasi, ma konfirmanden
sette ord pa i andre sammenhange. | selve den rituelle situation kan de ikke
rummes, og dermed kommer ritualets religiose sandheder til at forekomme
uomgaengelige og indiskutable.?

Forskellene mellem de opridsede tilgange til forholdet mellem ritual, spontanitet
og folelser er til at f4 gje pa. Turner, Gluckman og Durkheim fremhaver alle
den folelsesmessige intensitet og opstemthed som et centralt element i rituel
praksis og ser samtidig ritualet som det rum, hvor individuelle og i sig selv anti-
sociale folelser kan kanaliseres ind 1 konventionelle rammer. For teoretikere som
Bloch, Tambiah og Rappaport skal kilden til ritualets evne til at producere og
opretholde en social orden derimod seges i det yderst indskrenkede rum for de
individuelle, spontane og folelsesmaessige udtryk. Ritualer er her ikke pavirket
af de deltagendes individuelle tilstande, om end det modsatte sagtens kan vaere
tilfeeldet. Disse forskelle til trods synes et gennemgéende traek i en stor del af den
klassiske antropologiske rituallitteratur dog at veere en opfattelse af spontanitet,
naturlige folelser og individuelle indfald som potentielle kilder til uorden og som
noget, ritualet derfor pa den ene eller anden made ma kunne handtere.

Inden for den amerikanske symbolantropologi, der i 1960’erne og 1970’ erne
delvist fik flyttet det antropologiske fokus fra social struktur, sammenhang og
kontrol til spergsmal om symboler, betydning og kommunikation, blev ritualer
forst og fremmest anskuet som barere af betydninger og som materialiseringer af
forudeksisterende ideer og symbolsystemer, mens eventuelle latente funktioner i
forhold til sociale systemer og strukturer i bedste fald blev anset som sekundare.
Ifelge symbolantropologer som Clifford Geertz og Sherry Ortner findes den
kulturelle betydning (for eksempel et religiost verdenssyn, en seerlig forstaelse af
mennesker og af menneskers forhold til guder, forstaelser af sociale positionerien
landsby pé Bali, maskulinitet, stolthed osv.), der kommunikeres i et givet ritual,
allerede som en del af deltagernes kultur. Men da kulturelle orienteringer ofte er
diffuse, generelle og usystematiske, bliver det netop i ritualet, at de tydeliggeres og
systematiseres (Geertz 1973:443-44; Ortner 1978:5). For eksempel understreger
Geertz 1 sin bergmte tekst om hanekampe pa Bali, at denne begivenhed hverken
handler om at intensivere sociale lidenskaber eller om at ryste samfundet sammen
og forsterke — eller udfordre — den sociale struktur, men derimod om at udstille
samfundspramisser, sociale relationer og basale kulturelle temaer som en leselig
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tekst. Andetsteds skriver Geertz, at ritualet integrerer religiose verdenssyn med
etos, hvilket han definerer som livets tone, karakter, stemning og astetiske stil
(Geertz 1973:89, 113). Som eksempel beskriver han et ritual fra Bali, hvor en
kosmisk kamp mellem en heks og et monster opfores af dansende maend, mens
flere af de @vrige deltagere spiller biroller som mindre hekse, monstre, deemoner
og andre mytiske figurer. Geertz papeger, at den @stetiske distance nedbrydes
i lobet af ritualet, da flere af deltagere gér i trance og besattes af deemoner
(op.cit.116). Hermed opnas en sammensmeltning af levet erfaring (etos) og
det religiose verdenssyn, der blandt andet kendetegnes ved troen pa, at hekse,
monstre, demoner og andre mytiske vasener kan blande sig i den menneskelige
hverdag.

Hos Geertz er de deltagendes individuelle tilstande saledes, som hos Durk-
heim, Gluckman og Turner, af afgerende betydning for den rituelle effekt, om
end denne effekt for ferstnaevnte mere handler om betydning og styrkelse af
verdenssyn end om social solidaritet og struktur. Et aspekt, der synes at vare
underbelyst i samtlige af de ovenfor skitserede perspektiver, er den rituelle
treening af de deltagendes kroppe og den udvikling af kropsliggjorte religiose
dispositioner og ferdigheder, der i mange tilfelde finder sted i rituel praksis.
Dermed ikke veere sagt, at ovenstdende teoretikere er blinde over for vigtigheden
af kropsligt engagement og intense kropslige og folelsesmassige oplevelser i
rituel praksis. For Durkheim er det netop kropslig, rytmisk praksis, der fremkalder
den folelsesmessige opstemthed, som kan projiceres mod gruppens symboler,
og hos Geertz medvirker det folelsesladede engagement i hanekampe og de
intense kropslige oplevelser i eksempelvis trance til, at de kulturelle temaer, der
kommunikeres, gores folelsesmessigt relevante (se ogséa Kertzer 1988). Og blandt
teoretikere, der vaegter ritualers formelle karakter, bliver monoton kropslig praksis
som for eksempel dans ogsa undertiden set som befordrende for den rituelle
ensretning, der ekskluderer individuelle, spontane indfald (Bloch 1998; Kertzer
1988). Ikke desto mindre fremstér det kropslige og folelsesmaessige engagement
i de skitserede ritualteorier som sekundeert i forhold til ritualets egentlige formal:
at skabe solidaritet, sikre en social (hierarkisk) orden eller kommunikere
preeeksisterende betydninger og ideer. Det fokus pa kropslig aktivitet og erfaring,
man finder i store dele af den klassiske ritualteori, folges sjeldent op af et fokus
pa den rituelle produktion af erfarne og erfarende kroppe.

Ritual og kropslige feerdigheder: et faeenomenologisk perspektiv

Den feenomenologiske drejning i antropologisk ritualteori skyldes dels, at antropo-
loger undertiden er stedt pd konkrete ritualer, der ikke har passet som fod i hose

108



pa ovenstaende teoretiske perspektiver, og dels et mere generelt og stigende
fokus pa kropslighed, kropslige faerdigheder og praktisk viden som vearende af
fundamental betydning for den menneskelige veren-i-verden. Det er ikke mindst
antropologers lasninger af teoretikere som Marcel Mauss, Maurice Merleau-
Ponty og Pierre Bourdieu, der har inspireret ritualteoretisk nytenkning. Faelles
for disse teoretikere er, at de betragter kultur som indlejret i den menneskelige
krop og som noget, der derfor satter sit tydelige preeg pa vores prerefleksive
engagement med omverdenen. [ sit beremte essay ,, Techniques of the body*“ (1973,
oprindelig udgivet pa fransk i 1934) prasenterer Mauss et perspektiv pa kultur og
krop, der forst flere artier senere for alvor slog igennem i antropologien. Mauss
introducerer her habitusbegrebet i et forseg pa at forklare, hvordan kropslig adfzerd
er socialt reguleret i kraft af vaner, der nok er tilleerte, men samtidig sa indgroede,
at de fungerer mekanisk. P4 samme made refererer kropsteknikker til kropslige
feerdigheder, herunder specifikke mader at gé, sidde, sta, spise, sove og dyrke
sex pd, som medlemmer af et givet samfund behersker pé et ureflekteret niveau.
Mauss’ fokus pa vaner, faerdigheder og pa den relativt ensartede socialisering
af kroppen, der finder sted inden for samfund, kan ses som en rematerialisering
af Durkheim, for hvem social sammenhangskraft primart er et spergsmal om
kollektive reprasentationer og folelser (Vazquez 2011:235). Endvidere kommer
Mauss med den i nerverende sammenheaeng vasentlige pointe, at evnen til at
have serlige religiose oplevelser som for eksempel trancer tilherer en socialt
oplert krop, der behersker serlige teknikker. P4 det punkt adskiller Mauss sig fra
religionsfanomenologer som Rudolf Otto (1958) og Mircea Eliade (1982), der
begge i kantiansk tradition tilskriver menneskets evne til at erfare det hellige til en
a priori-eksistenskategori og séledes ser det hellige som et strukturelt (universelt)
element 1 den menneskelige bevidsthed.

Der er visse paralleller mellem Mauss’ forstdelse af kropsteknikker og vaner
og Merleau-Pontys kropsfanomenologi. For Merleau-Ponty bestar de eksi-
stentielle begyndelser, der udger faenomenologiens undersegelsesfelt, i det pree-
refleksive og umiddelbare kropslige engagement med verden. Mennesket er
forst og fremmest et inkarneret veesen, og kroppen er derfor ikke objekt blandt
andre objekter for det transcendentale ego, men derimod en del af det opfattende
subjekt. Med andre ord puffer Merleau-Ponty bevidstheden ned fra det ophgjede
elfenbenstarn, hvor Descartes og andre oplysningsfilosoffer synes at have placeret
den, og ser i stedet bevidstheden som en kropslig vaeren-i-verden eller en veeren
mod ting via kroppen (Merleau-Ponty 1962:139-40). Det skal her pointeres, at
det prerefleksive, praobjektive, og praabstrakte kropslige engagement med
verden for Merleau-Ponty ikke skal forstds som et mede mellem en ren naturlig
biologisk krop og verdens materialitet. Tvartimod understreger han, at vi baerer
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rundt pa det sociale for alle objektiveringer (op.cit.362). For eksempel kan
mennesker fint orientere sig i rum og landskaber ved hjalpe af socialt tillerte
fornemmelser, uden at disse fornemmelser behaver at blive objektiveret og
abstraheret i arkitektoniske og geografiske termer. Merleau-Pontys forstaelse
af praerefleksive bevidsthedsniveauer som varende gennemsyret af det sociale
og kulturelle tydeliggeres i hans diskussion af vaner (op.cit.137). Disse ses ikke
som objektiverende, intellektuelle strategier, som subjektet kan bruge til at satte
sig over verden for at planleegge, hvordan den skal beherskes, men derimod
som tilegnede kropslige kompetencer, ved hjelp af hvilke vi inkorporerer en
kulturel verden. Et banalt eksempel kunne her vaere evnen til at cykle, en tilegnet
vane eller feerdighed, ved hjaelp af hvilken vi meder en pé en gang kulturel og
materiel verden (en menneskeskabt cykel af jern og andre materialer), ikke for
at analysere den og reflektere over den, men for at inkorporere den som en del af
vores bevegelsespotentiale. Bevidstheden om cyklen er for cyklisten primert en
praerefleksiv ,,jeg kan*- og ikke en refleksiv ,,jeg tenker*-bevidsthed.

Tilsvarende forstaelser af kultur og kropslighed finder man hos Bourdieu,
der som bekendt overtager habitusbegrebet fra Mauss og redefinerer det som
et system af varige dispositioner og subjektive strukturer, der bade strukturerer
menneskelige handlinger og samtidig selv er struktureret af samfundet. Bourdieu
tilfojer endvidere begreber som hexis, forstaet som kropsliggjort mytologi, perma-
nente dispositioner, bestemte mader at gé, tale, fole og taenke pa (Bourdieu
1977:93) og den socialt informerede krop, hvor de fem fysiske sanser, der aldrig
unddrager sig social determinisme, er suppleret med en reekke kulturelle sanser
sasom sans for @stetik, humoristisk sans, sans (eller fornemmelse) for moral,
situationsfornemmelse etc. (op.cit.124). Med disse begreber forseger Bourdieu at
nedbryde dualismer mellem kultur og natur, idet han viser, at kultur og samfund er
sa indgroet i kroppen, at der ikke findes nogen ren, naturlig og instinktiv adfeerd.
Og samtidig far han pavist, hvordan vigtige elementer af kultur sdsom @stetisk
sans, moral og religigsitet opererer pa et praediskursivt niveau som intuitive
fornemmelser af det paene, det moralsk rigtige og det hellige.

