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Indledning: hvilket paradoks / hvis paradoks?

Af Maria Louw og Mikkel Rytter,

Der er de senere ar blevet forsket og skrevet om sufisme fra mange
forskellige vinkler og med fokus pa en bred rekke tematikker. For
blot at nevne nogle, kunne man fremheave studier der tager afseet i
den karisma, der emmer fra levende shuyukh (Werbner og Basu 1998;
Werbner 2003); de tilbagevendende religigse festivaller og fejringer
ved helgengrave (Curie 2006; Frembgen 2011); forskellige former for
zikr (ihukommelse af Gud) og ekstatiske ritualer (Lizzio 2007; Pinto
2010; Irwin 2011); fadevarers potentielt rensende og transformerende
egenskaber for dedikerede sufier (Werbner 1998; Matzens 2012;
Rytter 2013); sufisme som en integreret del af hverdagsislam (Louw
2007; Raudvere og Stenberg 2007); samt nutidige turuq (veje, ordner)
globale udstreekninger og plasticitet (Malik and Hinnels 2006; Geaves,
Dressler and Klinkhammer 2009; Stjernholm 2011; Bubandt 2011;
Mathiesen 2012). Trods det massive opbud af studier, er der imidlertid
ingen der endnu har adresseret og diskuteret det forhold, at sufisme -
og islamisk mysticisme mere generelt - tilsyneladende har paradokset
som centralt omdrejningspunkt. Det er denne vinkel pa sufismen, som

nerveerende temanummer afsgger og diskuterer.

Etymologisk kommer paradoks af det greeske paradoxos. Ordet er en
sammentrekning af para- “ved siden af” og doxa “mening”. Et
paradoks henviser felgelig til ”det som er ved siden af eller uden for
enhver mening”. Ifelge Den Store Danske, Gyldendals abne
encyklopadi, anvendes paradoks dels om en ufattelig tanke, dels om

en pastand som tilsyneladende er selvmodsigende.

Der er umiddelbart mange paradokser i sufisme og islamisk mystik.

Det er fx et paradoks at en dedikeret sufi, en salik (rejsende), straeber
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efter at opna enhed med Allah, samtidigt med at Allah er hinsides
menneskelig erkendelse. Det virker ogsa paradoksalt, at man i
sufismen pa én og samme tid sigter mod selvforglemmelse igennem et
vedholdende indre (esoterisk) arbejde med selvet og med ens ydre
(exoteriske) fremtoning og handlinger. Der ligger ogsa et paradoks i
den made, hvorpa sufier tilstraeber det profetiske ideal, samtidigt med
at de fuldt ud erkender deres menneskelige begraensninger, som gar at
de aldrig vil kunne virkeliggere malet. Endelig kunne man ogsa pege
pa paradokserne i den made, hvorpa digtere og forfattere i sufismens
poetiske tradition har sggt at indfange det transcendente via verdslige
metaforer og sprogblomster. Denne liste over paradokser i islamisk
mysticisme er langt fra udtemmende. Paradokset er med andre ord
tilsyneladende en vigtig del af sufismens selvopfattelse og

verdensforstéelse.

Endvidere er forholdet imellem islamisk mysticisme og det man
kunne kalde ’den moderne verden’ fyldt af paradokser og potentielle
modsetninger, som social analyse kan blotleegge: Hvordan kan man
metodologisk studere praktiserende sufiers spirituelle rejse og
mystiske oplevelser? Hvordan kan sufismen reprasenteres i tale, tekst
eller udstilling uden enten at eksotificere (for meget afstand) eller

glorificere (for lidt afstand) den?

Det, vi foreslér at kalde ’sufismens paradokser’, har flere dimensioner,
der saledes fordrer, at vi lgbende identificerer: hvilket paradoks er det?
Men ogsa samtidigt identificerer: Hvis paradoks er det? Ofte vil den
troende, dedikerede sufi godtage sammenhange i verden (fx at en
shaykh er i live i graven, at han kan se ind i folks hjerter eller besgge
dem i drgmme), som maske ikke accepteres i en mere sekular
verdensopfattelse. Vi ma derfor identificere hvorvidt det er sufiernes
eget paradoks, om det er forskerens paradoks, eller er det paradokset

tager form fra en helt tredje position. De tre artikler i dette
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temanummer tager alle udgangspunkt et paradoks - men det paradoks

de identificerer og diskuterer er paradoksalt pa forskellige niveauer.

Kasper Mathiesen tager, pa baggrund af leengerevarende etnografisk
feltarbejde i den globale ekspanderende Ba’alawi tariga, afsat i det
paradoks at wali (guds ven), pa den ene side tilskynder og ophgjer
afsondrethed som et ideal for enhver murid (discipel, tilhaenger),
samtidigt med at de ledende notabiliteter i tarigaen i dag er blevet
globale figurer, der dels rejser i hele verden for at mgde elever og
udbrede deres lere og karisma, dels optreeder pa TV-kanaler og
diverse internetsider. For at undersgge dette paradoks tager Mathiesen
laeseren med til Tarim i Yemen, hvor Ba’alawi tariqaen i arhundreder
har haft sit religigse centrum. Dedikerede disciple kommer hertil fra
hele verden for dels at fa undervisning, dels for at opleve subha
(samveer) og at kunne leve i overensstemmelse med de forskrifter, der
er givet ved sunna (profetens sedvane) og sharia (love givet med
Koranen). Dette skaber det leringsmiljo, Mathiesen kalder ’en
profetisk livsverden’ og som med tiden bliver til kropsliggjorte
dispositioner hos eleverne, som vil veere en del af dem, deres ggren og
laden - ogsa nar de forlader Tarim igen. Ifglge Mathiesen er idealet
om afsondrehed séledes koblet til fordringen om da’wa, om at udbrede

islam og den lere som promoveres i Ba’alawi tariqa.

I en religionshistorisk gennemgang af Bektashi traditionens leere og
udbredelse i Tyrkiet, Albanien og Balkan, diskuterer Emil B.H.
Saggae spgrgsmalet om, hvorvidt den bgr betegnes som en Sufi-orden
eller snarere som en ’folkelig’ form for religion: Hvad ligger der i de
to betegnelser og er der et modsatningsforhold mellem dem? Ligger
der med andre ord et paradoks i selve betegnelsen ‘folkelig Sufisme',
eller er den en rammende made at karakterisere traditionen pa, som

den tager sig ud i dag?
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Endelig diskuterer Maria Louw det paradoksale forhold hun kalder
’Ufuldkommenhedens etik’. Pa baggrund af langerevarende
etnografisk feltarbejde blandt Nagshbandiyya i Bukhara i det post-
sovjetiske Usbekistan, finder Louw en udbredt oplevelse blandt sine
informanter af, at den sufisme, de praktiser, ikke er rigtig sufisme.
Trods fysisk neerhed med Shaykh Bahauddin Nagshband (d1389) falte
Louw’s informanter, at de kom laengere og leengere vaek fra sufismens
idealer, jo mere iherdigt de sggte dem, eller sggte at virkeliggere
dem: Jo mere de fokuserede pa at udvikle sig selv moralsk, jo mere
blev de opmeerksomme pa deres fejl; jo mere de forsggte at opretholde
den balance mellem immanens og transcendens, mellem veren-i-
verden og veren-hos-Gud, som fordres i Nagshbandi tariga, jo mere
oplevede de Nagshbandiyyas lere og deres umiddelbare omverden
som moralsk uforenelige. Denne oplevelse af ufuldkommenhed og
utilstreekkelighed faldt sammen med det mere generelle ethos af post-
kolonialt tab, som gennemsyrede Usbekiske samfund i arene efter

selvstendigheden i 1991.

Samlet illustrerer de tre artikler hvordan paradokser ofte er
produktive; det tilsyneladende selvmodsigende, ’ved siden af mening’
rummer nogle kreative potentialer en produktiv abenhed og
flertydighed. Paradokser er aldrig enten/eller men altid bade/og og
saledes i stand til at rumme divergens, flertydighed og
modsetningsforhold. Som sadan er paradoksets egenskaber og natur
meget godt i trad med mysticismens abenhed og det Guddommeliges

rummelighed og uanede mulighed.

God laeselyst, Gasteredaktionen
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Dette temanummer udspringer af forskningsseminaret Sufismens
Paradokser’, der blev afholdt i december 2011, arrangeret af
forskningsprojektet ”Sufism and Transnational Spirituality” SATS) pa

Aarhus Universitet og Foreningen for islamforskning (FIFO).
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Ufuldkommenhedens etik
Om at realisere sufismen som dydsetik i det post-sovjetiske

Usbekistan®

Af Maria Louw

Abstract

With a point of departure in fieldwork conducted among Muslims
connected with — or inspired by — the Nagshbandiyya Sufi tariga in
Post-Soviet Uzbekistan, this paper focuses on the paradoxes involved
in realizing Sufism as virtue ethics. Through a continuous work on the
self the Nagshbandis seek to approach God as well as to realize
Sufism as this-worldly virtue ethics. What stands out as central in their
experience of this process, however, is neither the encounter with the
Divine, nor their own ethical perfection. Rather, it is insistent feelings
of vulnerability, doubt and imperfection and a sense of being further
and further away from the ideals of Sufism the more they seek them or
seek to realize them. The paper will focus on these paradoxes —
paradoxes which may be general to Sufism as such, or which at least
lie as a potential in Sufism as well as other religious traditions which
seek to realize transcendent ideals in an imperfect world, but which
are accentuated in a context like the post-Soviet one: Here they are
tied to the historical experience of loss related with the Soviet years as
well as the social upheavals following the breaking up of the Soviet
Union.

Introduktion

| maj 2011 var jeg for farste gang i mere end ti ar tilbage i Buxori-i-
Sharif, det hellige Bukhara, hvor jeg havde boet mere end et ar i
perioden 1998-2000; dengang i forbindelse med mit ph.d. projekt,
som fokuserede pa sufisme og hellige steder i det post-sovjetiske
Usbekistan. Selvom jeg denne gang kun var der i to uger, lykkedes det

mig at medes med nogle af de Nagshbandier, jeg var kommet til at

! Tak til Nils Bubandt, Kasper Mathiesen og Mikkel Rytter for konstruktiv kritik af
en tidligere version af denne artikel.
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kende, da jeg var der sidst, og var meget spaendt pa at hgre, hvordan

de havde oplevet udviklingen i landet i lgbet af de sidste ti ars tid.

Jeg var klar over, at Usbekistans autoriteere regering, som siden
Sovjetunionens oplgsning og landets selvsteendighed havde veeret
ledet af Islam Karimov, i den forgangne tid havde strammet sit greb,
ikke mindst nar det gjaldt religion. Det var den primeere grund til, at
jeg ikke var kommet tilbage for: Egentligt feltarbejde med fokus pa
religion var blevet mere eller mindre umuligt. Ars forfalgelse af
politiske dissidenter var kulmineret i 2005, hvor hundredvis af
deltagere i en demonstration i byen Andijan blev massakreret, og hvor
regeringen, vanen tro, havdede, at der var tale om religigse
ekstremister (Human Rights Watch 2005; Khalid 2007; Megoran
2008). I Bukhara, mere specifikt, var moskeen for kvinder, hvor de
kvindelige Nagshbandier, jeg kendte, plejede at komme for at
praktisere dhikr sammen — blevet lukket, fordi der angiveligt foregik
suspekte ting der, som ikke var under regeringens kontrol. Og den
maske mest kendte Nagshbandi i byen, Sadriddin Salim Buxoriy, som
var historiker og forfatter til flere bgger og pamfletter om
Nagshbandiyya (Buxoriy 1993a; 1993b; 1993c), var ded. Rygterne
sagde, at han dgde umiddelbart efter, at hans sgn var blevet arresteret
for religigs ekstremisme. Dette havde angiveligt veeret mere, end han
havde kunnet bare.

Stor var da min overraskelse, da jeg mgdtes med fire af mine gamle
informanter, alle kvinder og Nagshbandier, hjemme hos deres leder
eller inspirator, Mukaram?: Alt var godt nu, forsikrede de mig om. Slet
ikke som for ti ar siden. Folk havde udviklet sig moralsk; de var blevet
meget bedre mennesker. Takket veere praesidenten var Bukhara blevet
sadan et smukt sted. Og det var faktisk ikke noget problem, at

moskeen var blevet lukket. De behgvede alligevel ikke at magdes mere,

2 Alle navne i denne artikel er pseudonymer.
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for i modsatning til for ti ar siden havde de mange flere bgger om
Nagshbandiyya; de kunne bare lese dem og selv praktisere
derhjemme. De forstod meget mere og var meget bedre sufier i dag —
der var faktisk ikke s meget at tale om.

Sa kom Dilfuza til, lidt senere end de andre. Og samtalen tog pludselig
en anden drejning: Dilfuza begyndte at tale om dommedag. Hun
fortalte, at hun havde set en film, der viste, at dommedag ville finde
sted i 2012 — og senere en dokumentarudsendelse i fjernsynet, som
bekreftede det. Maske, fortsatte hun, var den en advarsel til folk om,
at de skulle opfare sig bedre, fordi den fik dem til at teenke over deres
liv efter dgden. Folk i dag, mente hun, opfarte sig meget forkert og
havde brug for at fa sat deres handlinger i perspektiv. Mukaram afbrgd
hende med det, der virkede som et anspandt smil og sagde, at det ikke
var sandt, at vi som mennesker bare har tendens til at fokusere pa
dem, der ikke opfarer sig godt, og ikke at veere sd opmarksomme pa
dem, der rent faktisk opfarer sig godt. Dilfuza var tavs resten af
eftermiddagen; en larmende tavshed, som stod i slaende kontrast til
den made, hvorpa hun, sdvel som Mukaram og de andre kvinder i
rummet, ti ar tiloage plejede at tale om deres oplevelse af
engagementet i sufismen, savel som den made, hvorpéa de plejede at
karakterisere den etik eller mangel pa samme, der preegede deres
omgivelser. Det var hverken forstaelsen af sufismen eller den etiske
perfektion, der dengang var i centrum; snarere kredsede de om det, de
oplevede som en insisterende fglelse sarbarhed, tvivl og
ufuldkommenhed — hos dem selv savel som deres omgivelser. En
oplevelse af, at den sufisme, de praktiserede, og som de sa praktiseret
og fortolket omkring sig, ikke var rigtig sufisme. En fglelse af at
befinde sig lengere og lengere vaek fra sufismens idealer, jo mere
ihaerdigt de sggte dem, eller sggte at virkeligggre dem. Jo mere de
fokuserede pa at udvikle sig selv moralsk, jo mere blev de

opmarksomme pa deres fejl; jo mere de bestrabte sig pa at temme
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nafs’en — begaret, ego’ct eller de lavere instinkter — jo mere
kommanderede den med dem. Og jo mere de forsggte at opretholde
den balance mellem immanens og transcendens, mellem veeren-i-
verden og veeren-hos-Gud, som Nagshbandiyyas lere fordrede af dem,
jo mere oplevede de Nagshbandiyyas lere og deres umiddelbare

omverden som moralsk uforenelige.

Det er denne ufuldkommenhedens etik og de paradokser, der
karakteriserer den, som jeg vil fokusere pa i denne artikel: En
ufuldkommenhedens etik, som kom til at sta klarere for mig her ti ar
efter mit farste feltarbejde i Usbekistan netop pa grund af kontrasten
til det, der mgdte mig i 2011. Og en ufuldkommenhedens etik, som
maske er karakteristisk for sufismen som sadan, eller som i hvert fald
ligger som et potentiale i den savel som i andre religigse traditioner,
der sgger at virkeliggere transcendente idealer i en ufuldkommen
verden, men som accentueres i en situation som den post-sovjetiske.
Som jeg vil sgge at vise, artikulerede den i Usbekistans tilfeelde
saledes med et generelt ethos af post-kolonialt tab, som gennemsyrede
samfundet i arene efter selvstendigheden: Ideen om, at samfundet
havde lidt et vidensmaessigt og moralsk tab som fglge af de 70 Sovjet-
ar, var allestedsneervarende 1 90’erne og blev ofte hevet op af hatten,
nar man sggte en forklaring pa, hvorfor tingene ikke altid var, som de

burde veere.

Sufisme i post-sovjetisk Centralasien

Sufismen har gennem historien spillet, og spiller stadig, en meget stor
rolle i Centralasien, hvor flere af verdens starre sufi-ordener har deres
oprindelse. Specielt Nagshbandiyya, som har navn efter Bahouddin
Nagshband® (1318-89), som blev fadt i og store dele af hvis liv

® Eller Baha’ al-Din Nagshband p4 arabisk. I denne artikel vil jeg bruge den nutidige
usbekiske version af navnet.
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udspillede sig omkring Bukhara, har spillet en seerdeles vigtig rolle i
regionen.

| Sovjettiden ngd Sovjetunionens sufi-ordener en nermest mytologisk
status blandt de fa vestlige forskere, som var interesseret i islam i den
del af verden: De blev betragtet som knudepunkter for modstand imod
Sovjet-regimet; velorganiserede undergrundsbevagelser som sgrgede
for at bevare religigs viden og traditioner blandt den bredere
befolkning (se for eksempel Bennigsen and Broxup 1983; Lemercier-
Quelquejay 1984; Bennigsen and Wimbush 1985). Uden mulighed for
selv at studere dem pa ferste hand var disse forskere afhaengige af
sekundzre kilder. Som Mark Saroyan har pavist, forsynede sovjetiske
kilder vestlige forskere med indirekte data, som for eksempel nar de
vestlige forskere antog, at grunden til, at sufi-ordenerne blev betragtet
som statsfjendtlige, var, at de rent faktisk var statsfjendtlige (Saroyan
1997: 12). Sovjetiske kilder fremstillede som oftest sufi-ordenerne
som hemmelige anti-sovjetiske organisationer og sufierne som
religigse fanatikere. Denne fremstilling fik sin parallel i de vestlige
forskeres fremstillinger, hvor sufierne blot, med omvendt normativt
fortegn, blev fremstillet som noble muslimer, som sloges for deres
religigse og kulturelle integritet imod den sovjetiske overmagt.

Da Sovjetunionen brgd sammen i 1991, forventede man derfor at
finde en blomstrende sufi-tradition i regionen. Men det var ikke, hvad
man fandt. [ begyndelsen af 1990’erne skrev skuffede forskere om den
centralasiatiske sufi-traditions forsvinden, degeneration og korruption.
De fandt sufier, som de kun kunne kalde ’sufier’ i citationstegn; ’selv-
erklerede sufier’, andelige plattenslagere, som ikke egentligt var
tilknyttet nogen sufi-orden. De fandt muslimer, som besggte
hedengangne sufi-shaykh’ers gravsteder uden at forstd sufismens
dybde, og de fandt regeringer, som brugte og misbrugte sufismen til
deres egne ideologiske formal. Det, de fandt, var saledes

praksisformer og ideer, som ikke levede op til deres forventninger om,
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hvad rigtig sufisme var. Et almindeligt foreckommende tema, i det der
blev skrevet om islam i post-sovjetisk Centralasien i 1990’erne, var
saledes, hvordan de 70 ar med Sovjetstyre havde undermineret folks
viden om islam (se for eksempel Akiner 1997: 274; Ro’1 1995; Atkin
1995: 254; Ibrahim 1992; Shahrani 1995: 279).