Inkluderingen af ovenstdende perspektiver pa kropslige feerdigheder og
kropslig viden har haft vidtreekkende implikationer for antropologiske og religions-
videnskabelige forstaelser af ritualer og af religiost liv i det hele taget. Religios
omvendelse og vedvarende religios socialisering bliver i den faanomenologiske
analyse ikke blot et spergsmél om at fa en ny tro pa noget, man ikke troede
pa for (for eksempel, ar Gud cksisterer), eller om at tilegne sig en ny viden
og forstaelse, for eksempel for doktriner eller for Bibelen og dens budskaber,
historier og ,,sandheder*. Og omvendelse er ligeledes mere end et spergsmal om
tilegnelse af nye begreber, skemaer, plausibilitetsstrukturer og narrative modeller
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til fortolkning af erfaring og livsforleb. I den faenomenologiske analyse bliver
omvendelse og religigs subjektivitet ogsa et spergsmél om uforceret kropslig
beherskelse af rituelle teknikker; om mader at sidde, knele, sta, svaje eller danse
pa; om styring af &ndedraet; om kultivering af religiose folelser; om at kunne
fornemme tilstedeveerelsen af det hellige (guddommelige/deemoniske) i rituelle og
andre kontekster; om at kunne beveeges af rituelle stemninger og af religios musik
eller religiose radioprogrammer; om kropslige feerdigheder til at omgés rituelle
objekter og faerdes i religiose rum med en tillert ,,naturlig™ selvfelgelighed; om
spontane og umiddelbare reaktioner pa bestemte sanseindtryk som for eksempel
religios musik, religiose billeder, syndige (for eksempel erotiske) billeder og
serlige dufte.

Produktionen af religiagse kroppe

En sddan udvidet forstéelse af omvendelse og religios socialisering har ikke
mindst relevans i studiet af omvendelse til pinsekristendom. De fleste forste-
generationspinsekristne i Latinamerika og Afrika var allerede kristne (katolikker
i Latinamerika, katolikker eller protestanter i Afrika), inden de blev omvendt.
Samtlige af de adskillige hundrede forstegenerationspinsekristne, jeg gennem
arene har interviewet i Chile og Tanzania, gav udtryk for, at de for deres
omvendelse havde troet pa, at Gud eksisterede (selv om de nok bekymrede sig
mindre om ham, end de gjorde nu). Flere naevnte da ogsa, at de havde haft et
vist kendskab til Bibelen og en vis forstéelse for, hvad synd og kristen moral er
for nogle storrelser. Ikke desto mindre beskrev alle deres omvendelse eller den
personlige frelse som en radikal transformation af deres religiose identitet. Det
var ikke mindst oplevelser af meder med Helliginden og fornemmelsen af, at
Gud er allestedsnearverende, der blev fremhaevet som de store forskelle pa den
pinsekristne og den fortidige ,,normalkristne* tilvaerelse.

Forskning i bade pinsekristendom og andre religioner er i stigende grad begyndt
at fokusere pa, hvorledes religiose kroppe eller en religios habitus med sarlige
dispositioner, feerdigheder og sansemader kultiveres via rituel treening og andre
former for disciplinering (se Asad 1993; Csordas 1997; Collins & Coleman 2000;
Mahmood 2005).? Den tyske antropolog Birgit Meyer, der i en arraekke har forsket
i ghanesisk pinsekristendom, har saledes argumenteret for, at studiet af religion ber
rette opmaerksomheden mod sanselige religiose regimer, der organiserer maderne,
hvorpa religiose subjekter relaterer til det guddommelige, og dermed ,,former
mennesker af ked og blod og forseger at indskrive religion i deres knogler (Meyer
2006:26). Tilsvarende har Catherine Bell med direkte inspiration fra Bourdieus
forstaelse af den socialt informerede krop argumenteret for, at ritualiseringers
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primere formal ikke er solidaritet eller konfliktlosning, men derimod en produktion
af rituelle agenter, hvis rituelt informerede kroppe besidder en praktisk sans for
eller praktisk viden om ritualer. Denne viden bestar ifelge Bell ikke af et st af
ufleksible antagelser og trosprincipper, men derimod af evnen til at anvende og
manipulere serlige skemaer, der effektivt former erfaringen (Bell 1992:221).4

I et studie af zenbuddhistiske grupper i Californien paviser David Preston
(1998), hvordan meditative praksisser ikke blot er en tilfgjelse til eller kropslig
udlevelse af filosofiske, religigse principper og ideer, men derimod udger kernen
af zenreligigsitet. Preston belyser blandt andet, hvordan nybegyndere forst og
fremmest inddrages i zen via en traening af kroppen, idet de introduceres for prak-
tiske regler som for eksempel mader at sidde pa og styring af &ndedrat. Det er, nar
kroppen er blevet tilstraekkelig traenet i rituelle teknikker og er blevet vant til at
sidde pé bestemte mader, at meditation kan udferes uforceret og spontant, hvorved
serlige meditative tilstande opnés. Et lignende perspektiv pé religios kropslig
treening finder man 1 studier af candomblé og umbanda i Brasilien. Med afset i
Merleau-Pontys forstéelser af vaner og kropsliggjorte kompetencer argumenterer
Manuel A. Vasquez (2011) séledes for, at de deltagende i disse religioner ma lere at
inkorporere ander gennem praktisk treening, og at det iser er via tilegnede kropslige
vaner, at man relaterer til &ndeverdenen. Véasquez beskriver candombléreligiositet
som en kropsliggjort og performativ varen-i-verden, der ikke fyldestgerende kan
indfanges af manualer og andre tekstuelle reprasentationer (op.cit.82). Ritualerne,
hvor kontakt til &nder etableres, kan selvfolgelig analyseres hermeneutisk med
henblik pé en afkodning af symbolske betydninger, men en sadan analyse kan ifolge
Vasquez ikke pa tilfredsstillende vis afsege den fundamentale og irreducerbare rolle,
som fysiologiske processer, kropslig viden, sanselige stimuleringer og emotionel,
fysisk adferd spiller i candomblé. I disse feenomenologiske ritualstudier ses
aktiv deltagelse i ritualer og udviklingen af nye kropslige former, feerdigheder
og dispositioner ikke som noget sekundert, der folger og er afledt af en religios
omvendelse pa et mere idemaessigt og trosmaessigt plan. Det er tvaertimod via
kropsliggjort deltagelse i ritualer, at nye religiose (omvendte) subjekter formes.
Med andre ord tilskrives rituel kropslig praksis i sddanne studier en primear og
konstituerende rolle i det religigse liv.

Faenomenologiske drejninger i ritualstudier har ogsa inspireret en kritisk
revision af klassiske dualismer og spendingsforhold mellem pa den ene side ritual,
formalisme og orden og pa den anden side spontan, naturlig og felelsesmeessig
adferd. Ikke mindst er Tambiahs farnaevnte beskrivelse af ritualer som konven-
tionel adferd, der ikke er designet til at udtrykke individuelle intentioner og
folelser pé en spontan og naturlig made, faldet flere ritualforskere for brystet (Asad
1993:129; Csordas 1997:256-57; Mahmood 2005:827-28). Hvis kultur, som vi
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sa det hos Mauss, Merleau-Ponty og Bourdieu, er sé indlejret i kroppen, at selv
vores prarefleksive og praeobjektive faerden 1 verden altid er pracget af kulturelle
feerdigheder eller praktisk viden, betyder det, at der ikke findes nogen ren naturlig
adfaerd, som ritualet star i modsaetning til.> Med inspiration fra blandt andet Mauss
og Bourdieu har antropologer som Talal Asad (1993) og Saba Mahmood (2005)
1 studier af henholdsvis middelalderklostre og muslimske kvinder i nutidens
Egypten pavist, hvordan sarlige former for rituel kropslig praksis snarere end at
undertrykke eller tilbyde en ventil for at udtrykke naturlige folelser konstruerer
og reorganiserer folelsesmaessige dispositioner. Eksempelvis beskriver Mahmood
(op.cit.843), hvordan grad under ben for muslimske kvinder ikke er et udtryk for
de folelsesmeessige nedture og udfordringer, som deres daglige tilvaerelse matte
byde pa, men derimod et resultat af en tilleert refrygt for Allah. Pa tilsvarende
made har jeg selv andetsteds argumenteret for, at grad og andre emotionelle udbrud
under pinsekristne gudstjenester i Chile forekommer, fordi deltagerne har laert
at elske Gud og udviklet dispositioner for at fornemme hans tilstedevarelse pa
mader, der undertiden kan virke overvaldende (Lindhardt 2011b:235).
Konventionelle antagelser om et modsatningsforhold mellem rituel, formel og
spontan adfzerd har ligeledes vist sig at vaere problematiske i studiet af pinsekristen
rituel praksis. Gudstjenester og andre rituelle begivenheder i pinsekristne menig-
heder verden over er kendetegnet ved fravaret af konventionelle rituelle elemen-
ter som formel liturgi, formelt sprogbrug, standardiserede fraser og serlig
rituel paklaedning som for eksempel prastekaber. Mange pinsekristne er af
den overbevisning, at for meget formel, menneskeskabt liturgi vil forhindre
Helliganden i at preege begivenhederne. Helligdndens indblanding i det rituelle
liv, i for eksempel tungetale og profetier, kan i pinsekristne forstaelser séledes
ikke for alvor planleegges af mennesker, men ma ske, nar Helligdnden selv ensker
det. I Den Evangeliske Pinsekirke i Chile, hvor jeg har udfert feltarbejde siden
1999, er det rituelle liv fuld af spontane afbrydelser (se Lindhardt 2011b, 2012).
Under praedikener kommer kirkegaengere ofte med heje udrab som ,halleluja®,
~amen®, ,ere veere Gud* eller ,,det er rigtigt, Herre“.® Det forekommer ogsa, at
tilhorere rejser sig op og begynder at danse under en praediken, fordi de foler sig
overvaldet af Helligdndens tilstedeverelse. I sddanne situationer vil predike-
nen typisk blive afbrudt, og den resterende del af menigheden vil bryde ud i
sang for at byde dette spirituelle besog velkomment. Den spirituelle effekt kan
meget vel brede sig som ringe i vandet, og hvis flere andre medlemmer af menig-
heden ogsa feler sig ,taget af anden® og begynder at danse rundt og rabe, kan
forsinkelsen af det oprindelige program vaere betragtelig. Jeg har ogsé oplevet, at
medlemmer af kirkekoret pludselig begyndte at rabe og skrige, mens koret sang
under sendagsgudstjenesten. Selv om sddanne spontane udbrud var distraherende
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bade for de ovrige kormedlemmer og for tilherernes oplevelse af sangen, blev de
tolereret i den overbevisning, at Helligdnden var pa spil. Prester kan ogsa under
en prediken pludselig bryde ud i spontan gleedesgrad eller begynde at rabe ,,Jesus
kommer* eller ,,aere vaere Gud*.

Der er her tale om spontane indfald, der nok er afbrydende, men som er det
pa ritualets egne preemisser, idet netop spontaniteten og det ikke-planlagte er
fundamentale treek ved helligdndsindblanding. Kirkemeder i Den Evangeliske
Pinsekirke er ganske vist struktureret séledes, at der via indledende sang, hgj
ben og energiske pradikener kan opsta intense stemninger og fornemmelser af
guddommelig tilstedeverelse, og det er da ogsé primert under sddanne intense
rituelle momenter, at spontane udbrud forekommer. Men selv om sddanne udbrud
er tilsigtede og altid vaekker stor begejstring, kan der til kirkemedlemmernes
store @rgrelse godt gé flere uger mellem, at de forekommer. Med andre ord kan
predikanter og kirkegaengere ved at folge ritualets struktur (og i preedikantens
tilfeelde ved at holde energiske predikener) medvirke til at opbygge stemninger,
der sandsynligger og geder jorden for helligdndsmanifestationer, men de kan ikke
bare beslutte sig for at blive taget af Helligdnden, nar de har lyst. Pa den ene side er
det frustrerende for kirkemedlemmerne, nar Helligdnden undlader at manifestere
sig, men péd den anden side udger netop uforudsigeligheden, spontaniteten og
den manglende menneskelige evne til kontrollere spirituelle besog et helt centralt
element i den teologiske forstaelse af helligdndsindblanding.

Nér kirkemedlemmer under mit feltarbejde blev ,taget af &nden* og for
eksempel dansede rundt i kirken, kunne de efterfolgende sjeeldent redegere for,
hvad der var foregéet, eller hvorfor de var danset i en bestemt retning og ikke en
anden. Hvad de erindrede, var primert en overveldende fornemmelse af magt
og ekstatisk velbefindende. Ikke desto mindre undgik de altid at ramme hinanden
med deres fegtende arme, og de dansede altid frem mod forreste del af kirken og
blev séledes synlige for resten af menigheden, hvormed den spirituelle magt pa
sin vis blev mere tilgaeengelig for hele det rituelle faellesskab. Jeg har aldrig set en
pinsekristen danse ud pa kirkens toilet eller ud ad hovedderen og ned pa gaden.
Med andre ord var der tale om rituelle handlinger, der uden at vaere planlagte og
kalkulerede fulgte en vis orden.’