Interessant nok reflekterede disse forskeres diagnoser i hgj grad,
hvordan sufierne selv — og mange lokale, for hvem sufismen var en
kilde til inspiration — tenkte om sufismen i Centralasien pa dette
tidspunkt. Hvis der var et tema, som gik igen i den made, hvorpa de
Nagshbandier, jeg kom til at kende, da jeg var pa feltarbejde i
Usbekistan sen-1990’erne og begyndelsen af det nye artusinde, talte
om sufismen, sa var det tabet af viden: Glemsel og tabt viden —
sedvanligvis forarsaget af ’de 70 Sovjet-ar’ — var diskursivt
allestedsnarveerende og fik skylden, ikke bare for det der blev opfattet
som mangel pa formel viden om islam, men ogsa for alskens moralske
og samfundsmaessige darligdomme: lige fra korrupte og magtliderlige
politikere og griske forretningsmend til stigende fadevarepriser,

prostitution og bern og unge uden manerer.

Nagshbandiyya i post-sovjetisk Usbekistan

Pa dette tidspunkt var mange usbekere begyndt at interessere sig for
sufismen. En mindre del af dem begyndte at orientere sig imod en sufi
tariga (Nagshbandiyya og Qadiriyya var de mest populaere) — ogsa
selvom betingelserne for a praktisere sufisme var mildest talt
tvetydige: Imens mange usbekere i tiden op til og lige omkring
Sovjetunionens oplgsning og landets selvsteendighed i 1991 begyndte
at nzre habet om et mere liberalt samfund, hvor trosfriheden ogsa
ville blive garanteret, skulle det vise sig, at landet blot blev autoritaert
pd en ny made efter Sovjetunionens oplesning, hvor en ny ’Den

Nationale Uafhangigheds Ideologi’ erstattede kommunismen som det,
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der skulle fa manglen pa demokrati til at glide ned (cf. Adams 2010;
Rasanayagam 2011). Tilgangen til islam, mere specifikt, blev szrdeles
tvetydig: Pa den ene side blev islam brugt i ideologisk gjemed: I
begger, taler og interviews gjorde landets praesident, Islam Karimov,
meget ud af at pointere, at islam, eller rettere en specifik usbekisk
'muslimskhed’, er grundleeggende for den usbekiske nationalkarakter
(cf. Louw 2007: 33-8; Rasanayagam 2011). Pa den anden side slog
man hérdt ned pa islam i ’Krigen mod Terrors’ navn og identificerede
’ekstremisme’ eller ’Wahhabisme’ som den sterste trussel imod
nationens sikkerhed. Efternanden blev der skabt en paranoid
atmosfare, hvor snart sagt ethvert udtryk for religigsitet potentielt
kunne fortolkes som et tegn pa ekstremistiske og anti-statslige
synspunkter: Folk var aldrig helt klar over, hvilke mader at
demonstrere religigs identitet pa der gjorde dem suspekte, og hvilke
der var med til at konstituere dem som gode muslimer i naboernes
eller de lokale autoriteters gjne — med det resultat, at de begyndte mere
eller mindre konstant at monitorere deres egen religigse fremtoning
(cf. Akiner 2003; Hilgers 2009; Louw 2007; Rasanayagam 2011)*.
Det har aldrig staet specielt klart, hvad der mere specifikt er god,
usbekisk muslimskhed, og hvad der pa den anden side er ekstremistisk
islam. Aspekter af sufismen er dog ofte officielt blevet fremhaevet som
en form for apolitisk® og inderliggjort islam, som ikke udger nogen
trussel mod statens sikkerhed. En ’god’ og ’moderat’ made at
praktisere islam pa, som er passende for usbekerne, som udvikledes
historisk i harmoni med lokale betingelser og den usbekiske national-
karakter, og som udtrykker nationens humanistiske tradition og er

kompatibel med en moderne, sekulaer stat (se ogsa Hanks 1999: 169;

* Som bade Johan Rasanayagam og Irene Hilgers har pavist, bliver ogsé kristne i
Usbekistan fra tid til anden mistenkt for ’Wahhabisme’ (Hilgers 2009;
Rasanayagam 2011).

> Ironisk, i og med at Nagshbandiyya historisk, og ogsé i Centralasien, har vaeret
kendetegnet ved en markant involvering i verdslige, herunder politiske, forhold
(Algar 1990; Zarcone 1996: 64; Zelkina 2000: 81)
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Paul 2002; Roy 2000: 159; Schubel 1999). Fra officiel side stgttede
man da ogsa pa mange mader genoplivningen af Usbekistans sufisme-
tradition, hvilket blandt andet kom til udtryk i fremkomsten af et utal
af bgger, pamfletter, avisartikler og tv- og radio-programmer om
Centralasiens avliyo, ’helgener’, og deres liv og laere (Schubel 1999).
| en analyse af hagiografisk litteratur fra det post-sovjetiske
Ushekistan har Jirgen Paul demonstreret, hvordan centrale avliyo i
denne litteratur er blevet udstyret med kvaliteter, som promoveres af
regeringen: “Serve society, work honestly, do not stick your head out,
listen to what your ’ancestors’ say, do not aspire to self-fulfilment if
this means a really individual effort” (Paul 2002: 637); vardier, som

fortolkes som ‘nationale’ snarere end ‘islamiske’ (ibid.)°.

Centrale sufi-helgeners grave blev ogsa restaureret for statslige
midler. Stor opmarksomhed var der omkring Bahouddin Nagshbands
mausoleeum. Bahouddin Nagshband opfattes som en slags Bukharas
skytshelgen, og hans gravsted i landsbyen Qashri Orifon lige udenfor
Bukhara har i mange arhundreder veeret et af de vigtigste valfartsmal i
regionen: | midten af det femtende arhundrede, hvor Nagshbandiyya i
stigende grad vandt spirituel savel som politisk og @gkonomisk
indflydelse i Centralasien, skad et stort kompleks med en moske, en
khanagah og en madrasa op omkring graven (Algar 1990: 11;
McChesney 1996; Schimmel 1975; Trimingham 1971: 63-4). | det
meste af sovjettiden fik komplekset lov til at sta og forfalde, men i
arene lige far og umiddelbart efter Usbekistans uafhaengighed blev det

restaureret, og 1 1993 blev Bahouddin Nagshbands 675 érs ’jubileum’

® Denne brug af sufismen i nationalt ideologisk @jemed ses ogsd i andre af de post-
sovjetiske centralasiatiske republikker (Arabov 2004; Zarcone 1996), maske mest af
alt 1 Kasakhstan, hvor man har rehabiliteret Ahmad Yasavi (1103-66) og Yasaviyya
sufiordenen, som har navn efter ham. Som Thierry Zarcone har demonstreret,
fortolkes Ahmed Yasavis varker i det post-sovjetiske Kasakhstan pd mader, der
fremstiller ham som den perfekte moderne kasakhiske borger: Hans mysticisme er
blevet nedtonet — til gengeeld fortolkes han som fortaler for sekulare, tolerante,
humanistiske og nationalistiske ideer (Zarcone 2000).
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fejret med deltagelse af preesident Karimov og talrige andre
notabiliteter. Stedet begyndte igen at nyde stor popularitet blandt den
bredere befolkning, som flokkedes omkring det for at bede og for at
leere mere. En del blev sad inspirerede, at de besluttede at blive

praktiserende nagshbandier.

Efter at veere blevet markant reduceret i Sovjettiden genopstod
netveerk af Nagshbandier i landet i arene omkring selvsteendigheden,
og forbindelser til Nagshbandier i andre dele af verden (Tyrkiet,
Pakistan, Tadsjikistan etc.) blev genetableret (cf. Zarcone 1996: 71-
2). De Nagshbandier, jeg kom til at kende under mit feltarbejde i
Bukhara, var alle blevet praktiserende sufier i arene lige fer eller efter
selvstendigheden; de fleste i et netveerk omkring Bobo Tesha (d.
1997), en gammel karismatisk pir, andelig leder, som havde tjent sin
egen pir et sted i bjergene i Kashgar Daryo regionen i omkring 50 ar,
far han efter selvsteendigheden kom til Bukhara (se Louw 2007: 105).
De kom fra meget forskellige baggrunde, men de fleste syntes at
tilhgre middelklassen: akademikere, studerende, intellektuelle, lerere,
handvaerkere og forretningsfolk, mand savel som kvinder. De passede
pa med ikke at tiltreekke sig opmaerksomhed og ikke engagere sig i
handlinger, som kunne opfattes som politiske eller missionerende,
fordi de mente, at missions-virksomhed var i modstrid med
Nagshbandiyyas lere, og fordi de var akut bevidste om, at den, der pa
alt for abenlys vis giver udtryk for sin tro, eller som ’sammenblander’
religion og politik pa det, der opfattes som en problematisk made, i
Usbekistan risikerer at blive anklaget for religigs ekstremisme og
forsgg pa at undergrave den sekulare stat. Ikke desto mindre ngd de

ofte stor respekt i deres lokalsamfund og blev konsulteret i religigse

" Det er svart at sxtte tal pa, hvor mange der gik ind i Nagshbandiyya pa dette
tidspunkt. Ifelge Dr Gulchehra Navro’zova, professor i filosofi ved Bukharas
tekniske universitet og selv Naqshbandi, gik omkring 500 maend og kvinder ind i
Nagshbandiyya i &rene 1991-2000.
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savel som verdslige spgrgsmal af slegtninge, naboer, kolleger eller

klassekammerater (se 0gsd Arabov 2004)®,

Sufismen var saledes, pa den ene side, pa mange mader
allestedsnaerveerende i Usbekistan, men pa den anden side ogsa
igjefaldende fraveaerende: | hvert fald var det den ’rigtige’ sufismes
fraveer, mine informanter i Bukhara fokuserede pa, nar snakken faldt
pa fraveeret af ’rigtige’ sufi-shaykh’er (de fleste fandt tanken om, at
der kunne veere avliyo i Usbekistan i dag, neermest absurd) og fraveeret
af en rigtig forstaelse af sufismen, selv blandt de der praktiserede den.
De understregede ofte, at det, de praktiserede, maske nok var sufisme,
men at det ikke var rigtig sufisme, eller i det mindste at de ikke kunne
leve op til den sufisme, som tidligere navnkundige Nagshbandier

havde praktiseret.

Nagshbandiyya og den moralske perfektionering

Som Nagshbandi’erne 1 Bukhara fremstillede det for mig, var det helt
centrale i sufismen for dem det kontinuerlige arbejde med selvet, den
moralske perfektionering. De sggte at kultivere selvet og mere
specifikt sanserne til at opfatte andre, og dybere eller mere spirituelle,
aspekter af verden omkring dem, end de utraenede sanser er i stand til
at opfatte, og dermed blive i stand til at leve et liv praeget af en

religigst funderet etik i et ellers overvejende sekulert samfund.

& Man kan méske sige, at deres handlinger var ‘politiske’ i den brede betydning, som
Charles Hirschkind, inspireret af Hannah Arendt, tilskriver de kassettebands-
preedikener og deres offentlige liv, som han beskriver det i bogen The Ethical
Soundscape: Cassette Sermons and Islamic Counterpublics: “These deliberate
practices are not oriented toward politics as it is conventionally understood: their
purpose is not to influence the formation of state policy or to mobilize voting blocks
behind party platforms. Rather, the activities that constitute the public arena |
describe are political in a way close to the sense Hannah Arendt (1958) gives to the
term: the activities of ordinary citizens who, through the exercise of their agency in
contexts of public interaction, shape the conditions of their collective existence. As
conceived by its participants, this arena constitutes that space of communal
reflexivity and action understood as necessary for perfecting and sustaining the
totality of practices upon which an Islamic society depends” (Hirschkind 2006: 8).
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Nar de talte om menneskets moralske og spirituelle sammensatning,
tog de udgangspunkt i de klassiske begreber galb (hjertet eller sjalen),
ruh (anden), agl (intellektet) og nafs (begaret, ego’et eller de lavere
instinkter), som har udgjort hjgrnestenene i teorier om den
menneskelige psykologi igennem sufismens historie (cf. Schimmel
1975: 112, 191-3). Ifglge denne forstaelse er qalb, hjertet, stedet fra
hvilket mennesket ‘kontrolleres’ moralsk; hvor kampen mellem godt

og ondt finder sted. Som Dilfuza forklarede det:

Hjertet er stedet, hvorpa Guds blik falder og pa baggrund af hvilket,
han vurderer et menneske. | et rent, syndfrit menneske vil hjertet veere
rent, og Gud vil se sin egen refleksion i det. Men for hver en synd et
menneske begar, bliver hjertet mgrkere, Guds refleksion i det bliver
sloret, og nafs’en begynder at styre mennesket. Hvis nafs’en ikke

kontrolleres, kan Satan overtage den.

Det betyder, at mennesket vil bryde med alle moralske og sociale
konventioner; det vil blive gradigt, misundeligt og asocialt, spise og
drikke forbudte ting og engagere sig i forbudte seksuelle relationer.

Det vil lyve, sladre, stjele og sla ihjel etc.

| den klassiske sufi-psykologi betragtes nafs’en som det moralske
menneskes starste fjende, i og med at den ikke blot tilskynder
mennesket til at handle amoralsk, men ogsa sgger at legitimere de
amoralske handlinger. En Nagshbandi murid tilskyndes til at handle i
modstrid med nafs’ens ordrer for at temme den og vinde kontrol over
den. Ekstreme former for nafs-jihad er sjeeldne i Nagshbandiyya, som
generelt betragter overdreven askese som risikabel og inkompatibel
med den moderne verden. Klassiske metoder til at temme nafs’en
som faste og sgvnlgshed praktiseres dog af Nagshbandier i Bukhara,
ligesom man ogsa praktiserer at sidde i chilla, afsondrethed, i et
bestemt antal dage (ideelt 40), imens man bruger tiden pa at bede og

leese Koranen. Murid’en far ogsa almindeligvis til opgave at tjene
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andre. Som en ung mandlig murid fortalte: ”For eksempel, du sidder
blandt fire mennesker, som drikker vodka. De er meget langt fra Gud,
men du skal alligevel tjene disse alkoholikere”. Allervigtigst

instrueres murid’en dog i at temme nafs’en gennem dhikr’en.

Nagshbandiyya er kendt for sin khufiyya, uudtalte, dhikr. |
modsetning til andre sufiordener, hvis dhikr — i.e. ihukommelsen af
Gud gennem gentagelsen af hans navne og/eller forskellige religigse
formularer — udtales hgjt og nogle gange ledsages af musik og/eller
dans, ihukommer Nagshbandier som oftest Gud ved den indre dhikr.
Denne dhikr kaldes ogsa for dhikr galbi, hjertets dhikr, og det var ogsa
hjertet, der var i centrum, nar Bukharas Nagshbandier forklarede
dhikr’ens betydning for mig: Nar dhikr’en fokuseres der — altsa i
centret for kampen mellem det gode og det onde i mennesket —
forklarede de, vil kroppen blive renset, fysisk savel som spirituelt, og

nafs’en vil blive temmet. Som Dilfuza formulerede det:

Nar du ggr noget ondt, kommer der en mark plet pa dit hjerte. Og nar
du bliver ved med at gare onde ting, bliver der ved med at komme
merke pletter (...) Hjertet er som et bassin. Du kan fylde dette bassin
med haram vand eller med halal vand. Nar du praktiserer khufiyya
dhikr ... Nar du siger ’Allah’, fylder du bassinet med halal vand,
drabe for drdbe. Nér du ger det, nar du bliver ved med at sige *Allah,
Allah’, fyldes dit hjerte med Gud. Og du temmer nafs’en.

Ved at temme nafs’en vil man, som Nagshbandi’erne formulerede
det, opleve at fa dbnet ’hjertets gje’ (qalb ko ’zi) og ’hjertets ore’ (qalb
qulogi). En person med et abent hjertes gje og are vil holde op med at
teenke og handle i overensstemmelse med sit almindelige intellekt og
sine almindelige sanser og for eksempel blive i stand til at fornemme,
hvad der foregar i sine medmenneskers indre og handle i
overensstemmelse hermed. De Nagshbandi’er, jeg kendte 1 Bukhara,

havde alle oplevet denne proces som resulterende i en stigende
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opmarksomhed pa moralske og spirituelle detaljer. Som for eksempel

Erkin, en midaldrende forretningsmand, fortalte:

Jeg er glad for, at jeg har meerket, at har faet abnet hjertets gje, hjertets
grer. For eksempel sidder jeg sammen med dig i fem minutter, du taler
til mig. Jeg ser dig i gjnene, og jeg kan fortelle 10 % af det, der er
indeni dig, hvad du siger. Hvad der er i dit hjerte (...) Det er det,

tariga'en indtil videre har leert mig (...)

Jeg vil fortzlle en historie: En dag havde jeg en forferdelig tandpine
og tog hen pa klinikken for at fa min tand trukket ud. Der er en trappe.
Den gar jeg ned af. Efter at veere gaet 3-4 trin ned, ser jeg en kvinde
dernede. Hun er meget lille — sddan var hun skabt (...) Jeg gik derned,
og jeg abnede bildaren. Sa gik jeg hen til dem og sagde — der var
endnu én — jeg spurgte, skal jeg tage jer med? ... Hun sagde, at hun
gerne ville have sagt det til mig men ikke vidste hvordan ... Sa sagde
jeg: Du sagde det, jeg harte det. Jeg herte det. Jeg herte det med
hjertet (...) Nar jeg forteller om hjertets gje, er der mange, der ikke
forstar det. Nar jeg siger, at jeg ser med hjertets gje; at jeg hgrer med
hjertets gre, forstar de det ikke. Det er forstaeligt. Hvorfor harte jeg
hendes [ord]? Fordi hun er handicappet. Allah hgrer hurtigt deres
hjertes ord (...) Satan sagde pd det tidspunkt, "hvad er det, du ger?
Din egen tand ger forferdelig ondt. Tag hurtigt hjem alene og hvil
dig!” sagde han. Men Gud sagde, ’tag hende med!’

Det ultimative mal er at gore dhikr’en til en vane for hjertet og pa den
made at oplgse skellet eller distinktionen mellem det verdslige og det
transcendente, at fylde enhver handling med Guds tilstedeveer, og at
gere et almindeligt liv som for eksempel en forretningsmands til en
rejse mod Gud. Central for Nagshbandiyya — og for mange usbekiske
nagshbandiers selvforstaelse — er sdledes ogsa ideen om, at det er en
sufi tariga, som fordrer, at man ikke vender verden ryggen, men at

man forener den spirituelle udvikling og streeben efter enhed med Gud
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med et verdsligt engagement. Denne ide om en ideel balance mellem
immanens og transcendens, imellem vearen-i-verden og veren-hos-
Gud, er blevet fortolket pa forskellig vis igennem Nagshbandiyyas
historie: Som en opfordring til at tilpasse sig samfundet, som en
opfordring til jihad mod samfundet — og alt derimellem®. For de
Nagshbandier, jeg mgdte i Bukhara, var den en stadig kilde til
refleksion, og hele deres engagement i sufismen syntes gennemsyret
af en kontinuerlig bestreebelse pa at ramme den rette — svere eller

maske rettere umulige — balance mellem verdslighed og transcendens.

En umulig balance

Nagshbandierne understregede ofte, at det var vigtigere end
nogensinde at temme nafs’en, i og med at den ukontrollerede nafs i
Usbekistan virkede til at styre folks liv mere end nogensinde far.
Nafs’ens herredomme kom, efter deres overbevisning, forst og
fremmest til udtryk i folks optagethed af penge, varer og magt, som de
fandt var kommet helt ude af proportioner i tiden efter
selvsteendigheden og de efterfglgende markedsgkonomiske reformer.
Som Bibi Raja, en &ldre kvindelig Nagshbandi, fortalte:

| dag styrer nafs’en folk. For eksempel er der mange mennesker med
en steerk nafs, som rejser til Rusland eller de arabiske lande for at gare
forretninger, tjene penge. Den ene dag har de maske overskud, men
den naste dag bliver de maske ruineret og mister alt: hus, bil. Det er
pa grund af nafs. Det er bedre at have en almindelig lgn og vente pa
bedre tider. Men i dag har folk ingen talmodighed. De 70 Sovjet-ar har
desverre faet dem til at glemme alt om, hvad det vil sige at veere

Muslim.