I et studie af nordamerikanske katolske karismatikere, hvis rituelle liv pa
tilsvarende made er karakteriseret ved spontane indfald, bruger Thomas Csordas
Bourdieus begreber habitus og den socialt informerede krop til at forsone de i
klassisk ritualteori uforsonlige sterrelser ritual og spontanitet (Csordas 1997). Disse
begreber tjener som navnt til at anskueliggere, hvordan kultur sidder i kroppen
og dermed prager vores prerefleksive, praeobjektive engagement med verden,
hvilket betyder, at selv den mest spontane, umiddelbare og intuitive erfaring
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og adfaerd altid er betinget og formet af kultur og samfund. For pinsekristne og
katolske karismatikere, der via kropslig deltagelse i rituelle aktiviteter sasom
feellessang med svajende kroppe, hej ben og ben for de syge og demonbesatte
har lart at bruge deres krop pa bestemte mader og er blevet sarligt sensitive over
for Helligdndens potentielle tilstedeverelse, vil de ovenfor beskrevne spontane
udfald typisk folge en s&rlig rituel orden og vaere i overensstemmelse med ritualets
preemisser, uden at sdidanne udbrud og reaktioner dog bliver mindre spontane af
den grund. Hvis et kirkemedlem midt under en preediken féar det spontane indfald
at rejse sig op og kritisere pradikantens pakladning, vil der vere tale om en
upassende spontanitet, som han eller hun i givet fald vil forsege at undertrykke.
Men den spontane og umiddelbare lyst til at rejse sig og rabe ,,&re vaeret Gud®,
fordi man feler sig overveeldet af hans tilstedeverelse og kaerlighed, kan ritualet
godt rumme. Jeg vil i det folgende afsnit se neermere pa, hvorledes oplevelser af
det helliges tilstedevaerelse kan opsta under pinsekristne ritualer. Det geografiske
fokus flytter jeg dog fra Chile til Tanzania.

At mgde Gud og Djaevlen: pinsekristen rituel praksis i Tanzania

I trdd med det klassiske fanomenologiske motto, der opfordrer os til at ga zu den
Sachen selbst, har flere forskere advokeret for sterre opmaerksomhed pa ritualers
irreducerbare kvaliteter. Hermed menes, at ritualer ikke blot ber ses som en form
for praksis, der peger ud over sig selv, for eksempel pa social solidaritet, ubevidste
strukturer eller pé sarlige verdenssyn og betydninger, som det sa er op til den
distancerede analytiker at atkode. Alle symbolismer og komplekse betydningslag
til trods kan der vaere aspekter af rituel praksis, der ikke fyldestgerende lader
sig analysere via semantiske eller funktionalistiske analyser. Sociologen James
Spickard (2005) har for at illustrere denne pointe sammenlignet ritualer med musik
(og den sammenligning bliver ikke mindre relevant i de tilfaelde, hvor musik indgér
iritualer). En analyse af en Beethoven-sonates taktarter, tonefald og orkestrering
vil ikke pa en udtemmende made kunne afsgge musikkens betydning og evne til
at berore og bevage mennesker. Det geelder ifelge Spickard for bade musik og
ritualer, at deres kraft og evne til at berere mennesker kun for alvor kan begribes
gennem den levede erfaring af deres udfoldelse i tid (op.cit.347).

Pé tilsvarende vis pleederer Michael Jackson (1983) i et studie af initiations-
ritualer blandt kurankofolket i Sierra Leone for et fokus pa den kraft, der ligger i
selve den kropslige rituelle performans. Ifelge Jackson kan kropslige handlinger
som sang og dans lede deltagere mod erfaringsmaessige, ikke-semantiske sandheder
(Jackson 1983:137). Denne pointe udfoldes i hans analyse af rituelle danse, hvor
det modsatte kon imiteres. Jackson anskuer sadanne danse som kinestetiske

115



paedagogiske processer, der snarere end at symbolisere eller reprasentere noget
fostrer ,,en sarlig kropslig opmarksomhed om den anden i en selv* (op.cit.130).
Med andre ord skabes der via den rituelle praksis gensidige fornemmelser for
andres erfaringer og synspunkter (hvilket udger et fundament for sociale vardier)
pa et umiddelbart og sanseligt niveau.

For den fenomenologiske forsker ma ritualanalysen udrette mere end at atkode
betydninger og identificere rituelle virkninger i forhold til struktur og orden.
Den feenomenologiske ritualanalyse ma, i erkendelse af at sprogets og erfarin-
gens graenser ikke altid er sammenfaldende, forst og fremmest tage selve den
rituelle erfaring alvorligt. Det centrale vil derfor typisk vaere de mader, hvorpa
ritualet for eksempel via musik og kropslige praksisser fokuserer de deltagendes
perception og opmarksomhed og indpoder serlige feerdigheder. Jeg vil i det
folgende forsege mig med en sddan analyse af pinsekristne ritualer i Tanzania,
hvor bade guddommelig magt og spirituel krigsferelse erfares. Men forst en
smule baggrundsmateriale.

Pinsebevegelsen er i lobet af de sidste fire artier vokset markant i Tanzania
som i de fleste andre afrikanske lande syd for Sahara. Forklaringerne herpé er
mange, men der er i den eksisterende forskningslitteratur bred enighed om, at det
pinsekristne fokus pé spirituel krigsforelse mellem Gud og merkets magter udger
en sarlig vigtig faktor, idet Djevlen og hans demoner fungerer som effektive
brobyggere til traditionelle fortryllede kosmologier.® Afrikanske pinsekristne
afskriver ikke troen pa hekse, forfaderander og andre eksterne ander som irrationel
overtro, men anser tvaertimod sddanne figurer for sataniske agenter, man ber sege
beskyttelse mod via Jesu magt. Denne magt, der iseer opnas via ben og rituel
deltagelse, italesattes ofte som et eksplicit alternativ til den beskyttende anti-
heksemedicin, man i Tanzania kan fa hos traditionelle healere (Lindhardt under
udgivelse ¢). Med andre ord kommer pinsekristendommen, samtidig med at den
iverksatter et kompromislest frontalangreb mod traditionel religion (inklusive
traditionel healing), til at reproducere nogle fundamentale ontologiske praemisser,
hvorfor man i netop denne type af kristendom har vaeret i stand til tage afrikaneres
spirituelle bekymringer alvorligt.

Omvendelse eller den personlige frelse begrebsliggeres i pinsekristendommen
som et radikalt brud med fortiden, hvilket blandt andet indebaerer, at konsultationer
hos traditionelle healere og religios praksis sdsom forfaderdyrkelse ikke laengere
er tilladt. Bruddet ses ogsa som en bevagelse vak fra Satans rige og mod Guds
narvaer. Men trods forstaelsen af den personlige frelse som et radikalt en-gang-
for-alle-brud, som de fleste kan sette dato pa, er pinsekristne opmarksomme pa,
at de stadig lever i en verden fuld af hekse (for eksempel misundelige sleegtninge
og naboer samt rivaler i forretning og kerlighed) og ander, der ofte arbejder pa
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vegne af hekse, hvorfor den spirituelle krig ikke er endegyldigt vundet. Tvaertimod
betyder hverdagens spirituelle farer, at en regelmaessig opladning af Guds
beskyttende magt er nedvendig. Flere tanzaniske pinsekristne, jeg har talt med,
kunne finde pa at sammenligne sig selv med mobiltelefonbatterier og forklarede
mig endvidere, at de kunne blive udsat for natlige hekse- og demonangreb, hvis
de glemte at bede, inden de faldt i sevn. For pinsekristne bliver brud med fortiden
og bevegelsen vek fra Satans rige mod Guds narver saledes til et vedvarende
og uafsluttet livsprojekt. Det er ikke mindst i rituelle sammenhenge, at den
gentagne beveagelse finder sted.

Et typisk kirkemeode eller fellowship i New Life in Christ, en pinsemenighed
i provinsbyen Iringa i det centrale Tanzania, hvor jeg har lavet feltarbejde siden
1998, bestar af tre faser. Den forste times tid gar med sang og dans. Modsat
danske folkekirkegudstjenester, hvor salmer klemmes ind imellem andre liturgiske
elementer, er der tale om en lang, forholdsvis uafbrudt musikalsk fase, der bidrager
til opbygningen af rituelle stemninger. Et band spiller med skiftende forsangere,
og de ovrige deltagere stir ved deres stole eller gér rundt i kirkerummet og synger
og laver dansebevaegelser. De fleste sange har en hurtig rytme, der inspirerer til
livlige dansebevagelser, mens enkelte sange er langsomme og mere inspirerer til
langsomme svajende bevagelser (i stil med den type af sange, der til rockkoncerter
fér publikum til at std og svinge med teendte lightere). Denne type sang kulminerer
som regel 1 hej kollektiv ben.

Sang er en diskursiv praksis for sa vidt, som sangtekster har semantisk indhold,
men det er samtidig en kropslig aktivitet, der kan fokusere opmaerksomheden i
seerlige retninger. Det gaelder ikke mindst, nar sang foregar stadende og er ledsaget
af dans eller svajende bevagelser med overkroppen. Nar man sidder pa en stol
eller en beenk, treenges de kropslige funktioner i baggrunden, hvorfor netop denne
position er den foretrukne i undervisning og under pradikener, hvor man ikke
skal opna serlige kropslige tilstande, men snarere koncentrere sig om det sagte.
At sté og iser at svaje eller danse er derimod aktiviteter, der engagerer kroppen
direkte. Gentagne rytmiske bevagelser kan pavirke det vestibulare system og
fiksere opmaerksomheden,’ hvilket kan resultere i sékaldte flowoplevelser, hvor
handling og opmerksomhed smelter sammen, og intern dialog og refleksion
suspenderes. Kendetegnende for flowoplevelser er, at man sé at sige er ét med sin
aktivitet, samtidig med at fornemmelser af personlige graenser kan rykkes (Neitz
& Spickard 1990:20; Spickard 2005:348). Hvor det at sidde ned fremmer den
koncentrerede tilegnelse af diskursive sandheder, kan staende dans og svajen med
overkroppen snarere bane vejen for meder med ikke-diskursive, eksistentielle
sandheder. For pinsekristne er det ikke mindst i sddanne rituelle flowmomenter,
at forholdet til Gud etableres gennem et umiddelbart, kropsligt mede.
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Den anden fase er preedikenen. Temaer som personlig frelse, spirituel krigsforelse,
guddommelig og satanisk indblanding i den menneskelige hverdag og muligheden
for at opna guddommelig beskyttelse illustreres typisk via talrige anekdoter fra
predikantens og andres liv. Selve stilen er dramatisk. Tonefaldet er varierende, og
pradikanter kan sagtens begynde at rabe og skrige, mens de ophidsede gar rundt
pa kirkegulvet, hvilket indikerer, at de er inspireret af Helligdnden. Hermed far
sproget ogsa faenomenologiske og ikke bare semantiske kvaliteter, da det talte ords
akustiske, materielle karakteristika fremstar som et indeks pa guddommelig magt.
Med andre ord kommer repraesentation og umiddelbar tilstedevaerelse (presence)
her til at smelte sammen, idet praedikanter pa en gang taler om og er overvaldede
af en guddommelig magt, der samtidig transmitteres til tilhererne.

Den tredje og sidste fase bestar af mere sang, der leder op til hej ben. Det er
ogsé her, at healing finder sted. Deltagere med helbredsproblemer, eller som af
forskellige drsager matte fole et behov for en ekstra spirituel opladning, samles i
den forreste del af kirkerummet, mens andre beder for dem med handspalaggelse.
Resten af menigheden beder hojlydt i munden pé hinanden med fegtende arme,
mens mange af dem bevager sig rundt i kirkerummet, og andre bliver stdende pa
deres plads. Tilsammen kommer de individuelle benner til at udgere et akustisk
spektakel. Som Csordas har papeget, kan larmen af hej kollektiv ben i sig selv
bidrage til fornemmelser af guddommelig tilstedevarelse. Som en slags ,,durk-
heimsk forekomst* synes larmen at have sit eget liv, hvorved kollektiviteten kom-
mer til at fremsta som noget andet og mere end summen af larmende individer
(Csordas 1997:110). Csordas tilfgjer, at hgj ben ber ses som en kropsteknik, og
at bennens effekt primert kommer af kroppens fysiske engagement i den rituelle
handling (ibid.).