° For eksempel tilhgrte flere af de ledende figurer i den modernistiske Jadid
reformbeveegelse i Tatarstan Nagshbandiyya, imens Nagshbandierne under Bukhara
Emiratet og Khanaterne i Khiva og Kokand mest af alt var konservative stgtter for
emirernes autokratiske regeringer, som skarpt modsatte sig Jadid beveegelsen
(Bennigsen and Wimbush 1985: 3; Zarcone 1996: 66-8).
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Nafs’ens herredomme kom, understregede flere, ogsa til udtryk hos
politikerne, som misbrugte sufismen med henblik pa at fremme deres
egne interesser, men som dybest set ikke havde nogen ide om, hvad
rigtig sufisme var. Selvom sufismen som navnt af regeringen var
blevet blastemplet som udtryk for rigtig usbekisk ’muslimskhed’,
oplevede mange Nagshbandier saledes i praksis at blive chikaneret af
lokale myndigheder, som misteenkte dem for at nare anti-statslige
synspunkter pa grund af deres sterke engagement i islam. De
genkendte ogsa nafs’ens herredemme fra sig selv og forklarede nogle
gange de sterke folelser, de oplevede under dhikr’en, ved at fortzlle,
at ogsa de kaempede med deres nafs og med de mader, hvorpa den
blev fristet af det omgivende samfund og de veerdier, der var
fremherskende der.

Sa hvordan leve et moralsk korrekt liv og undertrykke nafs’en 1 et
samfund, hvor den tilsyneladende havde mere eller mindre frit spil?
Lesningen var for nagshbandi’erne ikke at vende samfundet ryggen.
Mange havde en mere tvetydig holdning til den jagt pa penge, magt og
materielle goder, som de fandt Kkarakteristisk for det: De
understregede, hvor vigtig ideen i Nagshbandiyya om, at man ikke
skulle vende verden ryggen, men engagere sig i den, var i dag, i og
med at de svere tider kreevede, at man — mand savel som kvinder —
arbejdede hardt, ikke bare for sin egen og sin families skyld, men ogsa
for sit lands. De argumenterede for, at den bedste made at tjene Gud
pa var igennem hardt arbejde, og at Nagshbandiyya i gvrigt var den
perfekte made at praktisere islam pa i et kapitalistisk samfund, da det
var en sufi-orden, som netop understregede veerdien af hardt arbejdet
og af ikke at spilde tiden (i modsetning til tidligere tiders dervish’er,
som, mente de, forstyrrede samfundsordenen og levede af andres
arbejde). Dovenskab var ogsa et af de moralske onder, som

Nagshbandierne begyndte at fgle sig mere fglsomme overfor og fristet
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af, og som de sd som noget, der gennemsyrede samfundet: Et levn fra
Sovjettiden, hvor man ’ikke behevede at arbejde’, hvor staten sergede
for én, mente mange. Tag for eksempel Erkin, farnaevnte
forretningsmand, som efter landets uafhengighed havde abnet en lille
tgjfabrik: Selvom han understregede vigtigheden af nafs-jihad,
understregede han ogsa, at nafs’en ikke blot var en helt central og
negdvendig del af menneskers veeren, men at der ogsa var nogle, for
Nagshbandiyya, helt centrale moralske vardier knyttet til dens

udfoldelse:

Nafs opmuntrer til konkurrence. For eksempel hvis din nafs ... Hvis
du vil spise noget, ma du skabe det. Jeg er skreedder. Hvis man
producerer tgj og selger det, konkurrerer man. Pa grund af nafs.
Bahouddin Nagshband sagde: ‘Hjertet hos Gud; handen ved arbejdet’.
Det vil sige, sid ikke bare og sig ‘Allah!’. Du bliver nedt til at arbejde.
Der er ogsa en talemade: Hvis du ger dig umage, vil jeg velsigne
dig’lo. Det er Guds ord (...) Jeg kan ikke leve uden at arbejde, jeg
hader at se dovne mennesker (...) Gud hader dovne mennesker, og

Satan angriber dem.

Mange af Nagshbandierne var, ligesom Erkin, forretningsfolk og
handlende og arbejdede pa Bukharas bazaarer: Steder, som de —
ligesom mange andre — fandt moralsk tvivisomme; steder, hvor folk
sngd hinanden, lgj, handlede med varer, der var haram, hvor
gradighed og materialisme herskede. | Usbekistan betragtes biznes-,
eller forretningssfeeren, generelt med en blanding af fascination og
misteenksomhed: Den omgives med fascination, fordi den tilbyder,
hvad der nogle gange fremstar som ubegreensede muligheder for at

forbedre levestandarden og for tilegnelsen af varer, som man ikke

10 p3 usbekisk: Sendan harakat, mendan barakat.
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engang kunne forestille sig i Sovjettiden, og fordi den udger en arena,
hvor man kan udvise hgjt veerdsatte dyder som arbejdsomhed og
entreprengr-and. Men den betragtes ogsa med misteenksomhed, til dels
som folge af den omstaendighed, at markeds ‘spekulation’ udgjorde en
forbrydelse i Sovjettiden (cf. Humphrey 2002: 59), og at store dele af
befolkningen, markedsreformerne til trods, stadig deler den
marxistiske antagelse om, at sand verdi alene skabes ved arbejde, og
at handel per definition er moralsk suspekt. Men ogsa pa grund af den
virkelighed, som kom til at omgive folk i tiden efter
selvstendigheden: De fleste mennesker kunne fortelle historier om
svage sjele, som til at begynde med havde et vist held med deres
forretningsforetagender, som ’lugtede penge’ og derfor — som
patologiske gamblere — var ude af stand til at stoppe mens legen var
god og i stedet fortsatte, indtil de ledte sig selv og deres familier ud i
gkonomisk ruin og kriminalitet. Og sa var der den voksende klgft
imellem de nyrige, som havde vundet ved reformerne, og det store
flertal som havde oplevet store gkonomiske vanskeligheder: En klgft,
som fik mange til at tvivle pa, at de nyrige kunne have skabt sig det
ekstravagante liv, de havde, uden at bruge beskidte, amoralske og

kriminelle metoder.

Nagshbandierne oplevede, at de moralsk tvivisomme handlinger,
forhold og ting, som karakteriserede livet pa bazaarerne, blev mere
synlige for dem — og fristede dem mere — jo mere de prgvede ikke at
fokusere pa dem. De ville, fortalte de, praktisere den indre dhikr,
imens de arbejdede der, i forsgget pa at gere sig selv immune for de
onde fristelser og ude af stand til at engagere sig i amoralske
aktiviteter. De strebte, med andre ord, efter at temme kapitalismen,
rense den for dens onde aspekter og forvandle den til det, Daromir
Rudnycky, i en diskussion af islam og neoliberalisme i Indonesien, har

kaldt for spirituel skonomi”: En slags konvergens mellem islamisk
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og kapitalistisk etik, som sgger at kultivere subjekter, som pa en og
samme tid er fromme og produktive — og som repraesenterer veerdier
som selvdisciplin, entreprengrand og ansvarlighed som islamiske
dyder, der farer til succes i denne verden savel som det hinsides
(Rudnyckyj 2009). De fleste nagshbandier forblev dog grundlaeggende
ambivalente i forhold til den markedsteenkning og ikke mindst det
fokus pa forbrug, der var begyndt at preege det post-sovjetiske
usbekiske samfund, og den ’spirituelle gkonomi’, hvori islam gik op i
en hgjere enhed med markedsgkonomien, fremstod for dem snarere
som et ideal, man kunne straebe efter, men som var svert at realisere i
praksis. Den ideelle balance mellem immanens og transcendens
forblev saledes mest af alt et uopnaeligt ideal, og det, der, som navnt i
introduktionen,  optog  Nagshbandierne  mest, var  den
ufuldkommenhed, de oplevede, bade hos omgivelserne og hos sig

selv.

Paradoksernes etik

Pa det seneste er der i antropologien blevet viet starre opmarksomhed
til, hvordan det kontinuerlige arbejde med selvet i dydsetiske projekter
er centralt for mange religigse beveagelser. Hvad angar studiet af
islamiske beveegelser mere specifikt (se for eksempel Hirschkind
2006; Mahmood 2005), har sadanne studier udgjort vigtige korrektiver
til gaengse opfattelser af, at de per definition er politisk motiverede og

trusler imod den sekulare orden (jf. ogsa Schielke 2009).

Hvad der har veeret mindre opmarksomhed omkring er dog, hvordan
de etisk-pietistiske projekter sameksisterer og nogle gange stader

sammen med andre betydningsfulde lokale etikker.

Et eksempel finder vi dog hos Joel Robbins, som i bogen Becoming
Sinners. Christianity and Moral Torment in a Papua New Guinea
Society (2004) forteeller historien om, hvordan Urapmin, en mindre

etnisk gruppe i Papua Ny Guinea, kom til at opfatte sig selv som

© Forfatteren og Tidsskrift for Islamforskning, ISSN 1901-9580, publiceret 25. december 2013

25



Tidsskrift for Islamforskning — Sufismens Paradokser nr. 2 — 2013

syndere: Da Urapmin konverterede til kristendommen, konverterede
de ogsa til et etisk system, som fik dem til at se indad og betragte
deres sjeelelov som malet for deres etiske bestrabelser, og som tilbad
dem et sat teknologier — i den foucauldianske betydning — til samme
formal, herunder den konstante moralske selv-refleksion eller
monitorering og skriftemalet. Det, havder Robbins, har gjort dem
evigt bekymrede for, at de er syndere. Jo mere de fokuserer pa at
arbejde etisk med sig selv, jo mere umuligt synes det at veere at
realisere sig selv som etisk menneske. Dels fordi de i den konstante
monitorering af deres eget sjeleliv hele tiden stader pa amoralske
folelser og impulser sdsom jalousi og misundelse: ”Enjoined always to
be looking for the sinfull will, they are bound to find it” (Robbins
2004: 249); dels fordi den kristne etik hele tiden stgder imod den
sociale verden omkring, som stiller andre, modstridende, etiske krav.
De konstruerer sig selv om etiske subjekter under et kristent moral-
system, som fordemmer viljen, imens de pa samme tid vedbliver med
at leve i en social verden, som kraver, at de er viljesterke, og befinder
sig derfor gang pa gang i ulgselige etiske dilemmaer (ibid.: 215-26).
En anden antropolog, Samuli Schielke, har med udgangspunkt i sit
feltarbejde blandt unge muslimer i Agypten formuleret en mere
generel  kritik af nyere aristotelisk/dydsetisk  inspirerede
antropologiske tilgange til moral. De kommer til kort, argumenterer
han, for s vidt de har tendens til at antage, at etiske subjekter har
konsistente og klare dispositioner, at de ved, hvad de vil, og hvad der
har starst veerdi for dem. Dermed er disse tilgange ofte blinde for den
kompleksitet og inkonsistens, der karakteriserer dagliglivets etiske
praksis; for de mader hvorpa subjekter som oftest ma navigere mellem
forskellige og nogle gange modstridende ideer om det gode menneske,
det gode liv og det gode samfund (Schielke 2009): ’In short”, skriver
Schielke, “morality is not a coherent system but an incoherent and

unsystematic conglomerate of different moral registers that exist
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parallel to and often contradict each other” (ibid.: 166). Blandt de
unge muslimer, som Schielke fokuserer pa, eksisterer veerdierne
forbundet med de islamiske vaekkelsesprojekter, de deltager i, saledes
I et komplekst og ikke uproblematisk forhold med andre veerdier og
idealer forbundet med for eksempel romantisk kaerlighed, familieband
og okonomisk selvrealisering. ”This kind of moral reasoning”, skriver
Schielke, ”is not only about making a practical decision and weighing
the different elements and requirements of a situation; it is about
deciding, in a moment, who you want to be ... In the circumstances |
describe, these are always painful decisions, and they leave people
remorseful in different ways” (Schielke 2009.: 171).

Lignende etiske apori’er karakteriserede mine informanter i Bukhara
og deres vedholdende bestrabelser pa at realisere Nagshbandiyya’s
leere som dydsetik. Ofte oplevede de, at disse bestraebelser kolliderede
med lokale ideer om, hvad der skulle til for at veere en god muslim.
Tag for eksempel Muazzam, en midaldrende kvinde, som boede
sammen med sine foreldre i en lille lejlighed i Bukhara. Muazzam var
begyndt at interessere sig for islam tilbage i 1983. Dengang var hun
syg, la og var paralyseret og kunne ingenting. Hun havde da en drgm,
hvor en gammel mand kom til hende og skaldte hende ud for at sidde
i lejligheden uden at lave noget. Han sagde, at hun skulle blive
muslim, og at hun skulle begynde at helbrede folk — og det gjorde hun
sa. Og i 1998 gik hun ind i Nagshbandiyya efter at vere blevet
introduceret til tariqa’en af en veninde. Hun og hendes familie havde
dog lenge falt sig naert forbundet med Bahouddin Nagshband. Da
hendes forzldre blev gift, gik der syv ar, hvor de ikke kunne fa barn.
De gik da til Bahouddin Nagshband og bad for, at de matte fa et barn.
Kort tid derefter blev Muazzams bror fgdt — og efter ham fulgte ni
bern. Hvert ar tog foreldrene derfor et far med til Bahouddin
Nagshbands mausoleum og ofrede det for at udtrykke deres

taknemmelighed.
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Efter at Muazzam tradte ind i Nagshbandiyya, @ndrede hendes
karakter sig: Tidligere skeendtes hun altid med naboerne og sladrede
om dem, men nu var hun blev mere ydmyg og rolig. Hun gik ikke
leengere udenfor sin der for at lytte til sladder, men for at fa frisk luft
og for at snakke om religigse emner. Hun fortalte aldrig folk om, at
hun var Nagshbandi, men folk vidste det pa en eller anden made. Nar
hun deltog i religigse begivenheder ville folk altid kommentere: Der
kommer en ’Bahouddin’ eller en ’Nagshbandi’. Hvorfra folk vidste
det, vidste hun ikke. Hun havde dog selv keempet meget med sin tro,
eller manglen pa samme. | 1998, fortalte hun, besggte hun Bukharas
*syv pir’er’*! sammen med flere andre, heriblandt Tesha Bobo. Hun
kendte ikke vejen; mange af stederne havde hun ikke varet for. Pa et
tidspunkt kom de til en af gravene. Der var ikke meget at se, der 13
bare nogle sten, og hun troede ikke pd, at der kunne vere tale om en af
de ’syv pir’er’. De gik derhen efter tur, og da det blev hendes tur, blev
hun pludselig lgftet 20 centimeter over jorden. Hun blev meget
forskreekket. Det var, mente hun, Gud der straffede hende, fordi

hendes tro ikke var steerk nok.

Muazzam fortalte mig, at hun, efter at hun var begyndt at orientere sig
mod Nagshbandiyya, havde oplevet en stigende grad af fglsomhed
overfor ting, der var haram. Den ferste gang, hun opdagede det,
fortalte hun, var i forbindelse med hendes brors bryllup. Som det er
gengs praksis blandt familiemedlemmer, havde hun tilbudt sin hjelp
ved brylluppet, men da dagen oprandt, blev hun syg. Der var ingen
leeger, der kunne hjalpe hende. Selv vidste hun, at det var pa grund af
vodkaen og alle de andre forbudte ting, der blev serveret ved
bryllupsfesten. Neaste gang, hun oplevede det, var ogsa i forbindelse
med et bryllup, denne gang hendes sgsters. Hun ville gerne hjalpe til,

1 1.e. syv helgener, inklusive Bahouddin Nagshband, som alle udgjorde vigtige led i
Nagshbandiyyas silsila, eller andelige keede, og som alle levede store dele af deres
liv og er begravet i og omkring Bukhara.
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men blev syg og kunne ikke. Da indsa hun, at hun ikke kunne deltage i
sadanne fester. Hun var meget ked af det, graed fordi hun ikke laengere
kunne hjaelpe, men hun vidste ogsa, at hun ikke selv var ansvarlig; at

det var Gud, som ikke ville lade hende hjeelpe til.

Sagt med andre ord var kilden til murid’ernes ogede spirituelle styrke
ogsa en kilde til deres sarbarhed. Ligesom Muazzam fglte mange de
onde eller amoralske krafter, som praegede verden omkring dem,
meget mere intenst, ogsa blandt nare og elskede familiemedlemmer
0g venner, som de nu oplevede at fgle sig nedsaget til at distancere sig
fra. De felte sig fremmedgjort fra sociale fellesskaber og
begivenheder, som var yderst vigtige i den lokale forstaelse af, hvad
‘muslimskhed’ egentlig vil sige. Begivenheder som for eksempel
bryllupper er ikke bare vigtige begivenheder for de implicerede
familier; de er ogsa vigtige kontekster for etableringen af sociale
netvaerk igennem udveksling (cf. Werner 1999). Til sadanne
begivenheder inviterer man som oftest flere hundrede mennesker,
gerne hele nabolaget (ud over familie og venner), og der udveksles
masser af gaver og bruges enorme summer pa bespisning af geesterne.
Folk kommer til gengald og hjelper til og bidrager ved at donere
mad, penge, dyr og gaver. Disse begivenheder er i den lokale
forstaelse i hej grad med til at definere folks *muslimskhed’. Det anses
for helt essentielt at deltage i dem og pa den made vise sig selv som et
menneske, der bidrager til samfundets sammenhangskraft — og
dermed som en god muslim (cf. Rasanayagam 2011). Nar Muazzam
for eksempel ikke var i stand til at deltage i sin brors og sin sgsters
bryllup, sarede hun derfor ikke blot sin familie. Hun gik ogsa pa
kompromis med lokale forstaelser af god *muslimskhed’ og satte sig
udenfor det lokale feallesskab pa en made, som ikke var i
overensstemmelse med fordringen om balance mellem det

transcendente og det immanente, som Nagshbandiyya fordrede.
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Ligeledes fegrte den konstante monitorering af selvet, som
Nagshbandierne blev tilskyndet til, til en stgrre opmarksomhed pa
egne moralske fglelser og impulser, som gjorde, at de oplevede at
befinde sig leengere og lengere veek fra sufismens idealer, jo mere
ihaerdigt de segte dem eller sggte at virkeliggere dem. Rustam, en ung
studerende, fortalte mig denne historie i sit forsgg pa at beskrive de
forandringer, han havde oplevet i den relativt korte tid, han havde

veeret praktiserende sufi:

Nar du bliver sufi, bliver din nafs steerkere end nogensinde. Den bliver
meget sterkt og amoralske ting fylder hele tiden sufiens sind. Det er
en meget vanskelig tid. Jeg kender en historie: Der var en, der spurgte
en tabib [traditionel healer], om han kunne forklare, hvordan man
lavede en bestemt medicin mod en bestemt sygdom. Tabib’en svarede
ham: *Tag disse ting og tilbered dem, og imens du tilbereder dem, ma
du ikke teenke pa en isbjern!” Manden kunne ikke lave medicinen, for
hvis du far at vide, at du ikke ma teenke pa en ishjgrn, kommer du til at
teenke pa den hele tiden. Det er det, sufier oplever. Sufien ved, at han
ikke bar teenke pa det og det. Far vidste han det ikke; amoralske ting
var vaner for ham. Nar han tenker pa dem, vil de hele tiden give ham

ordrer.