Det er is@r i denne del af ritualet, at den spirituelle krigsfarelse udspiller sig.
Under kollektiv ben beder de deltagende ikke bare Gud om beskyttelse og vel-
signelse, men benytter ogsa lejligheden til at skeelde Satan og hans deemoner ud
og forlange, at de holder sig vaek i Jesu navn. Den slags krav og reprimander
gives 1 hejt, ophidset tonefald med store armbevagelser og ofte med udstrakte
pegefingre. Derudover er det iseer under demonuddrivelser, at konfrontationen
med merkets magter finder sted. Under ben for healing kan det ske, at en af
,patienterne* (som regel en kvinde) begynder at ryste og rdbe. Sddanne udbrud
kan ogsa, om end mere sjaldent, forekomme under en praediken og tilskrives, at
den hgje koncentration af guddommelig magt far demoner til at fole sig utilpasse.
Kampen mellem guddommelig og demoniske magter bliver en korporlig kamp,
idet den besatte som regel ma holdes nede med magt, mens flere andre star
og beder hgjlydt over hende med handspalaggelse eller udstrakte handflader.
Efter nogle minutter vil den besatte som oftest falde til ro, hvilket indikerer, at
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deemonen enten er uddrevet eller i hver fald midlertidigt har trukket sig tilbage. '
Efter at sdidanne dramaer har udspillet sig, slutter ritualet pa en mere behersket
og afdempet made med en stille sang. Herefter udsiger en person en ben pa alles
vegne, mens de gvrige tilstedevarende forholder sig i ro.

For tanzaniske pinsekristne finder forsagelsen af Djaevlen, hans gerninger og
vaesen ikke blot sted pa symbolsk niveau eller via en simpel verbal erklaring
som i den danske folkekirkes trosbekendelse. De beskrevne rituelle momenter har
snarere karakter af en faktisk fysisk kamp mellem satanisk og gnddommelig magt,
hvor sidstnavnte aktiveres af pinsekristne selv og kanaliseres via deres kroppe.
Teologiske forstéelser af brud, spirituel krigsforelse og af Guds beskyttende magt
bliver saledes til aspekter af kropsliggjort handling. Men der er ikke blot tale
om, at religiose temaer og ideer materialiseres, hvorved forestillinger iklaedes
en aura af faktualitet (Geertz 1973:109). Deltagelsen 1 spirituel krigsforelse er
ogséd en kinestetisk laeereproces, hvor deltagerne lerer at bruge deres kroppe
pa nye mader og udvikler nye fornemmelser for deres egen krop som en mulig
container og kanal for transmission af magt og som et modstandsfelt mod
uenskede, fremmede magter. Det er som regel forholdsvis erfarne pinsekristne,
der med en selvfolgelig autoritet og umiddelbar fornemmelse for, hvad der skal
gores, leder demonuddrivelserne. De dispositioner og feerdigheder, der indpodes
via rituel deltagelse, bliver ikke efterladt i deren, nar ritualet er slut. Som navnt
mener tanzaniske pinsekristne, at hverdagen rummer spirituelle farer. Nar de
for eksempel keorer i bus eller keber ting pad markedet, kan de sagtens finde pa
at udsige stille benner for at uddrive de demoniske krefter, som de antager, og
undertiden intuitivt fornemmer, er til stede i sddanne situationer.'

Konklusion

Jeg har i denne artikel forsegt at pege pa kropsfeenomenologiens analytiske poten-
tiale 1 studiet af ritualer og religiost liv i det hele taget. Forst og fremmest kan
kropsfenomenologien bidrage til en nuancering af klassiske forstielser af religion
som relateret til indre tro, overbevisning, symbolsystemer og betydninger. Jeg
har argumenteret for, at det fenomenologiske blik for forskellige erfaringsmader
og ikke mindst for den kropslige vaeren-i-verden kan bane vej for et perspektiv
pa menneskelig religiositet og pa kultiveringen af religiose subjekter, hvor der
ogsé tages hgjde for praktiske feerdigheder, kropslige dispositioner og intuitive
fornemmelser for det hellige. Samtidig har faenomenologiske forstaelser af kultur
som indlejret i kropslige dispositioner, der former vores spontane, praerefleksive
og intuitive adfaerd, udgjort et frugtbart udgangspunkt for at genteenke klassiske
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ritualteoretiske dualismer mellem spontanitet og kontrol eller rituel formel versus
naturlig felelsesmaessig adfzerd.

Endelig har jeg forsegt at pavise, hvordan den faenomenologiske analyse
kan fremhave (visse) ritualers irreducerbare kvaliteter sdsom den kraft, der kan
ligge i selve den kropslige rituelle performans. Det betyder ikke, at klassiske
religionsvidenskabelige spergsmal om tro, verdenssyn, fortolkningsskemaer og
betydning bliver irrelevante. Hvis vi seger at forsta, hvordan et serligt pinse-
kristent selv kultiveres, er det ikke tilstraekkeligt at have gje for den kropslige
rituelle deltagelse. Det er ligeledes nedvendigt at fokusere pa den lingvistiske
socialisering, hvorigennem pinsekristne laerer at bruge bestemte kategorier
til at tematisere og objektivere visse kropslige erfaringer som guddommelig
eller demonisk tilstedeverelse, samt pa tilegnelsen af kognitive modeller
for, hvem Gud, Djavlen og demoner er (se Csordas 1997; Luhrmann 2004;
Lindhardt 2011a). Men et fanomenologisk studie af ritualer mé ogséa indebare
en opmarksomhed pé aspekter af rituel praksis, som ikke fyldestgerende lader
sig indfange af semantiske analyser. Det kropslige engagement i ritualer kan
lede deltagere mod ikke-diskursive, eksistentielle sandheder og indpode serlige
dispositioner, der ogsa i ikke-rituelle ssmmenhange praeger den prerefleksive
varen-i-verden. Sddanne sandheder og dispositioner er ikke bare afledte
manifestationer af teologiske temaer og ideer, men gar i vidt omfang forud for
sproglige tematiseringer. Det er ikke mindst i kraft af forstaelsen af forholdet
mellem religigse ideer og levet kropslig praksis, at den feenomenologiske ritual-
analyse kan afsege den grundlaeggende og konstituerende rolle, som rituel deltagel-
se undertiden spiller i menneskers religigse liv.

Noter

1. Som beskrevet i indledningen til dette temanummer er feenomenologi et forholdsvis bredt
begreb, men jeg har her valgt et snavert fokus pa kropsfenomenologien, der efter min
bedste overbevisning er den gren af fanomenologien, som har haft sterst indflydelse pa
nyere antropologiske ritualstudier. Den indflydelse, som andre og mindre kropsorienterede
feenomenologer som for eksempel Edmund Husserl og Alfred Schutz har haft pa iser
religionssociologisk forskning, fortjener bestemt at blive belyst, men det ma blive i en
anden artikel. Nar jeg i den resterende del af artiklen skriver om feenomenologi, er det krops-
feenomenologien, der er tale om.

2. En veesentlig forskel pa en dansk folkekirkekonfirmation og ritualer hos merinafolket er dog,
at praestens og den kirkelige institutions autoritet i Danmark sjeldent raekker ud over selve den
rituelle situation.

3. Ritualforskere har med jevne mellemrum beklaget sig over, at Bourdieu forsemmer at fokusere

pa konkrete paedagogiske, for eksempel rituelle, processer, hvorigennem habitus konstitueres
og omformes (Mahmood 2005:838; Vasquez 2011:245).
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10.

11.

En analyse af religion og magt kan ikke forfelges inden for rammerne af nervarende artikel.
Blot skal det her navnes, at et fokus pa rituel treening af kroppen fint kan kombineres med
et fokus pa magtudevelse inden for religiose institutioner (se Asad 1993) eller pa, hvorledes
religiose grupper udever forskellige former for modstand mod en dominerende samfundsorden
(se Comaroff 1985).

Det betyder naturligvis ikke, at der ikke findes former for adfaerd, der kan vare upassende og
undergravende i en rituel sammenhzang.

Dette udrab afspejler en forstaelse af, at Gud inspirerer praedikanter og undertiden taler direkte
gennem dem. Hvis et kirkemedlem foler sig berort af det praedikede ord og foler trang til at
komme med et bekraftende udrab, vil han eller hun derfor typisk reagere ved at sige ,,det er
rigtigt, Herre" frem for ,det er rigtigt, praedikant**.

Kirkemedlemmerne forklarede selv denne orden ved at henvise til Guds ordenssans, da
manifestationerne jo var set som hans vaerk.

For en oversigt over eksisterende litteratur om afrikansk pinsekristendom, se Lindhardt (under
udgivelse b).

Det vestibulere system omfatter forskellige sensomotoriske systemer i kroppen og har blandt
andet indvirkning pa balance, evne til at fokusere og pa kroppens fornemmelse af sig selv i
rum.

Se Lindhardt (under udgivelse c) for mere detaljerede beskrivelser af pinsekristne demonologier,
herunder af forskelle pa forfaderander og fremmede, eksterne ander.

Der er i Tanzania en udbredt tro pd, at busulykker er forarsaget af hekse og demoner, der ensker
at drikke ofrenes blod, og en tro pa, at selgere pa markeder allierer sig med spirituelle magter
for at konkurrere med hinanden og tiltreekke kunder.

Sageord: ritual, faanomenologi, krop, spontanitet, feerdigheder, betydning, tro,
pinsekristendom, Tanzania, Chile
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ANMELDELSER

MIKKEL RYTTER: Family Upheaval. Generation, Mobility, and Related-
ness among Pakistani Migrants in Denmark. Oxford: Berghahn Books 2013.
234 sider. ISBN 978-0-85745-939-8. Pris: $ 75.

Mikkel Rytters monografi er solidt hdndvaerk. Her skrives med antropologisk
indsigt og overblik. Leeseren fores med forfatteren ind i neere sociale relationer,
hvorfra familieliv, verdenssyn, bekymringer og faellesskaber far ord at blive formid-
let igennem. At vokse op, blive voksen og @ldes med referencer, forbindelser og
henvendelser til og fra Pakistan bade rammesztter og overskrider individuelle liv.
Det geelder i intime forhold som valg af egtefzlle og i begivenhedsrige manife-
stationer, der adresserer globalt ansvar og nationalstatslig anerkendelse. Dette
vises i monografien gennem en rakke etnografiske greb, der i udgangspunktet
er klassiske, men som i haenderne péd etnografen Mikkel Rytter pudses af og
lofter materialet. Serlig gennemfort bliver det 1 situationsanalysen af det store
jordskaelv, der rystede Kashmir i 2005. Her beskrives, hvorledes pakistansk-
danske leeger far mulighed for samlet at handle som pakistansk diaspora. Penge
indsamles, leger rejser ud med nedhjelp og kropsligger pd den vis Pakistans
diaspora som handlekraftig, ressourcestaerk, trofast og kerende sig om dens
oprindelse. Dette er den gode diaspora, Pakistans senner og detre, der er flyttet
hjemmefra, men mere end lever op til klassiske dyder og forventninger til slagt-
skab og neere sociale relationer. Men som tiden gér, begynder der at opsta revner
1 den diasporiske relation. Den anerkendelse, som jordskalvet muliggjorde og
indstiftede, undermineres pa flere fronter. Dels i en dansk nationalstatslig
sammenhang, hvor diasporaens danske statsborgere oplever en traeghed fra den
danske stats side i forhold til at stette familier og venner i akut ned. Dels inden
for det diasporiske faellesskab, hvor ikke alle kan eller vil yde det samme, hvor
nogle er mere altruistiske pakistanske senner og detre end andre, og nogle pa
opportunistisk vis ser ud til at skabe profit pa ofrenes bekostning. Hvad der i
forste omgang var samlende, mobiliserende og bestyrkende i forholdet mellem
diasporaen og Pakistan, nemlig katastrofen i Kashmir, bliver séledes med tiden
(temmelig hurtigt endda) et forhold, hvorigennem vardier, dyder og forventninger
bringes til diskussion, hvor beskyldninger luftes, og splid mellem fraktioner
kommer frem i lyset.

At verdier er til forhandling og jevnligt udfordres, er antropologisk barne-
leerdom, men hvad Mikkel Rytter viser er, at forhandling og udfordring i en
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pakistansk diasporisk sammenhang er sa udtalt preesent og et sé artikuleret mellem-
vaerende, at det i forhold til en dansk majoritet kan forstas som et skelsattende
etnografisk traek. Det er skalsattende i den forstand, at diasporaen, som det blev
tydeligt med jordskelvet, ikke anerkendes som statsborgere, hvis familier og
naere relationer vedkommer den danske stat. Det er imidlertid ogsa skalsattende
i den forstand, at det betydningsunivers, verdier artikuleres inden for, er sa lost,
luftigt og foranderligt (som ordet ,,upheaval i titlen antyder), at der ofte hersker
tvivl og bekymring om, hvilke begivenheder der leder til samling, og hvilke der
skaber skel.

Denne pointe behandles ogsa i analysen af studenterrevyen ,,En solstrale af
héb* opfert af foreningen af dansk-pakistanske studerende (OPSA). Her frem-
stilles intergenerationelle konflikter og fremmedgerelse inden for en performativ
ramme, der, som Mikkel Rytter viser, tillader en italesattelse uden den samme
risiko for reelle konflikter. Gennem klicheer som ,,de traditionelle bedsteforaeldre*
i Pakistan, ,,de fortravlede og materialistiske foraldre®, der arbejdsmigrerede til
Danmark, og ,.de fremmedgjorte bern®, der ikke taler urdu og finder Pakistan
primitivt og konservativt, behandles latente spendinger inden for en narrativ
struktur, der tilmed muligger en form for forlesning, idet stykket ender med,
at bedsteforaeldre og bernebern finder ind til hinanden og dermed bekrafter og
konstituerer forestillingen om sleegten og de sociale (og pakistanske) relationers
veerdi.

Analyserne af jordskalvet og teaterstykket er eksempler pé klassiske situations-
analyser, og méden, hvorpa Mikkel Rytter far fremskrevet og analyseret ny og
teet empiri, er forbilledlig. Hvad der blandt andet analyseres frem, er feenomenet
»kala jaddu®. I en verden, hvor vaerdier, forventninger, forbindelser og forpligtel-
ser udfordres og forhandles, far ondskab og misundelse stort spillerum. Ulykker,
forbandelser, sort magi og onde gjne er, konkluderes det, produktet af en sen-
moderne preemis, nemlig at adskilte lokaliteter og liv til stadighed fores sammen
i form af migration og returmigration, a®gteskabsaftaler over landegranser,
sommerferier og studicophold. Hvad der kan opretholdes gennem flyvemaskiner,
skypeforbindelser og bevagelig kapital, kan ogsa udfordres og undermineres af
de selv samme kanaler. Nar splid og ulykke skal forklares, forhindres og havnes,
bliver ordforradet og remedierne lige s sammensat som diasporaens reference-
ramme. Det spaender fra ,,det moderne forfald”, som unge mennesker i vesten
udszettes for, til bemalede knogler nedgravet i haveskure og forbandelser afleveret
i moderne boligbyggeri. Pa den méde er hekseri ikke levn fra en svunden tid,
men, vises det, et preesent udtryk i en senmoderne og diasporisk verden.

Mikkel Rytter kommer vidt omkring. Det sker imidlertid uden at vere frag-
mentarisk, men ved at fremanalysere og forbinde en rig og detaljeret empiri
indsamlet pa mange lokaliteter og over mange ar. I denne anmeldelse har jeg
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valgt tre nedslag (jordskelvet, studenterrevyen og hekseriet), fordi de for mig
reprasenterer helt nye vinkler pa historien om pakistanere i Danmark. Mikkel
Rytter behandler ogsé mere alment kendte tematikker sésom migrationsmenstre,
arrangerede agteskaber og terrorfrygt i lyset af 11. september. Dette gares med
storre overblik og rigere empiri end nogen anden publikation om pakistanere i
Danmark, jeg har leest, og dermed dokumenterer bogen bade, hvad vi ved, og giver
os helt nye perspektiver pa, hvad der former og pavirker diasporiske tilvaerelser
i en senmoderne verden.

Mark Vacher
Ph.d. og lektor
Saxoinstituttets afdeling for Etnologi, Kebenhavns Universitet

BJORN SCHIERMER (red.): Feenomenologi: Teorier og metoder. Kebenhavn:
Hans Reitzels Forlag 2013. 278 sider. ISBN 9788741255996. Pris: 300 kr.

Det skorter ikke pa dansksproget litteratur om faenomenologi og fenomenologiske
tenkere. For eksempel har den flittige professor ved Kebenhavns Universitet
Dan Zahavi forsynet de danske laesere med op til flere introduktioner til den
feenomenologiske idetradition og dens mest fremtraedende teenkere. Derudover
publiceres der lgbende nye indferinger 1 blandt andet Martin Heideggers og
Edmund Husserls filosofier, som begge typisk regnes med til fenomenologien.
P& trods af at fenomenologien stortrives pa de humanistiske, samfunds-,
social- og kulturvidenskabelige uddannelser og institutioner, eksisterer der
ikke en samlet introduktion til den fanomenologiske teori og metode, sddan
som den benyttes inden for sociologien, antropologien og andre samfunds-,
social- og kulturvidenskabelige discipliner. Det rader den nyligt udkomne
Fenomenologi. Teorier og metoder bod pa. 1 bogen prasenterer forskellige
forskere faenomenologiske teoriaspekter og metodeudviklinger inden for hver
deres respektive fagomrade. Bogens styrke er, at den ikke primert er skrevet af
fagfilosoffer (som de fernevnte indferinger), men af antropologer, sociologer
og urbanitetsteoretikere m.m. Den overordnede hensigt med introduktionen er
at vise, hvordan konkrete og hands-on-fanomenologiske analyser kan udferes
pa specifikke omrader. Af den grund er introduktionen velegnet til studerende
inden for de fornevnte discipliner.

Bjern Schiermer, der fungerer som bogens overordnede redakter, pointerer i
sit forord, at de fagfilosofiske indferinger i fenomenologien ikke formér at levere
,konkrete impulser* til blandt andet antropologerne og sociologernes arbejde
med fenomenologisk teori og metode. Godt nok er fanomenologien sterkt
tilstedevarende pa de danske antropologiske og sociologiske uddannelser, taenk

127



blot pé, hvor ofte antropologen Michael Jackson, den gstrigske sociolog Alfred
Schiitz og de to sociologer Peter L. Berger og Thomas Luckmann optraeder i
leeseplanerne. Hvad Feenomenologi: Teorier og metoder imidlertid tilstraeber, er
en aktualisering af de klassikere, som disse antropologer og sociologer bygger
deres teorier og metoder pa. Klassikere, som de fagfilosofiske indferinger ifolge
Schiermer og bogens andre bidragydere ikke formar at koble til de antropologiske
og sociologiske discipliners teoretiske og metodiske arbejde. En tilbagevenden
og genopdagelse af de faanomenologiske klassikere, herunder Martin Heidegger,
Jean Paul Sartre, Maurice Merleau-Ponty, Emmanuel Levinas osv., kan ifolge
nogle af bogens forfattere bidrage med andre og nye vinkler pa nutidige
problemstillinger, end de mere moderne udgaver af antropologisk og sociologisk
feenomenologi formér at gere det. Samtidig med at vaere en introduktion til de
feenomenologiske klassikere for det antropologiske og sociologiske publikum er
bogen derfor ogsa et forseg pé at pdvise den nutidige relevans af disse klassikere.
Bogens bidragydere forseger af den grund at sammenknytte det teoretiske og det
empiriske, det vil sige, hvilke teoretiske og empiriske verktejer der kan dannes
ud fra en lesning af de fanomenologiske klassikere. Hovedfokus ligger dog
pa de metodiske verktojer, der kan uddrages i en laesning af klassikerne, men
uden at miste blikket for det teoretiske. Falles for alle bogens kapitler er derfor
en optagethed af det empirisensitive, altsa ,,det nere” og ,,det sete*, som er den
klassiske fanomenologis kaphest.

Bogens styrke er, ud over introduktionen til og revitaliseringen af klassikerne,
at bidragyderne giver hver deres bud pé en fanomenologisk teori og praksis.
Bogen er derfor ikke udtryk for én bestemt feenomenologisk skole. I stedet giver
bogens kapitler udtryk for pluraliteten i den faenomenologiske teenkning, og efter
endt lsning bliver man opmarksom pé det gemte potentiale og mulighederne i
den fenomenologiske idetradition.

Det er spendende og givende laeesning: Bjern Schiermer redeger for faanomeno-
logiens metodiske og kritiske potentiale; Seren Overgaard argumenterer for
nyttedragelsen af fanomenologiens konceptioner af ,,den anden” og ,,de andre*;
Henning Bech diskuterer, om den kritiske teori — med den tyske filosof Theodor
W. Adorno i spidsen — kan bidrage til en fenomenologisk praksis; Ulla Thagersen
undersgger, hvilken aktualitet den franske feenomenolog Maurice Merleau-Pontys
feenomenologiske metode og ikke mindst kropsfenomenologi har; Michael
Hviid Jacobsen diskuterer, hvilken betydning rammer og metaforer har for
vores opfattelse af hverdagen; René Rosfort advokerer for en fanomenologi,
der i hejere grad inddrager blikket som undersogelsesgenstand; Marie Bruvik
Heinskou argumenterer for, at fordomme og forforstéelser hemmer undersogelsen
af sociale fenomener; Niels Albertsen giver en indfering i atmosferebegrebet
og dets relevans for undersogelsen af senmoderne byrum. De forskellige bidrag
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fungerer ogsd som grundige indferinger i den klassiske faenomenologis teori-
tradition. Bogens forfattere har et udmarket blik for de centrale pointer i de
faenomenologiske teorier og formér ogsa at formidle disse pa en sédan made, at
de uindviede har en chance for at kunne forsta de til tider komplekse teorier.

En narmere diskussion af hvert kapitels serkende er ikke muligt her. Til
gengald skal bidragyderne roses for deres bestrebelser pa at levere anvendelige
teoretiske og metodiske varktejer ud fra en bred vifte af tematiske tilgange. Med
udgangspunkt i hver sit teoretiske og empiriske felt lykkes det bidragyderne at
vise spendvidden i den fenomenologiske praksis.

Indirekte er bogen en opfordring til de studerende om ikke at tage den
moderne antropologiske og sociologiske feenomenologi for gode varer. I stedet
kan man lese de moderne fanomenologer i kortene ved selv at vende tilbage
til de klassikere, som de bygger deres teorier pa. Nye og anderledes teori- og
metodeudviklinger behever nedvendigvis ikke altid at tage udgangspunkt i de
nyeste teorier, for ,,det nye* kan ogsa findes i ,,det gamle®.

Philip Martinussen
Cand.mag. i filosofi fra Kebenhavns Universitet og BA i idehistorie og
antropologi/etnografi fra Aarhus Universitet

GORAN ADAMSON: Svensk méngfaldspolitik — en kritik frin viinster. Malmo:
Arx forlag 2014. 181 sider. ISBN 978-91-87043-22-2. Pris: 163,00 SEK

Goran Adamson har skrevet en bade tankevakkende, skremmende og anbefalel-
sesvaerdig bog om det, man polemisk kan kalde multikulturalismens blede totali-
tarisme. Bogen analyserer den officielle svenske policy, der seger at fremme
etnisk mangfoldighed blandt offentligt ansatte, s& mangfoldighed kommer til at
fremsta som ,,en naturlig och integrerad del i myndigheters verksamhet (s. 13,
se ogséd s. 19). Det er et normativt mal, at samfundet ikke bare er, men ogsa skal
fungere ,,méngkulturellt, vilket innebér att méngfald bejakas, frémlingsfientlighet
bekdmpas och ersitts av 6kad kulturell forstaelse®, som Adamson (s. 75) citerer
fra udredningen Mdngfald i hogskolan. Denne policy bliver introduceret af den
socialdemokratiske regering i 1999, éret efter udmentes den i omtalte udredning,
og op gennem det nye artusinde bliver mangfoldighed etableret som norm for
flere og flere offentlige institutioner og politiske partier.

Der er flere temaer i bogen, og da det ikke er muligt at komme ind pa dem
alle, har jeg valgt nogle enkelte nedslag. Adamsons bog er forst og fremmest
en undersggelse af, hvordan offentlige myndigheder har gennemfort policyen
om mangfoldighed inden for de hegjere uddannelser (,,hogskolan®) uden om
den offentlige politiske opinion. Det er denne ovenfra ned-dikterede form for
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administrativ politisk og ideologisk styring, der er bogens emne, og det centrale
sporgsmal drejer sig om, hvorvidt det leder til et mindre racistisk og et mere lige
samfund, der er ledetraden for en venstreflgjspolitik. Det leder over i det andet
tema, der fremgar af bogens undertitel, nemlig, at der er tale om en venstreflojskri-
tik. Det kan forekomme paradoksalt al den stund, bade hgjre- og venstreflaj ser
multikulturalisme som venstreorienteret. Men det er Adamsons centrale pastand,
der lanceres pé forste linje i forordet, at det ikke er tilfeeldet: ,,Multikulturalism
er en konservativ idé som tas for progressiv” (s. 11).