Med andre ord var Nagshbandi’ernes religigse sggen en kilde til
erfaringer, som ofte var mere uforstaelige end meningsfulde, og som
til tider bragte dem mere smerte, forvirring og desorientering end
oplysning. Nagshbandiyyas lere bragte dem sjaldent entydige svar,
men ofte inspiration til skiftende og nogle gange tilsyneladende
paradoksale, moralske refleksioner, som kredsede om, hvad der skulle
til, hvis den virkelige sufisme skulle realiseres, i hvilken udstreekning
den nuverende sociale, politiske og skonomiske orden var forenelig

med sufisme, og i hvilken udstraekning den var en barriere for dens
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virkeligggrelse. Men maske la i sidste ende i denne evindelige — og
umulige — jagt pa virkeliggarelsen af sufismens transcendente idealer
et grundleeggende moralsk drive, som, frustrationerne til trods, var det,
der gjorde engagementet i sufismen sa meningsfuldt for mange: En
conatus eller vilje til at veere moralsk, som netop trivedes ved aldrig
virkelig at lykkes.

Der var med andre ord altid noget, der manglede, for at gere det til
*virkelig® sufisme, og det er maske helt karakteristisk for sufismen
som sadan — og ikke blot for sufismen, men i det hele taget for
religigse traditioner, der sgger at virkeliggere transcendente idealer i
en ufuldkommen verden. For sufismens vedkommende gar ideen om,
at ’virkelig’ sufisme er et fortidigt feenomen, og at nutidige
manifestationer af sufismen blot er en svag afglans deraf, saledes langt
tilbage i historien — som for eksempel reflekteret i det ofte citerede
udsagn fra Abu’l-Hasan Bushandi (d. 960): ”Sufismen er i dag et navn
uden realitet, hvorimod det engang var en realitet uden et navn”. Men
er denne ufuldkommenhedens etik karakteristisk for sufismen som
sadan, accentueredes den i en situation som den post-sovjetiske i
Usbekistan, hvor den forsterkedes af et generelt ethos af post-
kolonialt tab, som gennemsyrede samfundet i arene efter
selvsteendigheden: Ideen om, at samfundet havde lidt et
vidensmassigt og moralsk tab som fglge af de 70 Sovjet-ar var
allestedsnarveerende i 90’erne og blev ofte hevet op af hatten, ndr man
sggte en forklaring pa, hvorfor tingene ikke altid var, som de burde
vaere®. Fra regimets side blev de 70 Sovijet-&r en forklaring pé,
hvorfor uafhaengigheden ikke straks havde fort til frined, demokrati og
gkonomisk opblomstring. En art sekuleer teodice (cf. Herzfeld 1992:
5-7), som forklarede tilstedeveerelsen af onde og destruktive kraefter

og menneskelig lidelse i et samfund, som ellers angiveligt skulle veere

12 For andre eksempler pa diskurser om tab og glemsel i den post-socialistiske
verden, se Buyaldelgeriyn 2007; Hojer 2009; Pedersen 2011
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ledet af gode og progressive krefter. Og ogsa for mange menige
usbekere blev de *70 Sovjet-ar’ en art ’sort boks’, som man kunne
bruge til at forklare alskens erfarede onder og uretfeerdigheder med
uden at risikere at kritisere regimet alt for abenlyst. Hvis de for
eksempel oplevede, at deres landsmand og -kvinder opfarte sig pa
mader, der syntes at veare i modstrid med islams idealer, var det fordi,
de led af hukommelsestab, fordi de 70 Sovjet-ar havde faet dem til at

glemme, hvad det ville sige at veere muslimer (cf. ogsa Louw 2007).

Alt dette stod pludselig steerkere for mig, da jeg mgdte Mukaram og
de andre Nagshbandi kvinder 10 ar senere, og tvivlen, smerten og
folelsen af ufuldkommenhed tilsyneladende var blevet aflgst af
afklarethed — men en afklarethed, som virkede meget lidt
overbevisende pa baggrund af den generelle udvikling i landet og det,
jeg fra andre kilder havde faet at vide om sufiernes situation mere
specifikt. Arene var glet, ’transitionen’ til frihed og demokrati havde
ikke rigtigt fert nogen steder, og nu, tyve ar efter Sovjetunionens
oplesning, var de ’70 Sovjet-ar’ ikke lengere en overbevisende
sekuleer teodice, som man kunne referere til, nar man talte om den
uvidenhed og den uretferdighed, der preegede det usbekiske samfund.
Ufuldkommenhedens etik var i stedet blevet et tabu, eller maske
rettere en del af det kulturelt intime (cf. Herzfeld 1997: 3), som maske
nok karakteriserede livet for folk i landet og gav dem en falelse af
skeebnefeellesskab, men som det var tabu at tale med en fremmed om.
Og efter 10 ars fraveer, matte jeg indse, var jeg pa mange mader blevet
en fremmed. Der var dog stadig en undertone af ufuldkommenhedens
etik: Ikke bare hos Dilfuza og hendes tanker om, at dommedag var
nar (eller maske snarere habet om, at truslen om dommedags nzarhed
ville fa folk til at opfere sig mindre amoralsk), men ogsa hos
Mukaram, som pa den ene side havdede, at alt var godt nu, og at de
vidste, hvad de skulle vide om sufismen fra bggerne — og pa den

anden side diskret spurgte, om jeg kendte nogle europeiske
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Nagshbandier, som de kunne etablere kontakt med, fordi de gerne
ville vide mere og stadig felte sig fysisk afskaret fra de sufi-
feellesskaber i resten af verden, som de fglte sig andeligt forbundet

med.

Konklusion

Antropologer har tendens til at antage, at religion tilbyder mening og
svar pa den menneskelige eksistens grundleggende spargsmal og
problemer. Men med den sggen efter at kultivere selvet og at etablere
en fuldkommen balance mellem immanens og transcendens, som er
karakteristisk for Nagshbandiyya, felger paradoksalt nok ofte
oplevelser af sarbarhed, tvivl og ufuldkommenhed. De usbekiske
sufiers sggen efter den ’virkelige’ sufisme var en kilde til erfaringer,
som ofte var mere uforstaelige og smertefulde end meningsfulde.
Dette paradoks er pA mange mader karakteristisk for sufismen som
sadan, men det accentueres i den post-sovjetiske kontekst, hvor det
artikulerer med et generelt ethos af tab og glemsel, med en stigende
klgft imellem det, der blev lovet med selvsteendigheden, og

hverdagslivets realiteter.
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I leere som Allahs ven: Selvets renselse pa et islamisk universitet i

Yemen

Af Kasper Mathiesen

Abstract

Islamic education and existential learning is directed at purifying the
self (nafs) and the cultivation of certitude (yaqin). A central aspiration
in the learning process is to become an intimate friend of Allah (a
wali), who embodies the prophetic presence (istihdar al-nir al-
muhammadiyya) and who by that presence directs other people to
Islam. This article uncovers life and learning in a leading Islamic
institution of learning and analyzes the processes of self-
transformation and education that constitute the foundation for the rise
of a wall. It is based on my work on the B&” Alawi tradition, one of the
most influential Islamic traditions of learning and self-cultivation in
the present age, since 2006 and in particular on my visit to the Islamic
university Dar al-Mustafa in Yemen during the summer and the fall of
2011. The paradoxical tension between Sufism’s ideal of ascetic
seclusion on one hand, and the extremely hectic and much courted
social lifestyle of leading Sufis on the other, is discussed. It is
suggested that the cultivation of a prophetic will to direct others to
Islam is the key to understanding this tension.

Allahs venner — afsondrethed og ombejlethed

Det islamiske begreb wali henviser til en s&rlig klasse af mennesker,
der er Allahs intime venner. Som bl.a. Carl Ernst har papeget, er
begrebet en grundakse i sufismen (Ernst 2011). | modsatning til
reekken af profeter, som ifglge islamisk teologi afsluttedes med
Muhammad, kommer der til stadighed ny wali’er efter Koranens
abenbaring. En wali er almindeligvis en person, der gennem arelang
hengivenhed til Allah og selv-disciplin baseret pa den islamiske
abenbarings forskrifter, har opnaet og er velsignet med en serlig
intimitet, omsorg, beskyttelse og kerlighed til/fra Allah. En af wali-
begrebets mest paradigmatiske hadith er den sakaldte hadith al-

nawafil som har falgende formulering:
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Allah, den ophgjede, sagde: Enhver som viser fjendskab mod Min
wali vil Jeg erklare krig imod. Min tjener drager ikke narmere pa
Mig pa nogen made, som Jeg elsker mere end ved, at han handler i
overensstemmelse med det, Jeg har palagt ham og gjort obligatorisk
for ham. Derefter naermer han sig til stadighed mere og mere ved at
tiene Mig gennem frivillige tilbedelseshandlinger (nawafil), indtil Jeg
elsker ham. Nar Jeg elsker ham, bliver Jeg det gre, han hgrer med, det
gje, han ser med, den hand, han tager fat med, og den fod, han gar pa.
Hvis han beder Mig om noget, giver Jeg ham det. Hvis han sgger Min
beskyttelse, beskytter Jeg ham.

Denne hadith beskriver bade den sarlige relation mellem Allah og
wali’en og det, der former og kendetegner en wali, nemlig den
fuldstendige overgivelse til Allahs vejledning og opslugthed i Allah.*
Begrebet refererer til et efterstraebt eksistentielt modus og er som
sadan et mal og et ideal for islamisk selvkultivering og uddannelse. |
denne artikel vil jeg med udgangspunkt i dette ideal praesentere en
analyse af et indflydelsesrigt islamisk leeringsparadigme, som i
nutiden spiller en markant rolle i Vesten, herunder ogsa i
Skandinavien. Det drejer sig om B& Alawi traditionen (se nedenfor)
og mere specifikt den made, leeringsparadigmet folder sig ud pa det
islamiske universitet Dar al-Mustafa i Yemen. Jeg har siden 2006
beskeeftiget mig med Ba Alawi traditionen forskellige steder i verden
og har bl.a. veeret vidne til, at den er kommet til Danmark og har slaet
rgdder.

Pa den ene side spiller afsondrethed fra omverdenen (“uzla) i samveer

med den spirituelle mester (suhba) en afggrende rolle for den

! Begreberne fard og nawafil, obligatoriske og frivillige tilbedelseshandlinger, i den
arabiske originaltekst er identiske med de betegnelser, man bruger i islamisk lov og
det praktiske grundlag for tilneermelsen er almindeligvis netop sharia’ens regler og
vejledning.
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selvkultivering og det veerensmodus, der efterstreebes i Ba Alawi
traditionen. Pa den anden side lever mange af dens ledende skikkelser
et meget travit og omsveermet liv, som indbefatter omfattende
rejseplaner pa tveers af verden, relationer med politiske ledere,
konferencer, TV-optreedener, og at de konstant er omgivet af
mennesker. Det er spaendingen mellem afsondringsidealet og denne
virkelighed, som i denne artikel er konstrueret som et af sufismens

paradokser.

Da en af Allahs venner kom til Danmark

Efter Jyllands-Postens karikaturer af Profeten Muhammad i 2005 blev
det klart for verden og iseer danskere, at mange muslimer er falsomme
over for afbildninger af Profeten. Det anfgres blandt muslimer ofte, at
Profetens veaesen og budskab er af en sadan spirituel karakter, at
afbildninger blot forvirrer pointen. Den islamiske lerde og
verdenskendte TV-praedikant Habib Ali al-Jifri (f. 1971) kom til
Danmark i 2006 i forbindelse med en forsoningskonference arrangeret
af Udenrigsministeriet efter netop Jyllands-Postens tegninger. For en
reekke deltagende danske muslimer var mgdet med Habib Ali en sterk
og livsforandrende spirituel oplevelse, og mgdet blev startskuddet for
etableringen af B&”Alawi traditionen i Danmark. En af disse, en mand
i trediverne, oplevede at Habib Ali under sit besgg i Kebenhavn i
2006 skiftede fysisk form:

Vi var inde i et stort lokale, og der var fuldt af mennesker. Jeg
snakkede med en af de tre tilrejsende leerde, Amr Khaled?, som jeg var
meget fascineret af og kendte fra TV. Han opfordrede mig til at tale

med Habib Ali og pegede ham ud for mig. Da jeg sa ham, var det som

2 Amr Khaled (f. 1967) er en egyptisk TV-praedikant.
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om alt i rummet forandrede sig. Fra at veere almindelig starrelse
skiftede han pludselig form og blev stor og fyldte hele rummet ud, s&

jeg ikke kunne se andet end ham.?

En jevnaldrende oplevede mgdet med Habib Ali som at veere i

selskab med Profeten selv:

Her har du en person, der er ngje opfostret pa Koranen og Profetens
sunna [hans praksis og levevis] - fred vaere med ham. Som siden han
var lille har faet alt det bedste fra islam fra en ubrudt linje af
profetiske efterkommere. Vi var et lille selskab, der blev inviteret ind
pa hans hotelverelse efter de officielle arrangementer var forbi. Det er
farste gang, jeg oplever islam i sa ren en form. Hver eneste lille
bevaegelse, ytring, blik i gjet og hele hans fremtoning var som at se

Profeten foran sig.*

Habib Ali nedstammer fra Profeten Muhammad og har sine
familiemassige og uddannelsesmassige religigse redder i byen Tarim
i det gstlige Yemen. Tarim er spirituel hovedstad for den globale
B& Alawi-tradition, en art sunnimuslimsk sufi orienteret netveerk som
har Profetens efterkommere som omdrejningspunkt, og som siden det
15. arhundrede har vaeret udbredt i regionen omkring det Indiske
Ocean (Ho 2006). > Siden Yemens genforening i starten af 1990’er
Tarim genopstaet som Ba Alawi-traditionens globale spirituelle
hovedstad og skoler og universiteter, der modtager studerende fra hele
verden, er skudt op. En af disse er universitetet Dar al-Mustafa, som er

grundlagt i 1993 af den islamiske lerde og sufi sheikh Habib Umar

® Samtale med dansk informant, 2010.

* Samtale med dansk informant, 2008.

> For en introduktion til B&"Alawi traditionens historie og geografi henvises til Ho
2006.
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bin Hafiz (f. 1963), og som siden er vokset ar for ar og idag fungerer
som moderinstitution og hovedinspiration for utallige universiteter,
skoler, institutioner, organisationer, netveerk, laeringscirkler og
velgarenhedsprojekter verden over, i saerdeleshed i Sydgstasien,
@stafrika og den arabiske verden, men ogsa i USA, Australien og
Europa (Knysh 2001; Kotb 2004).

Under Habib Alis besgg etablerede flere danske moskeer, netveerk af
muslimske aktivister og organisationer kontakter med ham. Folk
relateret til organisationen MID (Muslimer | Dialog) har siden 2006
eksempelvis organiseret arlige studierejser til Dar al-Mustafa, hvorfra
Habib Ali er uddannet. | 2010 besggte Habib Umar selv Danmark i
forbindelse med en turné gennem flere europziske lande, og bandene

til danske muslimer blev yderligere styrket.

| Igbet af de sidste efterhanden syv ar, hvor jeg har arbejdet med folk
fra B&  Alawi-traditionen, har jeg ved flere lejligheder veeret vidne til
Habib Ali og grundleggeren af Dar al-Mustafa Habib Umars
overvaeldende indflydelse pa folk. En dansk muslim oplevede under et
besgg 1 Tarim, at Habib Ali kunne lase hans tanker og meget klart
gengive precist, hvad der var i hans hjerte. Samme person oplevede at
Habib Umar var i stand til at heale ham og fremkalde fysiske
reaktioner og velveere alene ved bergring og ved at lave du ‘a (forban)
for ham. Adskillige af mine informanter er blevet opsggt af Habib
Umar i deres dramme, hvor de har modtaget spirituel vejledning eller
ord, som pa forskellig vis har haft afgerende indflydelse pa deres
livsvalg og handlinger. Folk, som er bosat i Vesten, beretter, at de
oplever at have selskab af Habib Umar i deres dagligdag, og at han
folger med dem i deres liv pa trods af, at han er i Yemen. En
informant oplevede det at sidde ved siden af Habib Umar under

dennes besgg i Danmark i 2010 “som at sidde ved siden af et enormt
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kraftvaerk. Jeg frygtede, at den fysiske kontakt ville medfere en
kortslutning af mig selv, fordi stremmen var for kraftig”. Oplevelser
som disse er velkendte i den islamiske sufi tradition (se bl.a. Renard
2008).

Betegnelsen Habib er en betegnelse for Profetens efterkommere, som
nedstammer fra omradet Hadramawt i det gstlige Yemen. De findes
over hele verden, sarligt pa den arabiske halvg, i Sydgstasien og
Afrika, og jeg har bevidnet lignende “Habib-effekt”, altsa det at folk
oplever mgdet med en Habib som en staerk spirituel oplevelse, under
feltarbejde i Singapore og Malaysia og hert utallige
farstehandsberetninger om det fra bl.a. Indonesien, den arabiske
verden og @stafrika. En nordafrikansk informant bosat i Skandinavien
fortaeller, at han naermest tilfeeldigt kom til at befinde sig i Habib Alis
selskab under et af dennes besgg i Cairo for 12 ars tid siden. Han var
indtil da ikke synderligt religigs. Mgdet endrede hans liv
fuldsteendigt. Han bestemte sig for at rejse videre med Habib Ali og
endte i Tarim, hvor han tilbragte de naste syv ar i studiet af de
islamiske videnskaber (sasom islamisk lov, Koran-fortolkning,

Profetens liv, hadith, troslere og sufisme).

Almindeligvis har folk, jeg har arbejdet med, veeret draget af Habib
Ali og Habib Umars (eller andre habib’ers) dybe medmenneskelighed,
religigsitet, viden og spirituelle indsigt. Folk oplever, at de
legemligger Profeten og selve den islamiske abenbaring. Som sadan
opfattes de som wali’er og det leringsparadigme, de representerer,
straeber efter at fremelske den profetiske tilstedeverelse (istihdar al-

ndr al-muhammadiyya®), som kendetegner wali“en.

® Jeg har valgt at oversatte begrebet al-nlr al-muhammadiyya’, bogstaveligt ’det
muhammadanske lys’, med ’den profetiske tilstedevarelse’.
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Islamisk (ud)dannelse og dydskultivering mellem selvets autonomi og

Allahs almagt

En raekke nutidige studier af islamisk uddannelse tager udgangspunkt i
Clifford Geertz’ udtalelse, at madrassaer er islamiske samfunds
“master institution’, 0g at de udger en nggle til at forstd muslimske
samfund som helhed. Politisk savel som i forhold til transmissionen af
veerdier, normer og verdenssyn (Alam 2008; Malik 2008). | den
postkoloniale periode har mange muslimske samfund oplevet en
stigning i antallet af madrassaer, og deres rolle og tilstedeverelse i
samfundet er tiltagende (Rahman 2008; Riaz 2008). De store bglger af
muslimsk immigration til Vesten og i serdeleshed opkomsten af
globale jihad-beveegelser, 11. september, karikaturkrisen og krigen
mod terror har skabt et enormt forskningsmaessigt og politisk fokus pa
islamiske uddannelsesinstitutioner (Kadi 2007; Pohl 2007; Riaz 2008).
Den mest centrale politiske og kulturelle bekymring og antagelse var
og er, at madrassaer, som er blevet samlebetegnelse for islamisk
skoling, og andre islamiske skoler i og uden for Vesten er rugekasser
for religigs indoktrinering, parallelsamfund, ekstremisme, terrorisme,
kensdiskrimination, intolerance, overtro og farlige politiske og
kulturelle identiteter (Boyle 2004; Lahmar 2011; Riaz 2008; Tan
2011). Islamisk uddannelse er blevet tildelt en stor del af skylden for
disse  darligdomme, og megen nutidig forskning og
forskningsfinansiering pa omradet er direkte motiveret af disse
forestillinger og bekymringer. Den styrke og overbevisning, med
hvilken kritikere af islam og muslimer, herunder ogsa i Danmark,
udpeger islamiske uddannelsesinstitutioner som roden til problemerne,
er i sig selv et paradoks set i lyset af, hvor lidt saglig viden der er om
den religigse lering og den selv-formation, der finder sted i
muslimske institutioner, og hvor lidt den viden, der findes pa omradet,

inddrages i debatten.
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Hvilke konsekvenser har det for en persons selv-dannelse at vere
langvarigt opslugt af studiet af det, der inden for rammerne af
paradigmet opfattes som Allahs abenbaring til menneskeheden? Hvad
indebaerer det emotionelt, socialt, moralsk og kognitivt, nar en person
strukturerer sin tid, sin energi og sine handlinger pa basis af en
aspiration om at tjene Allah fuldstendigt og efterleve Profetens
praksis og efterstreebe opnaelsen af hans moralske, psykologiske og
spirituelle stadier? Hvordan kan vi forklare, at folk, der gennemgar
denne intensiverede religigse disciplin og lering, herunder flere af
dem jeg har arbejdet med i kontekst af Dar al-Mustafa, efterfglgende
bliver hgjtelskede religigse ledere, wali’er og moralske rollemodeller
for lokale og translokale samfund og ofte stoles pa og opfattes som
legemliggerelsen af og vogtere over sandheden, islams abenbarede
livsverden og guddommeligt inspirerede  fromheds- og

handlingsmodaliteter?