Man kan sige, at disse to temaer bindes sammen af en slags styringsmentalitet
(Gf. Foucault), der ser pa, hvordan mangfoldighedspolicyen udmentes, og hvor-
dan den omdefinerer venstreorientering. | forste omgang kan man hefte sig ved,
at centrale dokumenter er offentlige udredninger, at det er en norm for offentlig
virksomhed, at den gennemfores pr. direktiv, og at der i evrigt ikke gives belaeg
for, at mangfoldighedsnormen eger kvalitet og lighed, selv om det gentages i det
uendelige. Det er bemarkelsesverdigt, at denne form for styring har opereret
under partipolitikken og den offentlige opinions radar. Det haenger sammen med,
at den er undfanget andetsteds og fungerer anderledes: Den er et politisk mantra
blandt Socialdemokratiets spidser, den er blevet til som en administrativ diskurs af
og for bureaukrater, og den bliver markedsfert som en humanistisk diskurs tilsat
globaliserings- og legitimationsimperativer. Disse fordrer, at Sverige kommer til at
fremsta som en del af verden (s. 22), at uddannelsesinstitutionerne etnisk set afspej-
ler samfundet (s. 45-8), og at man udviser tolerance over for etniske minoriteter.

Det, man ser her, illustrerer den form for eliteinduceret politisk kultur, der
1 s& udpraeget grad preger Sverige, og som har forkrablet offentlig debat om
integration af etniske minoriteter. Adamson stiller sig kritisk over for, at politik
bliver udgreenset til fordel for pastande, hvis sandhedsvardi man ikke kan disku-
tere — sasom at mangfoldighed og kvalitet gensidigt betinger hinanden, hvilket
analyseres i andet og tredje kapitel — og hvis moralske panhed det er illegitimt
at problematisere. Her er der klare paralleller til to danske udgivelser fra 2013,
der ogsa hudfletter udokumenterede sandheder og offentlig moraliseren: Mehmet
Necef og Henning Bechs Er danskerne racister? og Stjernfelt og Eriksens De
anstendige. Sporgsmélet om racisme er sigende, ikke mindst fordi det fremstilles
som den diametrale modsetning til mangfoldighed. Det indvarsler en kortslut-
ning af politiske diskussioner, fordi kritik af sidstnaevnte kan tages til indtaegt for
forstnavnte. Dertil kommer, at racisme ,,innebar att hysa negativa eller ‘fientliga’
attityder mot framlingar”, hvorfor det bliver ,,svart att skilja en allmén kritik mot
framlingar frén rasism i fascistisk och nazistisk mening” (s. 76). Konsekvenserne
af dette er, at dem, der udtaler sig kritisk i offentligheden om forhold blandt etniske
minoriteter, bliver tiet ihjel og/eller skudt racistiske motiver i skoene.
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Det andet punkt om styringsmentalitet vedrerer, hvordan denne form for styring,
der formuleres i teknokratiske og humanistiske termer, dels omdefinerer venstre-
orientering og dels undergraver demokratisk offentlighed. Som Adamson ger
opmarksom pa, sker dette i forbindelse med flere skift. Nar det drejer sig om
aktarer, skifter fokus fra klasse til etnicitet, pa trods af at klasse er udslagsgivende
med hensyn til, om man valger at studere videre (s. 57). Dette gar hand i hand
med en kulturalisering af politik, der har flere konsekvenser: Det flytter det
demokratiske tyngdepunkt vaek fra majoriteten og over pa minoriteter, og det
@ndrer venstreflgjens lighedsfordring fra omfordeling og lige rettigheder til
ligestilling mellem etniske grupper. Begge er forhold, der treekker i retning
af gruppetenkning og segmentering af en demokratisk politisk offentlighed.
Nér majoritetskulturen i tilgift stemples som nationalistisk, konform og under-
trykkende, vil det fremmedgere ,,almindelige mennesker, der for en stor dels
vedkommende har udgjort Socialdemokratiets kernevaelgere. Det sidste har iser
veeret tydeligt i en dansk sammenhang, hvor Dansk Folkeparti har gjort et stort
indhug i det socialdemokratiske vaelgerkorps. Endelig kan man i forlaengelse heraf
tilfoje, at det demokratiske princip, at politik er for amaterer, bliver erstattet af
professionelles ekspertviden udi identitet og moral. Dette oger selvsagt afstanden
mellem establishment og befolkning, samtidig med at det underminerer en aben
demokratisk politisk kultur.

Lad mig afslutningsvis knytte nogle kommentarer til, hvad der efter Adamsons
opfattelse star pa spil med ,,méngfald* som en norm for videregaende uddannelser
(s. 152-54). For det forste er universiteternes selvsteendighed og dermed ogsa
den frie forskning truet af godhedsindustriens ideologiske propaganda. For det
andet gor den ideologiske spaendetrgje vold pé det klassiske dannelsesideal, der
er truet af den kundskabsfjendtlige mangfoldighedsdiskurs. For det tredje er de
studerendes selvsteendighed som individer truet af denne diskurs’ kollektivistiske
syn pa dem som eksponenter for deres kultur.

Det er ikke alene offentlige institutioner og videregaende uddannelser, der er
truet, det er i hgj grad ogsa den politiske kultur og ytringsfrihed i seerdeleshed.
Her er det altoverskyggende problem, ,,att mangfalden &r nagot annat &n vi tror*’:
Det skulle vaere emanciperende, men det ,,forvandlar individer till etnicitetens
fangar®; det skulle vaere moderne, ,,men det bidrar till religionens aterkomst*;
det skulle skabe debat og vere politisk, men ,,leder till censur* og ,.,trampar pa
allt politisk* (s. 154).

Torben Bech Dyrberg
Cand.mag., ph.d., lektor
Institut for Samfund og Globalisering, RUC
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DANSKE RESUMEER

Martin Lindhardt: Feenomenologien i antropologien

Denne artikel redeger i store traek for fenomenologiens relevans og potentiale i
antropologisk og kultursociologisk forskning. Der laegges ud med et teorihistorisk
oprids, hvor centrale fenomenologiske teenkere (Husserl, Heidegger, Schutz og
Merleau-Ponty) og begreber praesenteres. Efterfolgende diskuteres faenomenolo-
giens rolle i og bidrag til antropologiske studier af forskellige temaer, naermere
betegnet sygdom, ken, menneskets forhold til naturen og globalisering, samt
til de seneste artiers erkendelsesteoretiske debatter. Afslutningsvis introduceres
temanummerets resterende artikler.

Swegeord: Faenomenologi, antropologi, sociologi, krop, bevidsthed, erfaring,
perception, epistemologi.

Anne Line Dalsgard: Streger pa nattehimlen

Artiklen bygger pa en undersogelse af kvindelig sterilisation i Nordestbrasilien,
udfertiarene 1997-2000. Studiet er publiceret i bogen Matters of Life and Longing
(2004). I en refleksion over dette arbejde argumenterer jeg for, at skenlitteraer tekst
— inklusive forestillingerne om den Andens aldrig helt tilgeengelige subjektivitet
—kan udgere et fenomenologisk studie i sig selv og indga som eksperiment i den
antropologiske analyse. Forsgget pa at skrive den Andens subjektive verden frem
leegger de formodede forbindelser blot, som binder antropologens observationer
og fornemmelser af hende sammen. Uden en sadan blotleggelse vil antropologen
naivt kunne fortseette sit arbejde, som havde intet spring udi geetveerk fundet sted.
Dette er imidlertid ikke muligt, nir gaetvaerket gores sé tydeligt, som det gores
i beskrivelsen af den Andens tanker og folelser. Skont denne artikel fokuserer
specifikt pa den antropologiske brug af fanomenologisk analyse, mener jeg, at en
naiv indstilling til den Anden er en potentiel risiko i enhver antropologisk analyse,
som tager ,,det indfedte synspunkt* som sit udgangspunkt. Samtidig m& man
sporge, hvad alternativet til dette udgangspunkt er. Risikerer vi ikke at forblive
selvcentrerede og irrelevante, hvis vi ikke straekker os ud mod det fremmede?
Min konklusion i denne artikel er i hvert fald (skent anderledes udtrykt): Hellere
springe ud i geetveerket med abne gjne end at forblive ligeglad med verden.

Sageord: Subjektivitet, skanlitteraer tekst, moderskab, motivation, faenomenologi,
metode
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Inge Kryger Pedersen: Lytninger i alternativ behandling. En faenomenologisk
analyse

I den evidensbaserede medicins ara prioriteres tekniske faerdigheder, standardise-
ringer og behandlinger med videnskabeligt beviste virkninger i effektiviseringen
af pleje og behandling. Ikke desto mindre er alternativ behandling, som hverken
er reguleret, kontrolleret, standardiseret eller autoriseret og med yderst be-
grenset videnskabelig evidens, meget populer i Danmark og andre lande. I
denne artikel, der bygger pa etnografiske undersogelser inden for tre af de mest
populare former for alternativ behandling i Danmark, undersgges lytning som
feenomen med henblik pé at bidrage til forklaringerne og forstaelsen af behand-
lingernes popularitet. Forskellige former for lytning som fenomenologiske og
intersubjektive processer er i fokus: behandlernes lytning til deres klienter,
klienternes lytning til deres behandlere og egen krop, forskerens lytning som
en fenomenologisk analytisk praksis og undersggelsesstrategi. Lytning er et
overset omrade sammenlignet med blikket, for eksempel det medicinske eller
kliniske blik i forskning inden for sundhedsomradet. I den eksisterende litteratur
om lytning er der kun fa undersegelser af patienters eller brugeres oplevelser af
lytning. Denne artikel anvender et lyttebegreb, der adskiller sig fra det at here
som en fysiologisk proces, for at analysere, hvad den lyttende ger, nér lytning
opleves — her af klienter i alternative behandlingsklinikker. Hvad er det for en
praksis, der overbeviser klienten om at veere forstaet af behandleren? Alle sanser
synes at vare i spil, og lytning er mere end konversation. Brugere af alternativ
behandling verdsetter behandleres inddragelse af andet end det, der bliver sagt,
for eksempel opbygningen af relationen mellem behandler og klient og ikke kun
vaegtningen af fysiologiske data. Artiklen anleegger et dobbeltperspektiv ved at
tage udgangspunkt i savel brugeres erfaringer som forskerens egne erfaringer
og fremgangsmade. Séledes demonstreres vaerdien af at praktisere lytning i en
behandlings-, men ogsé i en fanomenologisk undersogelsessammenhang.

Segeord: alternativ behandling, brugerperspektiv, praksis, kropsfaenomenologi,
Merleau-Ponty

Anette Stenslund: Kom naermere. Lugten i galleriet

Baseret pé erfaringer hentet fra den allerforste museumsudstilling nogensinde
dedikeret udelukkende til duft, problematiserer jeg i artiklen det abstrakte objek-
tiverende niveau, dufte ofte handteres pa. Jeg viser, at objektiverende tilgange
til duft fordrer en eksistentiel distance, og i et forseg pa at komme narmere lugt-
erfaringers ontologiske fundament introducerer jeg en alternativ tilgang udviklet
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med inspiration hentet hos Martin Heidegger. Pa baggrund af min ambition om at
udvikle en feenomenologisk sensitiv tilgang til handtering af det ontologiske spergs-
mal om, hvad lugt er, supplerer jeg allerede eksisterende lugtundersogelser, og jeg
foretager vaesentlige justeringer af begrebet tilstedeverelse, som findes i vaerker
af Hans Ulrich Gumbrecht. Ved at fremhave den menneskelige eksistens som en
del af olfaktoriske fanomener afdekker denne faanomenologiske undersogelse
lugtens grundlaeggende ontologi. Lugt er altid ,,noget til nogen*. Lugtoplevelser
er saledes universelt partikuleere og kan alene objektiveres regionalt.