En af de paradigmatisk mere nytenkende strgmninger inden for
nutidig islamforskning omhandler spgrgsmalet om islamisk selv-
formation og kultiveringen af en persons selv, personlighed eller
subjektivitet, saledes at det stemmer overens med de idealer, den
islamiske tradition foreskriver. Talal Asads studier af kristen
klosterdisciplin i middelalderen og ritualets selv-formative funktion
udger et hovedudgangspunkt for denne forskning. Asad argumenter
for, at den systematisk disciplinerede og ritualiserede livsfarelse var et
hovedredskab i munkesamfundene til at kultivere specifikke moralske,
emotionelle og agens-relaterede dyder og dispositioner. Den
subjektets teleologi der, ifglge Asad, udgjorde munketilveerelsens
omdrejningspunkt og ideal var formationen af et ydmygt og lydigt
selv. (Asad 1987: 192-3). Asads grundideer angaende selvets
disciplinering og transformation er umiddelbart relevante for og kan
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overfares til en islamisk kontekst, som den der er denne analyses
fokus. Flere af klosterlivets rituelle strukturer og de leerings- og selv-
formative processer, metoder og idealer, som Asad analyserer, minder

om livet pa Dar al-Mustafa.

Dette geelder ikke mindst leringens dybdegaende, selvforandrende og
holistiske karakter. | sit studie af islamiske leeringstraditioner i serligt
Indonesien peger den singaporeanske filosof og learingsteoretiker
Charlene Tan pa, at disse ofte er kendetegnet ved meget hgj intensitet
og ved at personens subjektivitet, emotioner og selv-struktur
omformes. Leringen er rettet mod en grundleeggende omstrukturering
eller kolonisering af det kognitive landskab og en omfattende
forandring af personens livsverden (Tan 2011). | B& Alawi
traditionens kontekst afstedkommer dette en dyb forandring af
personens selvopfattelse savel som kultiveringen af psykologisk
steerke kategorier, det Tan kalder control beliefs (Tan 2011: 22-23),
der knytter subjektets perception, handlemgnstre og emotionalitet an
til de grundleeggende teologiske principper, tawhid (leeren om Allahs
enhed og almagt) og kerligheden til Allah og Profeten. Begrebet
yaqin, fuldsteendig overbevisning om abenbaringens sandhed, er i den
sammenhang centralt i B& Alawi traditionen, og kultiveringen af
yaqin er et centralt leeringsmal. En af traditionens ledende teoretikere,
Imam al-Haddad (d. 1734), skriver saledes:

Certainty (yaqin) is the essential thing, and all other noble ranks,
praiseworthy traits of character and good works are its branches and

results.

Virtues and actions are strong or weak, sound or unsound, according
to the strength or otherwise of certainty. Lugman, upon whom be
peace, said: ‘action is possible only in the presence of certainty; a

servant acts in obedience only to the extent that he has certainty, and a
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man becomes neglectful in his actions only when his certainty
diminishes’. This is why the Messenger of Allah, may blessings and

peace be upon him, has said: ‘certainty is the whole of faith’ (al-
Haddad 1989).

Den amerikanske antropolog Saba Mahmoods forskning i
kultiveringen af dyd, dispositioner og subjektivitet blandt nutidige
egyptiske  kvinder inden for rammerne af den sdkaldte
moskebevagelse i Cairo (the mosque movement) kombinerer Asads
forskning med en aristotelisk grundopfattelse af, hvordan dyd og
moral kultiveres. Denne ger geeldende, at moralske dispositioner og
dyder ikke er medfgdte, men skal kultiveres gennem praktisk
disciplinering. Dette sammentenkes hos Mahmood med Michel
Foucaults begreb om selvets teknologier, altsa de midler, diskurser,
idealer og praksisser som en person har til radighed i en bestemt
kulturel kontekst til at opnd magt over selvet og forme det i
overensstemmelse med et bestemt kulturelt personlighedsideal
(Mahmood 2006).

Medtenkningen af Aristoteles’ grundopfattelse er naerliggende, idet
den har haft indflydelse pa udspecificeringen af islamisk praksis og
teori for selv-transformation via serligt den islamiske teolog og
teenker al-Ghazali (d. 1111) (al-Ghazali/Winter 1995), hvis verker,
teenkning og metodologi for kultivering af selvet ydermere er en
hovedhjgrnesten i B& Alawi traditionen.” Al-Ghazalis opfattelse af

” Under sit tre-dages besgg i Danmark underviste Habib Umar séledes pd basis af
bog nummer 22 og 23 af Al-Ghazalis 40-binds magnum opus lhya “ulim al-din,
bggerne om hhv. selvets disciplinering (bog 22 — kitab riyadat al-nafs) og kontrollen
med de basale begerskategorier (bog 23 — kitab kasr al-shahwatain). Sammen med
Imam al-Haddads bgger, hvoraf flere er oversat til engelsk, udger al-Ghazalis
vaerker et af de elementer, der praksis og leringsmeassigt binder B& Alawi
traditionen sammen pa tveers af verden og pa tvaers af historien.
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menneskets psykologi er influeret af de arabiske filosoffer, serligt al-
Farabi (d. 950) og Ibn Sina (d. 1037), som igen var inspirerede af den
greeske teenkning, herunder Aristoteles” ideer angdende dydernes
kultivering (Janssens 2011). Hos Al-Ghazali tenkes dette sammen
med islamisk dogmatik og sufisme, saledes at dydernes kultivering
centreres omkring Allah, abenbaringen af en guddommelig standard
for praksis, moral, dyd og synd (Koranen og Profetens sunna) og et
altoverskyggende fokus pa efterlivet (tariq al-akhira) (Gianotti 2011).

Amira Mittermaier setter pa basis af sit arbejde med religigsitet og
drgmme i nutidens Egypten spgrgsmalstegn ved den agens-opfattelse,
der ligger til grund for det selv-kultiveringsparadigme inden for
islamforskningen, som bl.a. Asad og Mahmood har veeret med til at
lancere. Hun pépeger, at grundleeggende elementer og dynamikker i
islamisk religigsitet og selvets spirituelle transformation ikke
udtemmende begribes inden for rammerne af en grundlaeggende
moderne, liberal og for den islamiske tradition pa mange mader
fremmed model for det autonome individ, der legger veegt pa
individets intentionelle bearbejdning af sig selv. Den islamiske
subjektivitet- og individopfattelse, Mittermaier foreslar, ger galdende,
at selvet og dets greenser er langt mere flydende, interrelationelle og
transcenderbare. Der er ikke kun tale om et autonomt individ, der
intentionelt bearbejder sig selv, som f.eks. Mahmood beskriver, i
overensstemmelse med et bevidst paradigmatisk dydigheds-telos.
Selvet bearbejdes i hgj grad udefra, hos Mittermaier gennem
visitationer og guddommeligt inspirerede visioner og dremme, og har
langt fra overblik og kontrol over sit religigse projekt. Dette er snarere
kendetegnet ved uforudsigelighed, guddommelig intervention og
uventede handelser, der har dyb indflydelse pa den enkeltes religigse
liv, livsvalg og selv (Mittermaier 2011; 2012). Mittermaiers

perspektiv nytenker og udfordrer udbredte sekulere opfattelser af
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selvets grenser og autonomi. Samtidig reflekterer Mittermaiers
forskning et centralt element i den metafysik, der ligger til grund for
det dominerende islamiske selv-formations og selv-kultiverings
paradigme, nemlig Allahs almagt. Den nordafrikanske islamiske
leerde, tenker og sufi-sheikh Ibn “Ata "Allah al-Iskanderi skriver

saledes i slutningen af 1300-tallet:

Those who have a firm and certain knowledge of what has been
unveiled before the insights of their hearts have witnessed that they
are cared-for rather than able to care for themselves, acted-upon
rather than able to act aptly themselves, and directed rather than

moving by their own volition (al-Iskanderi 2005: 90. Min kursivering).

| det felgende foreslds en udvidelse af Mahmood og Mittermaiers
analytiske perspektiver pa tre omrader. (1) Det teoretiske
udgangspunkt i dette studie er, at selv-kultiveringsparadigmet, der
tager udgangspunkt i et individ, der mere eller mindre intentionelt
bearbejder sig selv, godt kan kombineres med Mittermaiers individ,
der bearbejdes udefra. Snarere end at veere modsatrettede opfattelser
vil jeg haevde, at de udger to gensidigt komplementerende analytiske
perspektiver pa islamisk selvdannelse. Ikke nok med det; wali
begrebet, som det forstds i den islamiske tradition, jeg har arbejdet
med, er netop kombinationen af personlig indsats (Mahmoods fokus)
og givethed (Mittermaiers fokus), af opnaelse og tildelelse (Renard
2008: 253). En central analogi blandt de folk, jeg har arbejdet med, er,
at en person, der sgger Allahs kerlighed, intimitet og tilfredshed (en
murid), som er selve selvkultiveringens mal, er ligesom en arbejdsom
landmand: Han veelger en god jord, plgjer den, veelger de bedste frg,
sar pa det mest gunstige tidspunkt og veelger den rigtige gedning. Han

fjerner ukrudt og beskytter de fremspirende planter s godt, han kan.
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Han har brug for omfattende viden og ekspertise til dette. Men i sidste
ende er han er afhengig af regn og sol udefra ligesom de ting, han
betjener sig af (jord, frg, viden, ekspertise etc., og i sidste ende ham
selv), er ham givne. Denne dobbelt-agens er ydermere den samme, der
gor sig geldende i den hadith al-nawéafil, som navntes
indledningsvist, og som ligeledes beskriver en wali som en, der
streeber ved at falge Allahs anvisninger og efterfalgende far Allahs
kerlighed og bliver ’overtaget’ af Allahs attributter. (2) Jeg vil i
hgjere grad end nogen af de to inddrage den teoretiske islamiske sufi-
tradition for selv-transformation. Mittermaier arbejder antropologisk
inden for rammerne af nutidige sufi-kontekster, men inddrager kun i
begrenset omfang den terminologi og de teoretiske opfattelser af
selvet, som traditionen igennem mere end 1000 ar har udviklet.
Mahmood arbejder ligeledes nutidigt antropologisk, men inden for
rammerne af det hun definerer som salafisme. Mange af de
dydsbegreber og psykologiske dynamikker, hun kortleegger, harer dog
traditionelt hjemme i sufi-traditionen. Ved i hgjere grad at inddrage
den teoretiske islamiske sufi-tradition mere kastes et klarere lys over
islamiske opfattelser af og dynamikker for selvets kultivering og
eksistentielle lering. (3) Leeringsfeellesskabet og kontekstens
betydning for lering synes at veare relativt nedprioriteret i bade
Mittermaier og Mahmoods analyser af islamisk selv-dannelse. Der
opstar et enormt rum af socialitet i klgften mellem Mahmoods
intentionelt selv-kultiverende subjekt og Mittermaiers subjekt, der
handles pa udefra gennem drgmme og visitationer. Min analyse tager
udgangspunkt i begreberne “uzla (afsondrethed fra verden) og suhba
(det gode selskab). Jeg vil foresla den sociale kontekst som et tredje
og afgarende teoretisk felt for studiet af den islamiske selv-dannelse
og lering. | dette felt bearbejder selvet sig selv mere eller mindre
autonomt ved at lade sig bearbejde udefra i specifikke for selvets

kultivering gunstige og overskuelige kontekster.
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Nafs - selvet som islamisk begreb

Det er nedvendigt at uddybe begreberne ‘selv’ og selvets
transformation og kultivering. Islamisk psykologi, selv-kultivering og
eksistentiel leering er centreret om begrebet nafs og renselsen af
nafs’et (tazkiyya al-nafs) og dets moralske og spirituelle disciplinering
(mudjahidat al-nafs). Der findes ikke en universel islamisk model for
eller teori om nafs 'et. Snarere er begrebet centralt i den akkumulative
og mangefacetterede tradition, der gennem den islamiske historie er
bygget omkring ’den indre sharia’ (al-figh al-batin) og sufisme. Nafs
er menneskets selv eller ego og navnes under forskellige betegnelser i
Koranen. Det er disse, der er det begrebsmaessige udgangspunkt for
senere opfattelser og teoridannelser inden for islamisk psykologi
(Ernst 1997: 32ff).

Nafs har en fysisk og passionsbaseret dimension (al-nafs al-
shahwaniyya) og en rationel/bevidsthedsbaseret spirituel dimension
(al-nafs al-natiga). | det fglgende vil jeg bruge betegnelserne begeers-
nafs ‘et og det rationelle nafs. Det er det rationelle nafs, der kultiveres,
og dets forhold til begeers-nafs’et og til Allah er afgarende for, hvilket
andeligt stadie personen befinder sig pa. I sin ubehandlede form udger
begars-nafs ‘et det rationelle nafs’ akse og orientering. Pa dette niveau
er mennesket kun forskelligt fra dyr i sin fysiske form og tjener reelt
begaers-nafs’et som en afgud. Denne centrale akse overskygger helt
orienteringen mod Allah, som har skabt mennesket for at tjene sig
selv. Det rationelle nafs betegnes pa dette niveau som ammaratun bi-I-
sO, altsa drevet af begers-nafs-orienterede tendenser (seksuelt begeer,
nazrighed, gradighed, nydelse, arrogance, selvophgielse, illusion,
vrede, selvretferdighed, jalousi, had, lengsel efter prestige, magt og
status, etc.). Nar et hgjere niveau af det rationelle nafs veekkes, bliver

personen bevidst om Allah og Allahs vejledning (sharia). Pa dette
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niveau begynder personen at opdage sine fejl og synder og betegnes
som al-nafs al-lawwama, det (selv)-bebrejdende nafs. Viljen til at leve
i overensstemmelse med Allahs abenbaring er tilstede, men det lavere
nafs-niveau har stadig tit overhand. Det rationelle nafs’ overgang fra
at veere domineret af og orienteret mod begers-nafs et til det (selv)-
bebrejdende nafs’ stadie er begyndelsen pa den spirituelle forandring.
Alle teoretiske manualer og veje (tariga/turuq) for islamisk
kultivering af selvet starter med tawba (anger, syndsbevidsthed eller et
opger med ens tidligere levevis og livsopfattelse) og viljen til
forandring (Ernst 1997; Schimmel 1975).

Islamisk selv-kultivering er det rationelle nafs’ renselse eller
forfinelse, indtil mennesket overgiver sig fuldstendigt til Allah.
Denne selv-transformeringsproces etableres ved, at finere og finere
niveauer og attributter af det rationelle nafs bliver dominerende i takt
med at personens orientering mod Allah forgges og overtager.
Begrebet sullk betegner nafsets gradvise tilbagevenden til Allah, dets
oplasning eller forsvinden i Allah (fand) og det, at det bliver opfyldt
med Allahs attributter i stedet for sine egne (baqga). Nafsets renselse
indebaerer, at Allah ses og opleves (shuh(d og huddr) klarere og
klarere, og at tawhid, altings enhed og Allahs almagt, begribes dybere
og dybere. | takt med at individet overgiver, eller rettere tilbagegiver,
sit nafs (sig selv) til Allah, indser det, at alle stadier, handlinger og
dynamikker i sulGk er Allahs. | takt med at omfanget af Allahs agens,
Hans magt, viden og vilje, afslgres (mukashifa) ogsa nafs’ets
grundlaeggende illusion, nemlig at det selv har en fortjeneste i forhold
til sin egen vilje og evne til selv-renselse. Ogsa det er Allahs nade og

vaerk.®

& Afsnittet er overvejende, men ikke udelukkende, baseret pé al-Shabrawis (d. 1947)
redegorelse for nafs’ets stadier og dets renselse. Al-Shabrawi er valgt, fordi han
udover at veere hgjt uddannet fra det velrenommerede egyptiske universitet al-Azhar
ogsé er initieret i bade Nagshbandi-traditionen, som repraesentant for den gstlige
sufi-tradition, og Shadhili-traditionen, som repraesentant for den vestlige. Saledes
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Tarim og det afsondrede leringsfellesskab pa Dar al-Mustafa

| dette afsnit vil jeg introducere det, jeg kalder det afsondrede
leringsfeellesskab og leringsmiljget pa Dar al-Mustafa. De
leeringsidealer og religigse praksisser, der kendetegner Tarim og Dar
al-Mustafa, er repraesentative for Ba Alawi traditionen globalt og
udger en slags ren grundform eller ideal for resten af verden. Et meget
vigtigt element i Ba”Alawi traditionen og sandsynligvis en hovedarsag
til dens globale udbredelse er imidlertid dens fleksibilitet og dens
principper for og evne til tilpasning til andre kulturelle kontekster.
Ba"Alawi traditionen fungerer globalt og pa samme tid pa vidt
forskellige niveauer for engagement, og i andre lande og kontekster er
den religigse leering og praksis, savel som det kulturelle udtryk den
antager, ofte mindre intens, om end den stiler efter de samme

moralske og spirituelle idealer.

Tarim kaldes lokalt og blandt de folk, der orienterer sig mod den, for
’Medinas sester’ og ’Madinat al-Siddiq’. Det forste er en reference til
klimaet og den spirituelle stemning, der er i byen, som skulle minde
om klimaet og stemningen i Medina. Det andet refererer til, at den
farste kalif, Abu Bakr (al-Siddiq), skulle vaere gaet i forbgn for Tarim,
fordi dens beboere som de eneste i omradet ikke gjorde oprgr mod
zakat-betalingen efter Profetens ded i de sakaldte riddah-krige. | hans
trefoldige forben bad han om, at Tarims vand altid matte vere
velsignet, at den matte forblive beboet indtil dommedag (yawm al-
giyama), og at der fra Tarim indtil dommedag skulle fremkomme

kombinerer han to hovedstrgmninger i islamisk selv-kultivering pd samme méade,
som B&"Alawi-traditionen ger det. Denne siges almindeligvis at veere ghazaliyya al-
zahir wa shadhiliyya al-batin, altsa i sin ydre form baseret pa al-Ghazalis (gstlige)
asketiske selv-disciplinerings regime og i sin indre form baseret pd shadhili-
traditionens (vestlige) fokus pa dhikr og shukr (konstant ihukommelse af Allah og
taknemmelighed) og Allahs nade (al-Shabrawi 1997).
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wali’er s4 talrigt, som der vokser planter op af jorden.’ I sig selv anses
byen, med sine efter sigende mere end 1500 profetiske ledsagere og
titusindvis af wali’er begravet i sin undergrund, for at have en
rensende effekt pa folk, og et almindeligt udbredt ordsprog er, at *den,
der ikke har nogen spirituel guide (shaykh), har Tarims gader som
shaykh’. Tilrejsende yemenitter, og ikke-yemenitter, bekrefter, at
Tarim ikke er som resten af Yemen (eller, efter sigende, noget andet
sted i verden). En informant gik sa vidt som til at sige, at “Tarim er en
selvstendig stat (dawla), og inden for Tarim er Habib Umar en
selvstendig stat. En stat, der kalder hele verden til islam”.!° Det er
imidlertid ogsa en udbredt opfattelse, at selv Tarim begyndelsesvist er
blevet ramt af den korrumperede omverden med sin materialisme, TV
og spirituelle sygdomme. Konceptet al-bi"a al-mustafawiyya, det
profetiske miljg, som er opfundet af Habib Umar selv, beskriver det
selv-transformerende miljg omkring og pa Dar al-Mustafa. Her er den
studerende afskaret fra verden, og Tarims oprindelige and hyldes og
holdes i havd. Det er i denne leringskontekst af afsondrethed i
samveer, at sul(k, selvets spirituelle renselse og dets rejse mod Allah,
finder sted.

Leeringssystemet pa Dar al-Mustafa er institutionaliseringen af “uzla
og suhba, afsondrethed i feellesskab. | det afsondrede faellesskab sker
den langvarige selv-transformation af den studerende via den
kollektive fremmaning af den profetiske tilstedeveerelse (istihdar).
Habib Umar er stedets andelige leder. For de studerende er han
legemliggerelsen af den profetiske tilstedeveerelse. En skandinavisk
studerende beskrev Habib Umar som “havende den mest velsignede

(baraka) slagtslinje i hele verden. Pa bade mgdrene og fedrene side

° Refereret fra et natligt opleg, ved Yahya Rhodus, om Tarim p& Zambal-
gravpladsen, hvor de mange wali’er og profetiske ledsagere ligger begravet. August
2011.

19 Citeret fra samtale med yemenitisk studerende i Tarim, 2011.
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nedstammer han fra Profeten - fred veere med ham. Alle hans forfaedre
0g mgdre fra Profetens tid har veeret huffaz (flertal af hafiz, en person
der kender Koranen udenad), og alle har veret ledende spirituelle

lerde og vejledere i deres samtid”.™*

Set udefra er Dar al-Mustafa en imponerende og stor kridhvid bygning
med lysegrgnne udsmykningsdetaljer. Den skiller sig ud fra de
omkringliggende grabrune og lavere lerklinede huse. Inden for
hovedporten ankommer man til en stgrre aben plads, der er centrum
for universitetet, og hvorfra der er adgang til det store moske- og
undervisningsrum, biblioteket, spisesalen, badeverelserne, den lille
kiosk hvor de studerende spiser nudelsuppe og drikker te, trapperne
der leder til sovesale, undervisningslokaler, kontorer og et radio/TV
studie pa de gvrige etager. De studerende indlogeres pa sovesale i
&revis isoleret fra dunyas*® (denne verdens) distraktioner. I Tarim
findes dunya ikke. Alt er akhira (efterlivet, fokus pa efterlivet)”, som
en af de studerende betroede mig. Man bor og sover typisk 10-12
studerende pa hvert vaerelse. Hvert vaerelse har et navn, som refererer
til et fenomen, en skikkelse eller en begivenhed i den islamiske
tradition, f.eks. isrd -veerelset, med henvisning til Profetens natterejse
fra Mekka til Jerusalem. De studerende sover pa madrasser pa gulvet,
ligesom Profeten sov pa gulvet. Sommetider har en elev dannet en
slags rum omkring sin soveplads ved hjelp af sin kuffert, sine bager
eller en lille taburet eller lignende. Dette er det narmeste, man
kommer pa en fysisk privatsfeere pa Dar al-Mustafa. Toilet og bad er
feelles og indrettet i base, saledes at der er et hul i gulvet for neden, der

bade fungerer som toilet og aflgb for vandet fra bruseren, der er

! Citerer fra samtale med skandinavisk studerende i Tarim, 2011.

2 Dunya kommer fra ordet dana, som betyder at forgd eller forsvinde. Dunya er
saledes betegnelsen for denne verden, som forsvinder og forgar. Denne verden er et
middel til efterlivet og til Allahs kerlighed og tilfredshed og er ikke i sig selv
syndig. Dunya er menneskets fjende i det omfang, den leder dets opmaerksomhed
vk fra Allah.
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placeret henover. Der er ikke varmt vand i bruseren. Udenfor toilet og
badebasene er der vaskefaciliteter i form af vandhaner indrettet i base,
der er adskilt fra hinanden med en lav mur. Her foretages afvaskning,
wud@ (den rituelle afvaskning) og tgjvask. Spisning foregar pa
bestemte tidspunkter i en falles spisesal. Alle spiser, i
overensstemmelse med Profetens praksis, med fingrene siddende pa
flisegulvet i grupper omkring et enkelt fad. De basale manerer (adab)
fra Profetens laere, som star pa en planche pa veeggen, er at starte
maltidet med en bgn, spise med hgjre hand og fra det sted pa fadet, der
er nermest. Ikke at stirre pa de andres spisendes mund og slutte af
med en ben som taknemmelighed. Ris er hovedbestanddelen i alle
maltider. Sommetider medfalger lidt tomatsovs, ked, kylling, fisk eller
et @g til hver. Det meste af tiden, nar de studerende ikke sover,
tiloringes i det store lysegrgnne moskerum, hvor de fleste

leeringscirkler (halaga) finder sted omkring de sgjler, der barer loftet.

Under mit feltophold pa Dar al-Mustafa i august og september 2011 sa
eller kommunikerede jeg ikke med en eneste kvinde. P& Tarims gader
uden for de religigse institutioner ser man sommetider
kvindeskikkelser, bl.a. de studerende for den kvindelige pendant til
Dar al-Mustafa, som hedder Dar al-Zahra og ligger i nzerheden.® Men
i sa fald er de altid kladt i fuld lgstsiddende nigab, sa hverken ansigt,
hud eller kroppens kvindelige konturer er synlige. En raekke andre
elementer, som er naermest allestedsnarverende i en almindelig dansk
eller vestlig hverdag, er ligeledes fraveerende i Tarim. Der er ingen TV
og radio, musik, billeder, reklamer, nyheder eller lignende sekulere
informationskilder i det offentlige rum. Der er ganske vist adgang til

internet via en lille netcafe i nerheden af Dar al-Mustafa. Men de godt

13 Jeg havde selvsagt ikke adgang til Dar al-Zahra, og mit feltarbejde er udelukkende
baseret pd omgang med mandlige studerende. For en udfarlig gjenvidneberetning af
livet pa Dar al-Zahra se El Katatney (2010) (http://thedowra.blogspot.dk/2008/)
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600 studerende beboere pa stedet har kun udgangsret en halv time
hver dag efter eftermiddagsbgnnen (salat al-"asr) og den daglige
spirituelle feelleslektion (rawhah). Ved indgangen til Dar al-Mustafa
holder vagten gje med, hvem der gar ind og ud, og tilladelse dertil er
pakraevet. En britisk-somalisk studerende i begyndelsen af tyverne,
den mellemste af tre studerende bradre, har boet i Yemen i mere end
tre ar. Hans fremtoning er blid, harmonisk, rolig og venlig.
Karaktertreek, der kendetegner nzrmest alle studerende, jeg mader.
Han forklarer smilende at kontrollen med de studerende er endnu mere
omfattende i andre af Dar al-Mustafas mere end 40 institutioner i
Yemen. “Det er nadvendigt at afskare sig fra dunyé - som ung mand
kan man meget nemt miste fokus™. Selv har han studeret et ar i byen
Mukalla pd sydkysten. Han smiler og forklarer, at “du gar ind
igennem hoveddgren, men du gar ikke ud igen. Ikke fagr der er gaet et
ar. Det er lidt sat pa spidsen, men hvis du veelger at ga ud, er du
overladt til dig selv og du kommer ikke ind igen. Da vi startede pa det
ar, var vi seksten studerende. Da vi sluttede, var vi fem tilbage.

Disciplinen og afsondretheden var for meget for de evrige”."*

‘1Im - sullk - da ‘wa - et islamisk leeringsparadigme

| det nedenstaende afsnit vil jeg introducere det leringsparadigme,
som kendetegner Dar al-Mustafa. De fleste studerende pa Dar al-
Mustafa, og mere generelt i Tarim, stammer fra de dele af verden, som
Ba Alawi traditionen historisk har haft sterst indflydelse pa, nemlig
det sydestlige Asien, @stafrika og Den Arabiske Halvg.
Ba’Alawi’ernes indflydelsessfare i nutiden er imidlertid langt bredere,
og under mit ophold var mere end halvtreds forskellige nationaliteter
repraesenteret med adskillige studerende fra Vesten, Centralasien, hele

den arabiske verden, savel som Indien og Pakistan (sidstnevnte ofte

4 Samtale med studerende, 2011.
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via immigration til Vesten). De studerende er mestendels mand i
tyverne og trediverne, og de bliver efter endt uddannelse almindeligvis
religigse lerere, imamer eller ledere. De studerende, som har midler
til det, betaler selv den beskedne sum af ca. 600 DKK om maneden
(alt inklusive) for deres ophold, mens folk, som ikke er i stand til at

betale, far stotte fra Dar al-Mustafa.

Leaeringssystemet er opbygget omkring en tredelt struktur, ‘ilm (viden),
suldk (spirituel selvtransformation) og da'wa (at bringe andre til
islam). Der ligger en subjektets teleologi, altsa en plan for eller et mal
med dets forandring, i denne struktur. Farste element (1), “ilm,
omhandler tilegnelsen af islamisk viden, som er selve grundlaget for
at have en korrekt religigs og moralsk praksis og tro, der afspejler
Profetens leere. Al laring er centreret omkring den profetiske lere og
praksis og om at inkorporere den i ens eget liv. Det andet element (2),
som uundgaeligt bygger pa “ilm, omhandler selvets forandring og
renselse, altsa sul(ik, saledes at den studerende systematisk naermer sig
Profetens moralske og indre subjektive og spirituelle stadier. Det
tredje element (3) omhandler da’wa, eller viljen til at bringe andre til
islams lere og vej. De studerende gennemgar ikke uddannelsen og de
spirituelle udviklinger for deres egen skyld alene, men for at bare det
profetiske ansvar som Allahs budbringer og bringe menneskeheden til
Allah.

(1) - "llm wa "amal - viden og handling i den profetiske livsverden.

| lgbet af det fulde tidrige program gennemgar den studerende
systematisk klassiske tekster inden for alle islamiske videnskaber
(‘ulim). Det indledende ar (ibtida 1) fokuserer mestendels pa arabisk,
afhengig af den studerendes forhandskendskab til sproget, og
introduktionen af de forskellige videnskaber (Profetens livshistorie

(stra), korrekt recitation af Koranen (tadjwid), Koran-fortolkning
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(tafsir), hadith, islamisk praksis/lov (figh), usdl al-figh, islamisk tro
("agida), islamisk historie (tarikh al-islam), selvrenselse/moral
(tazkiyyal/ihsén), da’wa-uddannelse (thagafa al-da’wa), arabisk
skrivning, lesning og grammatik) samt memorisering af de sidste to
juz” af Koranen (en juz® er en tredivtedel af Koranen). Eftersom
mange studerende allerede siden deres barndom har en baggrund i
madrassaer andre steder i verden (hovedsageligt Sydgstasien, Yemen
og Dstafrika) bringer mange en del kundskaber med sig til stedet, og
alle folger principielt deres eget individuelle studieprogram (tartib).
De fglgende to ar (i"tidadf) udbygges kendskabet til videnskaberne og
memoriseringen af Koranen, hadith og mutln (primertekster) inden
for de religigse videnskaber, og yderligere underdiscipliner og
forklaringsveerker (sharh) inden for de overordnede religigse
videnskaber introduceres og udbygges. Ved afslutningen af de tre
falgende universitetsforberedende ar (thanawi) har den studerende
gennemgaet yderligere klassiske tekster inden for alle de islamiske
videnskaber, og inden denne kan begynde pa det 4-arige
universitetsprogram (jami‘a), skal bl.a. hele Koranen og imam al-
Nawawis kendte samling af naesten 2000 profetiske hadith, Riyad al-

salihin, vaere memoriseret.

Tilegnelsen af den omfattende religigse viden er imidlertid ikke kun
teoretisk. Begrebet “ilm hanger i Ba Alawi-traditionen, som hos al-
Ghazali, ulgseligt sammen med “amal, handling eller praksis. Den
viden, som ikke omdannes til praksis, er veerdilgs eller direkte farlig,
og pa dommedag vil den, som det naevnes i Koranen og flere
profetiske hadith, veaere en byrde af synd og straf for den enkelte. At
vide og lere detaljerne om, hvordan Profeten bedte, fastede, spiste,
talte, sov og levede eller om hans gavmildhed, tilgivelse, oprigtighed,
gudsbevidsthed, barmhjertighed etc., er én ting, mens det at praktisere

det i sit eget liv er en helt andet leering og selve grundlaget for den
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selvkultivering, der tilsigtes pa Dar al-Mustafa. Et eksempel pa dette
er den profetiske l&ere angdende brugen af tungen, som de studerende
introduceres til og opgves i. Under mit ophold laeste vi bl.a. dagligt i
feellesskab (se ogsa nedenfor) Habib Umars egen forkortede udgave af
imam al-Ghazalis Ihya “ulim al-din, som bl.a. indeholder afsnittet om
tungens sygdomme (afat) (Bin Hafiz 2011). Ifglge denne er tungens
brug afgerende for hjertets tilstand og nafsets renselse. Misbrug af
tungen, f.eks. ved at man lyver, taler i vrede, bagtaler andre, lgber med
rygter, sarer eller haner andre, ophgjer sig selv, skandes, taler om
noget der er syndigt eller lignende, er medvirkende til, at hjertet
formgrkes, at man fjerner sig fra Allahs vej og farer til straf i
efterlivet. Tungen er, far vi at vide, skabt til at tale smukt og sandt, til
at takke, prise og huske Allah, til at recitere Allahs bog, til at hjeelpe
andre, skabe fred og forsoning og til at anspore andre til at elske og
folge Allahs og Profetens vej. Inden for rammerne af
leeringsfeellesskabet udarter dette sig for den enkelte ofte i, at man
veaenner sig til og trenes i at tale langt mindre for at undga tungens
synder. En af mine informanter, en britisk mand i midten af
trediverne, som har boet og studeret i miljget omkring Habib Umar i

mere end ti ar, fortaller i det henseende:

Inden jeg blev gift og flyttede i et hus uden for Dar al-Mustafa
sammen med min kone, boede jeg flere ar pa selve Dar al-Mustafa pa
en sovesal med tolv andre mand. | al den tid var jeg aldrig vidne til
nogen skaenderier, bagtale, sarende sarkasme eller endda blot at nogen
pa verelset hevede stemmen i vrede over for hinanden. Der er et
konstant fokus i undervisningen og litteraturen pa, at tungens synder
er virkelig grumme, og hele miljget er gennemsyret af en bevidsthed
om det, fordi det gentages igen og igen. Der er kun meget fa gode

grunde til at ytre sig, og som regel er de grunde, som driver nafset,
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ikke gode. Som regel er det bedst at forholde sig tavs, hvis man ikke

er sikker.*®

Den fysisk-kropslige leeringsdimension ligger bl.a. deri, at de
studerende i feellesskab omdanner deres legemer og brug af kroppen,
saledes at disse overtages af det profetiske og abenbarede praksisideal
pa mere og mere forfinede niveauer. Det geelder f.eks. mader at vaske
sig pa, tage tgj af og pa, ga pa toilettet, spise, drikke, sove, sidde,
smile, tale, tie, klippe negle, rense teender etc., samt alle de forskellige
profetiske forbenner, taksigelser, ihukommelse og lovprisninger (du“a
og dhikr), der falger med disse i gvrigt verdslige hverdagshandlinger
og binder dem an til Allah som tilbedelseshandlinger. Et kerneelement
i dette er selve bgnnepraksissen (salat), som opgves ned i de mindste
detaljer, og som de studerende dagligt bruger megen tid pa. Pa Dar al-
Mustafa omfatter bgnnen ikke blot de fem daglige benner, men er
udvidet med adskillige @vrige benner fra den profetiske sunna,
herunder de lange nattebgnner (tahajjud), som ifglge stedets diskurs er
serligt gavnlige for nafsets renselse. Mere og mere af den studerendes
tid bruges pa at opgve den profetiske sunnas fysiske aspekter, saledes
at Profeten fremmanes i fellesskabet og i den enkeltes krop. ldealet
er, at al ens tid, bevidsthed og energi bliver brugt pa at tjene Allah,
saledes at intet gjeblik gar tabt, og at Profetens praksis og vaner

erstatter ens egne.

Den studerendes subjektivitet kultiveres gennem kroppen, saledes at
den indoptages eller opsluges i det, jeg vil kalde den
allestedsnarveerende profetiske livsverden, som bade praksisserne,
teksterne der studeres og hele den sociale kontekst diskursivt, etisk,
emotionelt og praktisk er gennemsyret af. Begrebet den profetiske

livsverden daekker over den viden om verden, som kun er tilgengelig

> Interview med studerende pa Dar al-Mustafa, 2011.
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for mennesket gennem abenbaringen, og som er den vision for livet og
verden, som Profeten bragte, og som gjordes tilgeengelig gennem ham,
Det grundlaeggende princip i den profetiske livsverden er, at Allahs
viden, magt og vilje transcenderer alt, at mennesket og alt andet er
fuldsteendig gennemsigtigt for Allah og helt og aldeles i hans vold.
Netop denne grundlektie gennemsyrer alle undervisningscirkler pa
stedet. Den profetiske livsverden omslutter bade (1) det usete eller det
skjulte (al-ghayb™®) og (2) det sete eller det sansbare (al-shahada). Et
eksempel pa al-ghayb (1) er f.eks., at Shaytan er menneskets fjende og
vedvarende forsgger at aflede menneskets opmarksomhed fra Allah
gennem en sagte hvisken dybt i hans hjerte. For de studerende i det
afsondrede leringsfellesskab er dette ikke blot en abstrakt teologisk
doktrin, men en eksistentiel virkelighed som de leerer at omgas og
forholde sig til i praksis, saledes at deres liv, sind og handlinger ikke
bliver drevet og baret frem af sakaldte sataniske impulser. Eller den
forestdende dommedag som hele den menneskelige eksistens er rettet
hen imod samt evigheden i ildens straf for den, der har afvist Allah og
Profeten, og evigheden i Paradis for den, der har troet og fulgt Allahs
og Profetens vej. En vigtig del af selvudviklingen er, at usete
elementer fra den profetiske livsverden bliver en integreret del af den
studerendes falelser, sind, perception, og at de afspejles i hans
handlinger og omgang med verden. Hvad angar de sete eller de
sansbare elementer af den profetiske livsverden (2), s& omfatter det al
den information om verden, som abenbares i Koranen og Profetens
sunna'’, og som afdakker den sansbare verdens skjulte og sande
natur. Eksempler pa dette er, at tiden fer solopgang og efter

solnedgang er skabt til ban, eller at alt, hvad man giver vk til fattige

6 Al-ghayb henviser til det ikke-synlige, skjulte, spirituelle og umiddelbart
utilgengelige, der tilsammen med det evidente, fysiske, materielle og synlige (al-
shahada) udger verden. Allah er, ifolge Koranen, “Den, hvis viden omfatter al-
ghayb sével som al-shahada” (bl.a. 59: 22), alts4 alting.