Sageord: Olfaktorisk eestetik, tilstedevaerelse, neerveerelse, Martin Heidegger

Susanne Ravn: Om kropsbevidsthed og bevagelsesfornemmelser. En fanome-
nologisk beskrivelse af danseres bevagelsesekspertise

I denne artikel kombineres fanomenologi og etnografiske metoder med det formal
at beskrive, hvorledes dansere bruger deres kropsbevidsthed og arbejder med deres
bevagelsesfornemmelse. Artiklens formal forfelges i to empiriske undersogelser.
Den forste undersegelse har afsat i professionelle danseres daglige praksis —
relateret til henholdsvis ballet og moderne danseteknikker. Dansernes beskrivelser
viser, at kroppens fysikalitet kan vaere narvarende for bevidstheden som en
fornemmelse, uden at der er tale om et refleksivt foretagende, og uden at kroppen
fremtrader som objekt. Denne fornemmelse udger en vigtig ekstra, eller tredje,
dimension af dansernes kropslige selvbevidsthed og deres bevagelsesekspertise.
Den anden undersogelse omhandler argentinsk tango og sportsdans. | begge
former for pardans har partnerens beveagelser helt grundleggende betydning
for dansernes bevagelsesfornemmelse. Fenomenologisk set er der tale om en
kropslig ekstension: Den bevagelsesfalleshed, der etableres i interaktionen, er
en betingelse og et udgangspunkt for sansningen af bevagelserne. Dansernes
beskrivelser peger dog ogsé pd, at interaktionen kan vere i fokus i forskellig
grad. De to faenomenologisk relaterede analyser udfordrer dermed ideen om
at kroppen skulle veere fravaerende for bevidstheden, nar danseferdighederne
beherskes. I stedet er en tredje dimension af dansernes kropslige selvbevidsthed
central for danserens prastation, og fornemmelser af bevagelsesfallesheder
bearbejdes strategisk.

Sageord: tvaervidenskabelig metodologi, danseforskning, professionelle dansere,
argentinsk tango, sportsdans
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Martin Lindhardt: Nar religionen saetter sig i kroppen. Om faenomenologiske
drejninger i antropologisk ritualteori

Denne artikel belyser fanomenologiske drejninger i antropologisk ritualteori. Jeg
traekker bade pé andre forskeres arbejde og pd min egen forskning i pinsekristendom
i Tanzania og Chile, idet jeg argumenterer for, at et fenomenologisk fokus pa
forskellige erfaringsméder og ikke mindst pa den inkarnerede veren-i-verden
kan nuancere klassiske definitioner af religion, som relaterer til propositionel tro
(for eksempel tro pa, at Gud eksisterer), ideer og symbolsystemer. Artiklen ser
blandt andet pa, hvordan den kropslige deltagelse i rituel praksis kan resultere i
produktionen af rituelle agenter, der i tilgift til at have en sarlig tro og sarlige
verdenssyn besidder en praktisk rituel viden i form af feerdigheder, dispositioner
og en intuitiv sensibilitet i forhold til det hellige. Endvidere argumenterer jeg
for, at kropslig rituel praksis i mange tilfelde ber ses som konstituerende for
religiost liv og ikke bare som en materialisering af forudeksisterende religios
tro og religiose ideer.

Segeord: ritual, faanomenologi, krop, spontanitet, feerdigheder, betydning, tro,
pinsekristendom, Tanzania, Chile
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ENGLISH SUMMARIES

Martin Lindhardt: An Outline of Phenomenology in Anthropology

This article sheds light on the relevance and potential of phenomenology in
anthropological and cultural sociological research. The first part of the article
consists of a historical account of important phenomenological thinkers (Husserl,
Heidegger, Schutz and Merleau-Ponty) and concepts. This leads me to a discussion
of the contributions of phenomenology to anthropological studies of different
subjects such as illness, gender, the relation between human beings and nature.
I further look at how phenomenological insights have contributed to recent and
current epistemological debates. Finally, I introduce the remaining articles of this
special volume of Tidsskriftet Antropologi.

Keywords: phenomenology, anthropology, sociology, body, consciousness,
experience, perception, epistemology

Anne Line Dalsgard: Lines in the Night Sky

This article draws on a study of female sterilization in Northeast Brazil, carried
out between 1997-2000 and published in 2004. Reflecting upon her previous work
the author argues that literary writing, including assumptions on the never fully
comprehensible subjectivity of the Other, may be a phenomenological study in
itself and a helpful method in anthropology. Writing forth the subjectivity of one’s
interlocutor lays bare the associations, which tie together the anthropologist’s
observations and sensations of the Other’s — presumed — inner world. Without
such an exposure the anthropologist may naively continue her work, as if no
leap into guesswork had taken place. Despite focusing particularly on the
anthropological use of the phenomenological approach, the author finds this
potential naivety in any anthropological analysis that takes the “native’s point
of view” into consideration. On the other hand, the risk of being self-centered
and irrelevant may be the only alternative. Hence, the conclusion of this article,
though differently expressed, is: Better leap with open eyes than stay indifferent
to the world.

Keywords: subjectivity, literary writing, motherhood, motivation, phenomenology,
method
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Inge Kryger Pedersen: Listening in Alternative Medicine: A Phenomenological
Analysis

In the era of evidence based medicine, technical skills, standardization and
healthcare tested by research are at a premium to help determine the effectiveness
of caring and healing practice. However, alternative medicine, which is less
rule-bound than official bio-medicine and based on very limited scientific
evidence, represents an increasingly popular medical option for many Danes.
In this article, which is based on in-depth ethnographic research on three of
the most popular forms of session-based alternative medicine in Denmark the
phenomenon of listening is highlighted to make this popularity intelligible.
Diftferent forms of listening as a phenomenological and intersubjective process
are explored: practitioners’ listening to their clients, clients’ listening to their
practitioners as well as to their own body and finally the researcher’s listening as
a phenomenological analytical practice and strategy. Listening has been a much
neglected area compared to the gaze (for example the medical or clinical gaze)
in healthcare research. In the scarce literature on listening within healthcare,
only few studies have explored patients’ perception of listening. Drawing on a
concept of listening that distinguishes listening from hearing as a physiological
process this article argues in favor of another element of listening, namely the
practitioner’s involvement that gives the client a sensation of being understood
(or listened to). The true listener uses all the senses and listening is more than
conversation. Users of alternative treatments benefit when practitioners in their
listening draw on the context, i.e. the practitioner-client relationship, and not only
on physiological data. Addressing the users’ as well as the researcher’s perspective,
this article demonstrates the value of paying more attention to different forms of
listening, both in healthcare and in ethnographic research.

Keywords: alternative medicine, user’s perspective, bodily practice, phenome-
nology of the body, Merleau-Ponty

Anette Stenslund: Come Nearer. Scent on Display

Based on experiences drawn from the very first museum exhibition ever dedicated
solely to scent, this paper problematizes the abstract level of dealing with odour
in terms of objectivity, which is defined at a distance from the experience of
human existence. In an effort to move beyond objectified understandings of smell
and get up close to the question of smell experiences I draw on the philosophy
of Martin Heidegger. Striving to develop a phenomenological approach to smell
that could complement already existing smell investigations, I also carry out
essential adjustments of the concept of “presence” found in works by Hans
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Ulrich Gumbrecht. In emphasizing human existence as being part of the olfactory
phenomena this phenomenological examination reveals the foundational ontology
of odour. Smell is always “something to someone”’; universally smell experiences
are particular, and only regionally they can be objectified.

Keywords: olfactory aesthetics, presence, Anwesenheit, Martin Heidegger

Susanne Ravn: Ways of Sensing Movement. A Phenomenological Description
of Dancers’ Movement Expertise

Interweaving phenomenological explorations and ethnographical methods this
paper aims at contributing to explicating how dancers use their sense of the
physical body and its movements when training and performing their expertise.
The aim is pursued in two analyses. The first analysis focuses on the practices of
professional dancers, who in different ways are trained in ballet and contemporary
techniques. Their descriptions reveal how the body’s physicality is present to their
experience in a non-objectifying way while dancing. This kind of experience is
to be considered an extra dimension of the dancers’ bodily self-consciousness,
which concerns what the body feels like in a physical sense when undergoing
the movement. The second analysis, which is based on the practices of tango
dancers and elite sports dancers, focuses on how they come to form a shared
body when dancing with a partner. Phenomenologically described, their bodies
extend: their sense of movement includes the “other” in a fundamental way and
unfolds on the level of operative intentionality. However, these dancers also
make us aware that experiencing the body as extended and shared does not only
“happen” but is worked strategically throughout their practice. Accordingly, the
two phenomenological analyses challenge the idea that in the skilled performance,
the expert is absorbed in the doing. Rather, an extra dimension of bodily self-
consciousness is important to the dancers’ way of performing — and the dancers’
sense of movement involves continual processes of mutual incorporation.

Keywords: interdisciplinary methodology, dance research, professional dancers,
Argentinean tango, sportsdance

Martin Lindhardt: When Religion Enters the Body. On the Phenomenological
Turn in Anthropological Ritual Theory

This article sheds light on phenomenological turns in anthropological ritual theory.
Drawing on the work of other scholars and my own research on Pentecostalism in
Chile and Tanzania, [ argue that a phenomenological focus on different modes of
experience and not least on the incarnated being-in-the world is helpful in terms of
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adding nuances to classical definitions of religion as related to propositional beliefs
(for instance the belief that God exists), ideas and systems of symbols. Among
other things the article explores how bodily participation in ritual practices results
in the production of ritual agents who, in addition to holding certain beliefs and
world views, possess a practical ritual knowledge in the form of skills, dispositions
and an intuitive sensitivity to the sacred. It is further argued that embodied ritual
practice should in many cases be seen as constitutive of religious life and not just
as a materialization of priorly existing religious ideas and beliefs.

Keywords: ritual, phenomenology, body, spontaneity, skills, meaning, belief,
Pentecostalism, Chile, Tanzania
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GAMLE OG KOMMENDE NUMRE

32. INDFODTE behandler emnet indfedte, oprindelige folk eller 4. verdens-folk
inden for rammerne af de aktuelle antropologiske interessefelter kulturel identitet
og kompleksitet. Indfedte folks vilkér i den moderne verden frembyder spergsmal
af bade teoretisk, praktisk og politisk art.

33. DYR tager udgangspunkt i den ganske forbleffende mangde materiale, som
den zoologiske verden bidrager med til vores kategoriseringer af omverdenen.
I dette nummer bringes eksempler pa, hvordan vi teenker, bruger, fremstiller og
forestiller os dyr.

34. AIDS-forskningen i antropologien har udviklet sig fra en hjelpedisciplin for
epidemiologien til kritiske analyser af videnskabelige og politiske ,,sandheder
om hiv/aids og konstruktive undersegelser af lokale forudsatninger for forebyg-
gelse og omsorg.

35-36. FELTER er et festskrift med artikler om sjaleanliggender, etnografer,
pornografi, repraesentation, rationalitet, identitet, kunst og verden, rum, metaforik,
ceremonielle dialoger, ander, kroppe og performance, halve mennesker, myter
og kosmologi, objekter, totemisme, fysikkens erkendelseslaere og menneske-
kulturerne mv.

37. MELLEM@STEN Udsolgt.

38. BORN har kun sjeldent veret del af det antropologiske genstandsfelt. Her
belyses antropologiske perspektiver pa bern og unge: Hvordan opfattes bern, hvad
indebarer socialisering, og hvilke perspektiver og erfaringer har bern i forhold
til deres omgivelser forskellige steder i verden?

39. MAD OG DRIKKE viser nye vinkler pa de symbolske betydninger og so-
ciale normer, som regulerer, hvad der indtages, hvornar, hvordan, ssmmen med
hvem og i hvilke mangder.

40. OVERGANG ser pé den antropologiske videnskab og den videnskabelige
antropologi anno 2000. Hvilke erkendelser har overlevet 1980’ernes faglige selv-
ransagelse, og hvilke epistemer horer fortiden til? Hvilke klassiske antropologiske
dyder kan darligt undveeres, og hvad er forholdet mellem anvendt antropologi
og grundforskning?
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41. ILLUSION har ofte negative konnotationer i retning af indbildning og for-
vreenget virkelighedsopfattelse. Her fokuseres pé illusion som et empirisk forhold,
dets kreative element i sociale og kulturelle sammenhaenge samt dets virkemidler
og konsekvenser.

42. DANSKHED Mens antropologer og andre analytikere dekonstruerer nationale
feellesskaber, egenskaber og identiteter, polemiserer dette nummer ved at under-
soge, hvordan og hvorvidt danskheden faktisk er: danske dufte, toner, omgangs-
former, filmskatten og hajskolesangbogen med mere. Er der tale om serligt danske
forhold eller blot om forhold i Danmark?