71 B& Alawi-traditionen opfattes Profetens sunna som veerende en del af
abenbaringen pa samme méade som Koranen.
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og ngdlidende for at tjene Allah, vil vende tilbage til én mangefold.
Eller forbindelsen mellem hgj og smuk moral (al-khulg al-hasan) og
tro (iman) i den profetiske livsverden. | en hadith fra al-Tirmidhi®,
som ofte gentages i Ba Alawi kontekster, siger Profeten saledes:
”Den, som mest fuldender troen (iman), er den med den hgjeste moral,
og den bedste af jer er den, der behandler jeres kvinder bedst”. Under
mit ophold ankom en tunesisk-svensk studerende til Dar al-Mustafa
og blev ramt af en art rejsevirus, som gjorde, at han i adskillige dage
13 i sengen med hgj feber, diarré og smerter i maven og hovedet. Han
blev tilset af en lege og fik medicin. Selve hans sygdom blev
imidlertid italesat inden for rammerne af den profetiske livsverden, og
flere gange blev der henvist til en bestemt profetisk hadith, der
omhandler fenomenet smerte: ”Den troende rammes ikke af lidelser,
angst, sorg, skade, smerte — end ikke i tornestik — uden at Allah derved
lader ham sone for nogen af hans synder” (citeret fra: Al-Haddad
2010: 244). De studerende opgves og vaennes i leringsfeellesskabet til
at forholde sig til smerte og sygdom inden for rammerne af den
profetiske livsverdens logik, hvor smerte og sygdom er en af Allahs

mader til at lade den troende sone for sine synder.

| lzeringsfaellesskabet pa Dar al-Mustafa er den profetiske livsverden
og dens logik selve objektet for al lering, og den studerendes
subjektivitet og praksis kultiveres og formes inden for rammerne af
dens konstante tilstedeveerelse. Profeternes, Profetens og ledsagernes
tilstedevaerelse er overalt i leeringsfellesskabets diskurs, ligesa vel
som afdede wali’er, engle, Shaytan, Paradis og Helvede er
nerverende og virkelige elementer i undervisningen, folks samtaler,
oplevelser og i deres dremme. | takt med at den studerendes

overbevisning (yaqin) bliver sterkere og afspejler laeringsmiljgets

8 Al-Tirmidhi (d. 892) er forfatter til en af de mest indflydelsesrige og anerkendte
samlinger af profetiske hadith.
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diskurs og logik, bliver hans subjektive landskab, hans falelser, tanker
og perception en afspejling af den profetiske livsverden, hvilket bl.a.
indebeaerer at det usete (al-ghayb) bliver lige sa tilstedeveerende eller
virkeligt som det sete (al-shahada).® En central dynamik i
leeringsprocessen er sdledes individets tiltagende ’flytten ind’ 1 den
profetiske livsverden, og at hans subjektivitet gradvist formes og

reflekterer den profetiske livsverdens geografi.

Praksis- og leeringsfaellesskabets grunddynamik er keerlighed og
tjenstvillighed til Allah og Profeten ud fra bl.a. to centrale vers i

Koranen, som ofte gentages:

Jeg har ikke skabt jinner og mennesker med andet for gje end at de
skulle tjene Mig (Koranen 51: 56).

Sig: Hvis | elsker Allah sa falg mig (Profeten) og Allah vil elske jer
(Koranen 3: 31).

Undervisning, vidensudveksling, socialitet og praksis i det
afsondrende leringsfeellesskab er orienteret mod den kollektive og
individuelle udlevelse og kultivering af disse, keerlighed og
tjenstvillighed til Allah, og begrebsliggeres som en konstant
keerlighedshyldest  eller en  vedvarende tilbedelses- og
renselseshandling, der forbereder sjeelen til mgdet med Allah og

efterlivet.

(2) — SulOk — rejsen mod Allah

9 For en praesentation af begrebet overbevisning (yaqin) og dets forskellige niveauer
samt forholdet mellem overbevisning og det sete og det usete, se al-Haddad 1989.
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Sul(ik-delen af leringsparadigmet er specifikt fokuseret pa selvets
transformation og renselse.?’ Det er grundleeggende viden/praksis-
delen af leeringsparadigmet, der udger fundamentet for fremelskelsen
af den profetiske tilstedeveerelse (istihdar al-ndr al-muhammadiyya).
Den abenbarede viden, medieret af Profeten, er, som i ovennavnte
hadith al-nawafil, grunddynamikken for det selv-transformerende
kerlighedsforhold mellem Allah og mennesket. Ved at adlyde og tjene
Allah og falge hans udsendte Profet og ved at streebe efter Allahs
tilfredshed og kearlighed via de dbenbarede handle- og veeremanstre,
som kendetegner den profetiske livsverden og praksis, narmer den
studerende sig Allah vedvarende indtil, som hadithen beskriver det:
”Nar Jeg (Allah) elsker ham bliver Jeg det gre, han hgrer med, det gje,
han ser med, den hand, han tager fat med og den fod, han gar pa. Hvis
han beder Mig om noget, giver Jeg ham det. Hvis han sgger Min
beskyttelse, beskytter Jeg ham”.

Dels er det igennem det afsondrede laringsfellesskabs vidensdeling
og socialitet, at den dabenbarede livsverdens detaljerede struktur
afslares, kultiveres, visualiseres og fremkommer og derefter bliver den
enkeltes egne subjektive og praktiske virkelighed. Dels er det igennem
den gradvise tiltagende implementering af den abenbarede viden og
det profetiske praksisideal, at nafsets orienteringsakse forskydes fra at

veere rettet mod begaers-nafset, drifter og indfald, dunya og Satans

2 Fglgende afsnit opsummerer BAa Alawi-traditionens egen beskrivelse af

sulik:”Vejene til Allah er talrige som menneskesjalene, og de er alle bygget pa
retskaffenhed, efterlevelse af budbringeren — Allahs fred og velsignelser over ham —
og disciplinering af selvet gennem gradvis foraedling og ved at rense det for gemene
karaktertrek og forskenne det med smukke moralske egenskaber. Indtil
spiritualitetens lys gryr over det, andelighedens hemmeligheder afslgres gennem det,
og det bliver kendetegnet ved de hgjeste former for bevidsthed om Allah.

En af de bedste veje til Allah, som er viderebragt gennem generationers vedvarende
standhaftighed, er Ba"Alawi vejen. Den er bygget pd viden og praksis i
overensstemmelse med den méde, som al-Ghazal? beskriver i Ihya’ ‘ullim al-din og
serligt dens anden halvdel [bog 21-40], hvori han forklarer de ting, der gdeleegger
én (muhlikat) og de ting, der redder én (mundjiat). Dette er grundlaget for renselsen
af selvet for forkastelige karaktertreek og dets forskgnnelse ved noble karaktertrek™
(Bin Tahir 2004).
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tilhviskelser til at have Allah og Profetens praksis som sin
orienteringsakse. Pa alle niveauer af individets liv, lemmer, tid, sind,
emotioner og socialitet forskydes opmerksomheden eller
bevidstheden mod den profetiske akse og mod Allah. Denne
forandringsproces er det, som ovenfor benavnes nafsets renselse eller
suldk. Uden den konkrete ydre praktiske vejledning er individet, i sin
streben efter renselse, fortabt i endelgse afarter af nafsets selvbedrag
(wahm).

Den intensiverede studiepraksis har saledes ikke kun til formal at s
en abstrakt keerlighed til eller viden om Profeten og Allah. Man kan
sige, at den habitus, i bourdieusk forstand, som den studerende pa
forhand er rundet af, bliver hevet op ved rgdderne og erstattet af den
profetiske sunna og den profetiske livsverden, som kendetegner det
afsondrende samveer i det profetiske leringsmiljg (al-bi'a al-
mustafawiyya). | afsondrethedens samveer transformeres den
studerendes habitus, sa den bliver afstemt med Profetens leere. Denne
guddommeligt sanktionerede og abenbarede habitus, Koranen og
Profetens sunna, transcenderer saledes gradvist andre former for
habitus, som er formet af den studerendes oprindelige kulturelle
kontekst, og som alt andet lige ikke er rettet mod Allah.

Udover den omfattende leering i praksis, der opsluger den studerendes
tid, sind og handling, er der to hovedelementer i sulik pa Dar al-
Mustafa: Dhikr og mudhakira. Dhikr er den vedvarende ihukommelse,
meditation eller tilstedevaerelse af Allah, mens mudhékira kan
beskrives som italesettelsen af den eksistentielle meta-leering
angaende selvets renselse, hjertet subtile sygdomme og rettetheden
mod Allah.

2 Ifglge Al-Ghazall og den menneskets antropologi, som kendetegner Ba Alawi-
traditionen, er  menneskets  fjender  fire: nafs, hawa’ (darskab/lunefulde
indfald/omskiftelighed), dunya og shaytan.
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Dhikr — hjertet og dets porte

Dar al-Mustafa har et unikt og intenst lydligt landskab. Fra bedesalen
reciteres der nesten konstant forskellige former for Koran, dhikr, bgn
(du“a), religigse sange (anashid) eller organiserede bgnne og
meditationsformler (wird - en wird er en lengere formel, der ofte
gentages dagligt pa et bestemt tidspunkt). Hovedoplaseren reciterer
hgjt i en mikrofon, mens de gvrige deltagere stemmer i. Alle sidder pa
kne eller i skreedderstilling pa gulvet og mange i en meditativ tilstand
med lukkede gjne. Det er bogen khulésa al-madad al-nabawi (bin
Hafiz - udgivelsesar ukendt), der gennemlases og reciteres dagligt, og
alle studerende har konstant en lommebogskopi pa sig, som kan hives
frem, nar det er ngdvendigt. Mange studerende der har veret pa stedet
i mange ar kender bogen udenad, og recitationen forlgber i et hgjt
tempo. Det er Habib Umar bin Hafiz’ egen 200-siders samling af
forskellige former for dhikr (taksigelser, forbgnner, meditationer,
ihukommelse, lovprisninger af Allah) fra den profetiske arv og fra
Ba“ Alawi-traditionen. Hvert tidspunkt pa dagen har sin egen dhikr,
nogen former falles andre individuelle. Eksempelvis begynder faelles-
dhikr efter den ovennavnte natteben (tahajjud) en lille time far
daggrysbgnnen (fajr). Efter daggrysbennen fortseetter dhikr endnu ca.
en halv time indtil dagens fgrste undervisning, som fortsetter til
solopgang og formiddagshgnnen (duha), som ogsa er en af stedets
ekstra bgnner ud over de fem obligatoriske bgnner. Efter denne har de
studerende forskellige former for dhikr, som de hver iseer laver
individuelt. Selv om natten, nar de studerende sover, gar nattevagterne
jeevnligt stedet igennem i mere lavmelt dhikr, sa Dar al-Mustafa hele
tiden emmer af ihukommelsen af Allah og derved, i overensstemmelse
med den profetiske livsverdens logik, bliver beskyttet mod jinner og
andet uveesen fra det usete (al-ghayb).
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Med henvisning til et Koranvers (17:36%%) forklarede Habib Umar mig
i et interview, at der er en teet forbindelse mellem menneskets hjerte
(fu"ad®®) pé den ene side og hgresansen (sama’) og synssansen (basr)
pa den anden. Dette, forklarede han, er tenkt ind i det afsondrede
feellesskabs grundleggende laeringsstrategi. Hvert menneske er
ansvarlig over for Allah pa dommedag for disse tre elementer. P4 Dar
al-Mustafa beskyttes og kultiveres det, Habib Umar kalder de to dare

til hjertet, nemlig syn og gre:

Nar en person lytter til noget, pavirker det ham, hvad enten det er
positivt eller negativt. Nar han lytter til noget godt (kalima tayyiba),
f.eks. dhikr Allah og religigs undervisning, pavirker det hans hjerte og
bibringer det lys. Det bliver renset og hans tro og overbevisning
(yagin) i hjertet styrkes. Derfor har Allah beordret os til at undga og
vende os bort fra (al-"irad “an) det falske og det, som er ligegyldigt
(al-khawd fil-batil). Nar man deltager i og beskeftiger sig med
ugudelig snak (kufr), lagn og det, som er grimt (al-khabith) og ondt
(al-saya”), bliver man ligesom dem, der lever deres liv pa det grundlag
(ashabihi). Hjertets tilstand (hal) er sdledes i hgj grad knyttet til,

hvordan en person bruger sine gjne og sine grer.?*

Reguleringen og afskeermningen af de to dgre til hjertet er saledes,
ligesom brugen af tungen og kroppens lemmer som navnt ovenfor, en
central leeringsmassig strategi pa Dar al-Mustafa. De studerendes
sanser, og deres hjerter, vendes i det profetiske miljg, i

9‘25

afsondrethedens samver, bort fra duny@®, det forgengelige og

22 Verset siger i sin helhed: “And do not follow a thing about which you have no
knowledge. Surely, the ear, the eye and the heart - each one of them shall be
interrogated about” (Taqi-Usmanis Koran-overszttelse til engelsk).

% Begrebet fu‘ad , som her oversattes med hjerte, kan ogsa indbefatte subjektivitet,
kognition, sind og tanker.

2+ Citeret fra interview med Habib Umar August, 2011.

% Dunya er det, som vender en person veek fra Allah.
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illusoriske, og henimod Allah og efterlivet (tariq al-akhira). Netop
mgdet med Allah er den profetiske livsverdens, leeringsfeellesskabets
og den studerendes konstante eskatologiske fikspunkt og leengsel pa
den tidsmaessige horisont. At forberede sine sanser, sine lemmer og sit
hjerte sa de ikke kommer til at vidne imod én pa det tidspunkt, som
Koranen forudsiger, og som vi konstant mindes om i undervisningen.
Dhikr praksissen medvirker til, at Allah konstant er en del af
bevidstheden. Samtidig transcenderer dhikr, som en tilstand der er
kendetegnet ved tilstedeveerelsen af Allah (mushahida), dette
tidsmaessige perspektiv og mgdet med eller samvaret med Allah
bliver en realitet der kendetegner nuet (waqt*®). For at den studerende
skal kunne gennemga de forandringsprocesser, som gar dem til sande
efterfolgere af Profeten, er det vigtigt, at disse kanaler til hjertet
reguleres, og at det, der tilflyder dem, kommer fra islamisk legitime
kilder. Derfor er der ingen sekulaer musik, ingen billeder, ingen TV pa
Dar al-Mustafa. Ej heller er der sammenblanding af kennene,
pornografi, aviser, nyheder, computerspil og internet. | stedet er det
audiovisuelle laeringsrum fyldt ud med dhikr og elementer der er
halal: islamisk adab (manerer og moralsk praksis der er afstemt med
abenbaringen), Koran, dhikr etc.

Leeringsmassigt forandrer dhikr bevidstheden, sa denne opsluges i
Allah, séaledes at Allah eller tawhid koloniserer det subjektive
landskab. Den studerende vennes systematisk til at kommunikere
vedvarende med Allah, at vare bevidst om Allah og se alting pa finere
og finere niveauer af sig selv og sit liv som udtryk for Allahs magt og
vilje. Selvet eller subjektet opfattes saledes ikke laengere som en
autonomt agerende, reflekterende, perciperende og oplevende instans,
men som en manifestation af Allahs vilje, magt og viden. Den

studerende ved eller ser gennem/ved Allah (ma’rifa billah). Inden for

% Begrebet waqt bruges bl.a. af al-Qushayri til at beskrive den tilstand, der
dominerer en person i et givent gjeblik (al-Qushayr? 2007: 75).
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leeringsparadigmets teologiske rammer er denne transformation ikke
den enkeltes fortjeneste. Tvertimod er kernen af dhikrs eksistentielle
leering, at subjektet opdager eller indser sin egen magteslgshed, og at
alting udelukkende sker ved Allah. Den underliggende diskursive
logik i de forskellige dhikr-former er da ogsa klar: Mennesket beder
Allah om barmhjertighed, kerlighed, tilgivelse og assistance i alting
og alle gjeblikke og takker Allah for alting. Time efter time, dag efter
dag. Denne lektie eller eksistentielle indsigt er den grundlaeegende laere
i den profetiske livsverden, som gentages igen og igen som en bgn,
indtil den flyder i blodet, sindet og falelserne og koloniserer subjektet.
Som en informant beskriver det: “Allah er konstant tilstede, og du
praver at takke ham alt, hvad du er i stand til. Nar du tager den ene
sko pa, takker du Allah for, at det kunne lade sig gere. Bagefter takker
du ham for, at Han ogsa lader dig tage den anden pa og binde
sngrebandene. Efter det takker du Ham for, at Han lader dig takke
Ham. Det hele er Allahs”.?’

Mudhéakira — pdmindelsen og hjertets renselse

Dagligt efter eftermiddagsbgnnen og sommetider efter morgenbgnnen
samles alle studerende i koncentriske cirkler omkring Habib Umars
bedeniche i det, der kaldes rawhah. Der kommer ofte ogsa studerende
fra andre institutioner i byen eller andre besggende. Alle gjne og grer
er rettet mod Habib Umar. Der lases lgbende hgjt af fem-seks
forskellige veerker, der ofte omhandler klassisk islamisk spiritualitet.
En raekke studerende, der sidder i farste cirkel omkring Habib Umar,
leeser pa skift hgjt for alle andre. Habib Umar afbryder for at uddybe
og kommentere pa det laste. | disse og i ovennavnte pensumbaserede
studiecirkler, hvor man laeser vaerker omhandlende selvrenselse og
kultiveringen af moral (tazkiyya/ihsan), uddybes og begrebsliggeres

den islamiske spirituelle leere. Dette indebarer en vedvarende

%" Samtale med studerende pé Dar al-Mustafa, 2011.
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italeseaettelse og diskursfrembringelse af de forskellige aspekter af den
selv-transformation eller selv-kultivering, der er lzringens telos, altsa
dens  elementer,  detaljer, normer,  praksisser, idealer,
eksemplificeringer og leeringsnarrativer, faldgrupper, udfordringer,

forhindringer og stadier.

Den centrale leringsmassige dynamik i mudhakira er, at den
studerende bliver bevidst om Allah og Allahs omnipotente
tilstedeveerelse og at han bliver i stand til at se sig selv og sine
mangler og spirituelle og moralske sygdomme. Disse kaldes ofte
inden for rammerne af stedets diskurs for hjertets sygdomme og er
talrige. Hjertets sygdomme taeller eksempelvis misundelse, arrogance,
selvretfeerdighed, selvhavdelse, nag, praleri, utilfredshed med Allahs
bestemmelser og det, man har, falske forhabninger i forhold til ens
position hos Allah, at man sgger anerkendelse og prestige, kaerlighed
og knyttethed til dunya, negativ tenkning, hadskhed, bitterhed,
nerighed, gradighed, at sette sin lid til andre end Allah og at teenke
negativt eller nedladende om andre. Dernest at en klar visualisering af
det selv-ideal, der sgges, fremkommer, og at den studerende begriber
de skridt og midler, der er ngdvendige for at afstedkomme den
ngdvendige forandring. En skandinavisk tidligere mangearig
studerende pa Dar al-Mustafa beskriver afsondrethedens langvarige

samveer med Habib Umar i falgende termer:

Nar man er sammen med Habib Umar, er det, som om han stiller et
sandhedsspejl op foran dit hjerte. | spejlet ser du klart og tydeligt dig
selv og alle dine spirituelle sygdomme, fejl og negative sider. Det er
en temmelig smertefuld proces og ogsa til tider demotiverende. Du ser
klart og tydeligt et hgjt og sandt ideal og samtidig, hvor langt du er fra
at leve op til det. Det er en langstrakt proces, og du er ikke selv i stand

til at se dine fremskridt. Man forlader noget for at blive noget andet,
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en forvandling som man er ikke selv herre over. Man opdager, at selv
ens desperation og selvbebrejdelse i bund og grund er syndig, fordi
den udspringer af, at man ikke har begrebet, at den er en del af Allahs
omsorg og tarbiyya-proces [begrebet tarbiyya daekker over den
foraedlingsproces af selvet, som er den islamiske spiritualitets objekt].
Det er ydmygende, men ydmygelsen er ngdvendig for, at du kan se,
hvor syg du virkelig er. For at den fiktion, som ens eget selv-billede

er, bliver smadret.?®

En anden studerende med arabisk-europeisk baggrund beskriver

falgende manster blandt de studerende:

Jeg var kun pa Dar al-Mustafa i 8 maneder, men jeg var der leenge nok
til selv at opleve det og se det adskillige gange hos andre, der ankom.
Man ankommer og tror det bedste om sig selv. At man har styr pa sin
islam. For nogen gar der kun et par dage eller en uge. For andre en
maned, men sjeldent mere. Sa falder tingene og illusionerne fra
hinanden. Graden kommer frem, og man indser, hvilken ussel tilstand
man faktisk er i. Man opdager, at man er alvorligt syg i hjertet og har
akut brug for hjelp. Det er hjertets renhed alene, der teller i mgdet
med Allah pa den yderste dag.”