43-44. SAMLING undersgger samlinger og samlere og overvejer begrebernes
betydning for antropologien. Kategorier bringes sammen i nye konstellationer:
museale dyrekategoriseringer, frimarkesamlinger, etnografiske samlinger, kom-
plette samlinger, plane-spottere, klunsere, jeeger-samlere og kunstsamlere.

45. KRITIK setter fokus pé den engagerede videnskab og videnskabsmand.
Kritisk antropologi er ikke ny, men eget forskning og deltagelse i losning af
samfundsproblemer synes at skeerpe den kritiske bevidsthed og kravet om stilling-
tagen. Hvad betyder det for den videnskabelige erkendelse og metode?

46. VOLD undersoger, hvorledes vold indgér i menneskers forestillinger og
dagligliv. Temaet praesenterer et kontinuum af vold — mellem enkelte individer
til vold omfattende en hel befolkning og afspejles i artikler om vold mod kvin-
der, overgreb pé indfedte folk, civile lynchninger, borgerkrig, befrielseskrig og
statsterror.

47. BYER I undersgger med bidrag fra antropologer, litterater, arkitekter og
kunstnere en reekke konkrete byer og overvejer fanomenets betydning for antro-
pologien. Forskelligartede byundersogelser udfoldes i beskrivelserne af Abomey,
Hanoi, Hby, Honolulu, Kebenhavn, Kebenhavn, Marseille, Maskat, Montreal
og Mumbai.

48. BYER II undersegger med bidrag fra antropologer, litterater, arkitekter og
kunstnere en raekke konkrete byer og overvejer fenomenets betydning for antro-
pologien. Forskelligartede byundersegelser udfoldes i beskrivelserne af Nuuk,
Paris, Rio de Janeiro, Sarajevo, Shanghai, Skopje, Sun City, Sun City, Teheran
og Arhus.

49. PENGE handler om fjer, muslingeskaller, medaljoner, jetoner, betalingskort,
bankoverfersler, menter, sedler og andre verdier, som vises frem, gemmes
vaek, eremarkes og udveksles. Penge pavirker relationer og samfund og er
derfor anledning til moralske og politiske problemstillinger om fzllesskab og
individualitet, magt og afmagt, ulighed og hierarki, folelse og marked.
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50. SLAGTSKAB er som antropologisk forskningsfelt i de sidste &rtier ble-
vet kraftigt udfordret. Nye betingelser forarsaget af udviklingen inden for den
leegevidenskabelige forplantnings- og genteknologi samt presset fra @ndrede
globale forhold, gamle og nye krige og sygdomsepidemier skaber rum for helt
nye kreative tankegange og praksis i sleegtssammenhang.

51. ARBEJDE er et , institutionaliseret” begreb, i den forstand at betydningen af
ordet ikke er noget, vi almindeligvis teenker over, men narmere noget, vi teenker
med. Det giver anledning til overvejelser om og perspektiver pa, hvordan arbejde
skal begribes, samt hvordan begrebet tillegges mening i forskellige sociale og
kulturelle sammenhange — i en tid, hvor arbejdet synes at fylde stadig mere i
vores liv og bevidsthed.

52. HUKOMMELSE er et socialt fenomen med et vigtigt politisk aspekt.
Udtrykt i repreesentationer af fortiden danner hukommelse, social og kollektiv,
udgangspunktet for et samfunds selvforstaelse og legitimering. Et samfunds ,,hu-
kommelse* refererer ikke nedvendigvis til et verificerbart feenomen i fortiden.
Den kollektive hukommelse er kreativt skabende og udtrykker sig ud over i
samfundsformer i materiel kultur og i kroppe.

53. KOGNITION tager bestik af den ,,kognitive revolutions* betydning for aktuel
antropologisk forskning. Vardien af dette nye teoretiske paradigme demonstreres
og diskuteres i antropologiske analyser af religion, sprogtilegnelse, dremme,
videnskabelig viden m.m.

54. LYD Ogsa i samfund, der vurderer synssansen som den primere, spiller
handteringen af lyd en vesentlig rolle. Bade seende og blinde fzerdes i landska-
ber af lyd, i lydskaber. Men hvad ger lydene ved os? Og hvad ger vi med lyde?
Hvordan er forholdet mellem sproglyde og skrifttegn? Hvornar er lyd musik?
Hvad sker der, nar lyd bliver til larm, og stej bliver til stress, nar stilhed bliver en
luksus? Hvad er akustisk komfort? Og hvad betyder det, nar herelsen heemmes
eller lyden forsvinder helt?

55. PERSON er ikke i sig selv antropologiens centrale omdrejningspunkt, det er
derimod relationen mellem mennesker. Felten er fuld af mennesker, som vi umid-
delbart identificerer som saerskilte personer med egne livshistorier og -mél. Men
hvad er egentlig en person? Hvordan skal vi forsta forholdet mellem individet og
det sociale? Eksisterer der et ,,vi* for et ,,jeg* — eller forholder det sig omvendt?
Hvorledes handterer antropologien meder mellem forskellige personopfattelser?
Nummeret undersegger sadanne spergsmal og de metodiske, teoretiske og politiske
udfordringer, der folger heraf.
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56. KULTURM@DE bruges i stigende grad til at beskrive og forklare, hvordan
personer med forskellig etnisk, kulturel eller national baggrund bringes sammen
og undertiden steder sammen. Begrebet ,.kulturmede blev fundet analytisk
ufrugtbart og derfor opgivet i antropologien i 1960’erne. I de senere ar har ikke-
antropologiske kulturstudiefag vaeret med til at seette nye dagsordener for, hvilke
temaer og angrebsvinkler der kan vare relevante for at forstd det mudrede felt,
som man — i mangel af bedre? — pa ny betegner kulturmede r.

57. LOV OG RET Krav og ensker fra individer og hele befolkningsgrupper
formuleres i stigende grad inden for rammerne af et rettighedssprog, og en retlig
forstaelseshorisont spiller en stadig sterre rolle. Hvordan pavirker denne udvikling
antropologiske studier af lov og ret? Dominerer rettighedsdiskursen i lige sé hej
grad pa det empiriske plan som pa det ideologiske? Er rettigheder mere tale end
handling? Og hvordan spiller andre, ikke-legale forestillinger om retfaerdighed
sammen med retssamfundets juridiske univers?

58. SYGDOM vil belyse ssmmenhange mellem forskellige fellesskabers/kultu-
rers sygdomsopfattelser og hdndteringer af sygdomme: Hvilke konflikter og los-
ninger opstar i og mellem forskellige faellesskaber, og hvilken placering gives
eller tiltager de syge sig? Hvordan medvirker fellesskaberne til produktionen af
sygdom, og hvilke muligheder har savel det samlede fzllesskab som de enkelte
individer for at forebygge og behandle sygdomme?

59/60. HUS OG HJEM Hjemmet udtrykker et forhold mellem mennesker og
mellem mennesker og materialitet, her iser huset, som er ladet med betydning i
form af bl.a. tilhersforhold og ejendomsret. Det understotter identitet og fzlles-
skaber i form af familieliv, men er ogsa platform for differentieringer mellem
ken og generationer. Hjemmet er kort sagt et socialt og kulturelt fenomen, som
udfoldes i form af forskellige praktikker — det er noget, man gor.

61. MAGI spillede en vigtig rolle i den klassiske antropologi som en indfaldsvinkel
til forstdelsen af de indfedtes serlige symbolske og rituelle handlinger for at n&
onskede mal. Siden er det blevet almindeligt at betragte magi mere bredt som
et af mange forseg pé at handtere usikkerhed i det moderne samfund. Magi kan
saledes betegnes som en sarlig form for menneskelig handling, hvor bestemte
ord, genstande eller fenomener tillegges en indflydelse eller kraft, som ligger
ud over ordene, genstanden eller fenomenet i sig selv. Magi er det kreative felt,
hvor gnsker og hab kan udtrykkes og maske lede til eftertragtede mal.

62. SKOLE Skolen vil altid veere et udtryk for et bestemt samfund med dets
serlige veerdier og strukturer. Den vil have til hensigt at bidrage til formationen
af dette samfund ved at sege at skabe gode borgere. Derfor udger skolen en arena,
hvor der dagligt kempes om, hvilke kulturelle vardier, hvilken fortolkning af
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historien og hvilke samfundsmassige normer der skal vaere geldende. Skolen
bidrager dermed til komplicerede eksklusions- og inklusionsprocesser bade i
materiel, social og kulturel forstand og dermed til konstruktionen af forskellige
former for medborgerskab.

63. FREMTID. Orienteringen mod fremtiden er en orientering mod verden
med konkrete udtryk. Forholdet til fremtiden kan ses som et udgangspunkt for
handling. Samtidig er uvished og mangel pa kontrol over fremtiden en realitet
for store dele af verdens befolkning. Ideen om fremtiden kan derfor ogsé vare
preget af desillusion, magtesloshed og hableshed.

64. KLIMA Antropologien har gennem tiden beskaftiget sig med ekologi som
kulturelt og politisk fanomen og i det hele taget stadig afsegt graenserne eller
gensidigheden mellem natur og kultur. Klimaforandringerne tvinger endnu en gang
antropologer til at udforske forholdet mellem mennesker og deres omgivelser, nar
ekstreme vejrbegivenheder, @ndringer i drstidsmenstre, udsving i forekomster af
naturressourcer og andet er blevet hverdag for mennesker kloden rundt.

65-66. TAVSHED Det kan undertiden vare svert at identificere tavsheder i en
aktuel, dominerende tradition, fordi vi typisk er en del af den. Men man kan ufor-
varende komme til at tale om det usigelige, og andres reaktioner vil snart gere
en opmerksom pa, at man er ude i noget farligt. Man vil maske blive tiet ihjel
eller disciplineret pa anden vis. Tavsheder er ofte foruroligende og sigende. Men
hvad siger de? Hvad dakker de over?

67. VERDEN(ER) tager — inspireret af den sékaldte ontologiske vending inden
for antropologien — udgangspunkt i debatten om, hvorvidt vi mennesker lever i én
verden, eller vi snarere lever i mangfoldige verdener. Ifolge den forste position er
der tale om én verden, der blot opfattes og repreesenteres forskelligt af forskellige
grupper, hvilket kan forklare kulturel mangfoldighed. Den ontologiske vendings
modsvar er, at vi lever i mangfoldige verdener med forskellige ontologier.

68. OVERSKRIDELSER satter fokus pa et af antropologiens klassiske begreber
(transgression) og udforsker forholdet mellem graense og overskridelse og de
bevagelser i kategoriseringssystemer og mulighedsrum, det medferer at krydse en
graense eller trodse et forbud. Hvad er overskridelser, og hvad kan begrebet bruges
til? Er det graenserne, der fremhaever overskridelserne, eller overskridelserne,
der fremhaver grenserne? Hvordan bruges begrebet overskridelse i nutidigt
antropologisk arbejde?

70. OPTIMERING sztter fokus pd menneskets straeben efter at selvudvikle, for-
andre og forbedre ved hjelp af en mangfoldighed af teknologier og medicinske
produkter og servicer, som far afgerende betydning for menneskers selvforstaelse
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og gor kroppen, livet og selvet til et personligt projekt. Tendensen er serligt tydelig
inden for sundhed, selvudvikling og kropslig og mental perfektion. Temanum-
meret gir i dybden med eksempler pa optimeringspraksisser og de sociale og
kulturelle ssmmenhenge, de eksisterer i, og underseger, hvordan de forskellige
teknikker og praksisser pavirker hverdagsliv og forstaelsen af, hvad det vil sige
at veere menneske.

71. BEHANDLING stiller skarpt pa begrebet behandling, som synes at vere det
umiddelbare og selvfolgelige svar pd mange og meget forskelligartede sociale
problemer i dagens Danmark. Hvad forventes samfundet at tilbyde som modtrak
til eller afthjeelpning af problemer som fx alkoholmisbrug, narkomani, ludomani,
spiseforstyrrelser, sexathaengighed og vold? Svaret er behandling. Et ansvarligt
samfund kan ikke undlade at tilbyde behandling. Men hvad er behandling egentlig
for en sterrelse? Hvad betyder behandling? I hvilken udstraekning giver det mening
at tale om behandling af diverse identificerede sociale problemer?
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