Mudhékira er ogsa en social la&ringsproces. Den diskurs, der
frembringes, er ganske vist udtryk for ’den indre sharia’ (al-figh al-
batin) og er ofte rettet mod spirituelle tilstande, falelser, opfattelser,
bevidsthed og den enkeltes forhold til Allah og Profeten. Men den er
ogsa rettet mod moralsk og social praksis og fungerer saledes som en
vedvarende og kompleks kollektiv fremmaning og varetagelse af den
profetiske tilstedeveerelse, samt de mere subtile og spirituelle

% |nterview med tidligere studerende pé& Dar al-Mustafa, foretaget 2011.
% Samtale med tidligere studerende pa Dar al-Mustafa, foretaget 2010.
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elementer af den profetiske livsverden inden for rammerne af hvilken
leeringen finder sted. Det sociale, moralske og broderlige praksis-
kodeks italesattes og overtreedelser og tilretninger heraf bliver saledes
papeget indirekte igennem mudhéakira-praksissen.

(3) — Da"wa — at bringe andre til Allahs vej

Leeringsparadigmets tredje del og sociale telos udgeres af da’wa.
Formalet med den omfattende selv-kultivering er, at den studerende
forlader det afsondrede lzeringsfeellesskab og tager sin transformerede
tilstand med ud i verden for at videregive den profetiske
tilstedeveerelse og habitus, som han nu berer i sig til andre og derved
bringe dem til Allahs vej og kaerlighed. Da"wa begrebsliggares som en
hellig betroet pligt eller pagt (aména) som den studerende laerer at
tage ansvar for og baere, og som er abenbaringen og den profetiske
sunnas ypperste udtryk og essens. Samtidig indebzrer da’wa-delen en
mere praktisk og jordner lering. | lgbet af opholdet bliver de
studerende ofte sendt i grupper pa kortere da’wa-rejser rundt omkring
i Yemen og resten af verden, hvis de har penge til det. Her skal de
kalde folk i de forskellige landsbyer og moskeer til islam og opgve

deres da”wa-teknikker og opna erfaring.

Afslutning: Fra det afsondrede laeringsfaellesskab til resten af verden

Det er netop viljen og pligten til at lave da’wa, at bringe andre til
Allah vej, der er ngglen til at forstd den paradoksale spanding mellem
sufismens asketiske afsondringsideal pa den ene side og det ofte
ekstremt omsveermede og socialt aktive liv, der kendetegner mange af
de store wali’er, pa den anden. Habib Alis Danmarksbesog i 2006
udgjorde et element af en i nutiden meget dynamisk global B&”Alawi
funderet sunni-muslimsk da’wa. Jeg har med udgangspunkt i mine
informanters livsforandrende og spirituelle oplevelser i mgdet med

Habib Ali og Habib Umar fra B&”Alawi traditionen fremsat en analyse
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af et leeringsparadigme og et leringsmiljg (Dar al-Mustafa i Tarim,
Yemen), der stiler mod kultiveringen af wali’er, Allahs serlige og
intime venner, og som er en af nutidens globalt set mest

indflydelsesrige islamiske leeringsparadigmer.

Analysen af den islamiske laering og selv-kultivering centrerer sig om
begreberne “uzla (afsondrethed), suhba (samvaer) og istihdar al-ndr al-
muhammadiyya (fremelskelsen af den profetiske tilstedeveerelse).
Leeringsparadigmets farste del, “ilm/"amal, er viden/praksis-orienteret
og rettet mod tilegnelsen og legemliggarelsen af den profetiske
livsverden. Dette er grundlaget for leringsparadigmets anden
grundelement, den spirituelle selv-transformation, suldk eller
renselsen af selvet (tazkiyya al-nafs). Selv-transformations-processen
og den religigse lering indebaerer, at subjektets orienterings- eller
omdrejningsakse forskydes fra at veere individet selv til at veere
tjenstvillighed og kerlighed til Allah og Profeten pa finere og finere
niveauer. Dette opleves og italesettes dels som en bevidstgarelse og
behandling af hjertets og selvets sygdomme, en renselse af selvet, og
dels som Allahs gradvise overtagelse af individets sind, handling,
perception og attributter. Leeringen indeberer, at den profetiske
livsverden og habitus i tiltagende grad koloniserer den studerende.
Den religigse lering er kendetegnet ved hgj intensitet og en dyb
forandring af personens subjektivitet, emotionalitet og selv-struktur.
Et centralt element i det afsondrede laringsfeellesskab struktur er
reguleringen af hjertets dgre, syns- og hgresansen, saledes at den
studerende afskeeres fra dunyas indflydelse og i stedet udelukkende
udsaettes for islamisk pavirkning. Dette katalyserer fremkomsten af
yaqin, fuldstendig overbevisning, hvilket bl.a. indebzrer, at usete
elementer (al-ghayb) af den profetiske livsverden bliver ligesa
virkelige som den materielle verden (al-shahada). Yagin kan forstas

som etableringen af meget sterke psykologiske kategorier (control
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beliefs), der er afstemt med abenbaringens grundlaeeggende teologiske
principper, og som knytter den studerendes perception, selvopfattelse,
emotionalitet og habitus an til kerligheden til Allah og Profeten og
regulerer og danner fundamentet for andre niveauer af selvet og

subjektiviteten.

| overgangen fra det afsondrede laeringsfeellesskab til verden udenfor
er yaqin altafgerende. Wali’en kultiverer en profetisk vilje baseret pa
fuldsteendig overbevisning og bliver derved i stand til at bringe den
profetiske livsverden og den profetiske tilstedeveerelse med sig ud i
verden, dunya, uden at verden opsluger ham. Derved bringer han
andre til Allahs vej og til selv at pabegynde den selv-transformation,

der er religionens spirituelle telos.

Litteratur
Alam, Arshad, 2008: “Madrasas: the potential for violence in
Pakistan?”, in: Malik, Jamal, 2008, Madrasas in South Asia. Teaching

terror?, Routledge, New York.

Al-Ghazali, Muhammad Abu Hamid, 1995: lhya ulum al-din, (on
disciplining the soul and breaking the two desires, book XXII and
XXIII), oversat af Timothy Winter, The Islamic Texts Society, UK.

Al-Haddad, Imam Abdallah Ibn Alawi, 1989: The Book of Assistance,
oversat af Mostafa al-Badawi, Dar al-Fagih, UAE.

Al-Haddad, Imam Abdallah Ibn Alawi, 2010: Councels of religion,

oversat af Mostafa al-Badawi, Fons Vitae, US.

© Forfatteren og Tidsskrift for Islamforskning, ISSN 1901-9580, publiceret 25. december 2013

76



Tidsskrift for Islamforskning — Sufismens Paradokser nr. 2 — 2013

Al-Iskanderi, Ibn Ata Allah, 2005: The book of Illumination, oversat
fra arabisk af Scott Kugle, Fons Vitae, Louisville KY, USA.

Al-Shabrawi, Abd al-Khalig, 1997, The degrees of the soul, oversat

fra arabisk af Mustafa al-Badawi, Quilliam Press, UK.

Al-Qushayri, Abu’l-Qasim: Al-Qushayri’s epistle on Sufism (al-risala
al-qushayriyya fi ilm al-tasawwuf), oversat af Alexander Knysh,
Garnet Publishing, Reading, UK, 2007.

Asad, Talal, 1987: “On Ritual and Discipline in Medieval Christian
Monasticism”, in: Economy and Society, VVol. 16, No.2, pp. 159-203.

Bin Hafiz, Habib Umar, udgivelsesar ukendt: Khulasa al-madad al-

nabawi, Dar al-hudhud lil-nashr wa al-tawzi", Tarim, Yemen.

Bin Hafiz, Umar, 2011: Qabasa al-nur al-mubin min ihya” ulim al-

din, Dar al-kutub, Sana’a, Yemen.

Bin Tahir, Al-Habib Tahir bin Hussein bin Tahir, 2004: al-Maslik al-
Qarib, Dar al-Sanabil, Damaskus, Syrien.

Boyle, Helen N., 2004: Quranic Schools — Agents of preservation and

change, Routledge Falmer, New York.

Ernst, Carl W., 1997: Sufism - an introduction to the Mystical

Tradition of Islam, Shambhala Publications, London, UK.

Gianotti, Timothy J., 2011: “Beyond Both Law and Theology: An
Introduction to al-Ghazali’s “Science of the Way of the Afterlife” in
Reviving Religious Knowledge (lhyd” "Ulim al-Din)”, in: Muslim

© Forfatteren og Tidsskrift for Islamforskning, ISSN 1901-9580, publiceret 25. december 2013

77



Tidsskrift for Islamforskning — Sufismens Paradokser nr. 2 — 2013

World, vol. 101, 2011. pp. 597-613.

Ho, Engseng, 2006: The Graves of Tarim, University Of California
Press, Berkeley, US.

Janssens, Jules, 2011: Al-Ghazali between philosophy (falsafa) and
Sufism (tasawwuf): His complex attitude in ‘the marvels of the heart’
(‘ajd’ib al-galb) of the “Ihyd 'ulim al-din’, The Muslim World,
Oxford.

Kadi, Wadad, 2007: “Islam and education. Myths and truths”, in:
Kadi, Wadad and Billeh, Victor (eds.) (2007); Islam and education.
Myths and truths, The University of Chicago Press, USA.

Katatney, Ethar, 2010: Forty days and forty nights — in Yemen: A
journey to Tarim, the City ofLight, TA-HA Publishing, land ukendt
(http://thedowra.blogspot.dk/2008/).

Knysh, Alexander, 2001: “The Tariga on a Landcruiser: The
resurgence of Sufism in Yemen”, in: Middle East Journal, vol. 55,

No. 3 (Summer, 2001), pp. 399-414.

Koth, Amira, 2004: La Tariga Ba Alawiyya et le developpement d’'un

réseau soufi transnational, Université Paul Cezanne Aix-Marseille I11.
Lahmar, Fella, 2011: “Discourses in Islamic educational theory in the
light of texts and contexts”, in: Discourse: Studies in the Cultural

Politics of Education, 32:4, pp. 479-495.

Mahmood, Saba, 2005: Politics of Piety, Princeton University Press.

© Forfatteren og Tidsskrift for Islamforskning, ISSN 1901-9580, publiceret 25. december 2013

78



Tidsskrift for Islamforskning — Sufismens Paradokser nr. 2 — 2013

Mahmood, Saba, 2001: “Rehearsed spontaneity and the
Conventionality of Ritual: Disciplines of “Salat”, in: American
Ethnologist, Vol. 28, no. 4 (nov. 2001), pp. 827-853.

Malik, Jamal, 2008: Madrasas in South Asia. Teaching terror?,

Routledge, New York.

Mittermaier, Amira, 2012: “Dreams from Elsewhere: Muslim
subjectivities beyond the trope of self-cultivation”, in: Journal of the
Royal Anthropological Institute (N.S.) 18, pp. 247-265.

Mittermaier, Amira, 2011: Dreams that matter - Egyptian landscapes
of the imagination, California University Press, London.

Pohl, Florian, 2007: “Islamic education and civil society : reflections
on the Pesantren tradition in contemporary Indonesia”, in: Kadi,
Wadad and Billeh, Victor (eds.) (2007); Islam and education. Myths
and truths, The University of Chicago Press, USA.

Rahman, Tariq, 2008, “Pakistani Madrasas and rural
underdevelopment: an empirical study of Ahmedpur East”, in: Malik,
Jamal, 2008: Madrasas in South Asia. Teaching terror?, Routledge,
New York.

Renard, John, 2008: Friends of God, University of California Press,
USA.

Riaz, Ali, 2008: Faithful education - madrassahs in South Asia, New
Brunswick, NJ, USA: Rutgers University Press.

© Forfatteren og Tidsskrift for Islamforskning, ISSN 1901-9580, publiceret 25. december 2013

79



Tidsskrift for Islamforskning — Sufismens Paradokser nr. 2 — 2013

Schimmel Annemarie, 1975 (2011): Mystical Dimensions of Islam,
The University Of North Carolina Press, US.

Schleifer, Abdallah (ed.), 2011: The Muslim 500, The Royal Islamic

Strategic Studies Centre, Amman, Jordan.

Tan, Charlene, 2011: Islamic Education and indoctrination,
Routledge, US.

Forfatterprasentation

Kasper Mathiesen er ph.d.-stipendiat ved Aarhus Universitet og er
med sin forskning i B&" Alawi traditionen en del af forskningsprojektet
SATS (Sufism And Transnational Spirituality). Seneste udgivelser
indbefatter artiklen ’Anglo-American ‘Traditional Islam’ and Its
Discourse of Orthodoxy’ (Journal of Arabic and Islamic Studies 13
(2013): 191-219) om forholdet mellem salafisme og traditionel islam
og om traditionel islams metastruktur, og artiklen ’Selvets teknologier,
e-lering og neo-traditionel islamisk selvudvikling’ (Tidsskrift*® for
Islamforskning — Muslimer i transnationalitet, nr. 1 — 2012), der bl.a.

omfatter transmissionen af islam via internettet og islam i vesten.

© Forfatteren og Tidsskrift for Islamforskning, ISSN 1901-9580, publiceret 25. december 2013

80



Tidsskrift for Islamforskning — Sufismens Paradokser nr. 2 — 2013

Bektashi-traditionen — en folkelig sufisme?

Af Emil B.H. Saggau

Abstract:

One of the central linages in Turkish Sufism was the Ottoman pro-
moted Bektashi Order, closely connected to the Janissary corps.
Nowadays the tradition is often labeled as a ‘popular Sufism’, without
any discussion of what that concept means and the contradictions be-
tween folk religion and Sufism in general. This article concerns the
question of what constitutes popular Sufism and how it is expressed
within the Bektashi tradition. The first part analyzes the trends and
religio-sociological components of Sufism and folk culture in the ear-
ly Bektashi hagiographic text, Velayetname, and in the younger
Bektashi textbook, Makalat. The second part consists of a discussion
of what Sufi components the modern Albanian Bektashi Order has
preserved and to what extent this Order still is a Sufi order and not just
an Islamic folk religion.

Bektashi traditionen, ogsa kendt som Bektashiyyah, er ofte betegnet
som en sufitradition og -orden. Bektashismen er funderet pa shiismen,
da den erer de tolv imamer og dyrker Ali pa lige fod med Muham-
med. Traditionen adskiller sig afggrende fra sunni-muslimsk praksis
og fortolkning af Koranen, hvorved den ogsa adskiller sig fra andre
sufiordner og -retninger, der i deres indhold har en kerne af sunni-
islam. Undertiden er traditionen blevet kaldt for *heterodoks’ eller li-
gefrem for arvtageren til den sakaldt ’ekstreme’ shiitiske beveegelse
Ghulat (Matti Moosa 1988). Betegnelserne ’heterodoks’ eller ’eks-
trem’ er problematiske, idet de implicit haevder, at der eksisterer en
kerne i islam i form af en ren ’ortodoks’ praksis, som Bektashismen

kan udskilles fra.

I den nyere forskning, af iser H.T. Norris og Iréne Mélikoff, bruges

derimod betegnelsen ’populer sufisme’ til at beskrive Bektashi-
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traditionen (Norris 2006; Mélikoff 1998; 1992). Denne betegnelse re-
fererer til traditionens manifestation som folkekultur — altsa populeer
rural og hverdagslevet religion. Bektashi-traditionen er i dens moder-
ne form ikke et institutionaliseret eller systematiseret trossystem, men
netop et mgde mellem sufisme, islam og folkekultur. Bektashi-
traditionens primeare form er derfor populeaere folkelige forteellinger,
digte, anekdoter og vittigheder, savel som folkefester og ceremonier.
Den primere feellesnavner i traditionen er ofte kun navnet *Bektashi’.
Navnet refererer til et feelles udgangspunkt i form af grundlaeggeren af
traditionen Haji Bektash Veli.

Norris og Mélikoffs betegnelse for Bektashi-traditionen er dog ogsa
problematisk og modsatningsfyldt. Det fremstar paradoksalt, at en
tradition bade skulle vere en form for sufisme og samtidig folkekultur
og hverdagsreligion. De to betegnelser overlapper hinanden, men sy-
nes ogsa ekskluderende. Norris’ definition begraenser sig ogsa kun til
at haevde, at populeer sufisme er islamisk folkereligion, som stammer
fra sufisme (Norris 2006). Denne definition er mangelfuld. Bektashi-
traditionens folkekulturelle manifestation er den primere, og derfor er
det et abent spgrgsmal, om, og til hvilken grad, sufismen kan siges at
eksistere i eller sidelgbende med denne religigse beveegelse. Det er ik-
ke tydeligt, om de mystiske, spekulative, afsondrende og intellektuelle
treek i sufismen overhovedet kan siges at veere tilstede eller skimtes
som baggrund for den moderne Bektashi-tradition. Bektashi-

traditionen kunne for sa vidt godt kaldes for en folke-islam.

Denne artikel vil diskutere og gennemga, hvorvidt betegnelsen popu-
leer sufisme’ er paradoksal i forbindelse med Bektashi-traditionen, el-
ler om den er sigende. Ud fra dette vil jeg endvidere diskutere, om
sufisme og religigs folkekultur eksisterer samtidigt og i synergi, eller
om de udelukker hinanden.
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Artiklen vil indledningsvis analysere, hvilke sufi- og folkereligigse
treek den tidlige Bektashi-tradition indeholdte. Analysen vil fokusere
pa den tidligste Bektashi-tekst, som er en hagiografi om traditionens
grundleegger nedskrevet i det femtende arhundrede: Pa tyrkisk
Manakib-i Haci Bektas-i Veli Velayetname, herfra blot Velayetname.
Derefter vil analysen fokusere pa udformningen og indholdet af den
mere uniforme Bektashi-leere, som den udtrykkes i den centrale lere-
bog Haji Bektash™ Makalat, herefter blot Makalat. Analysen af Maka-
lat vil fokusere pd, hvilke sufitreek Bektashi-lzeren bestod af og de fol-
kekulturelle tendenser samt modtendenser, der udtrykkes i den. Anden
del af artiklen vil fokusere pa den moderne albanske Bektashi-
organisation og hvordan og i hvilket omfang sufismen og folkekultu-
ren manifesteres samlet eller adskilt i den. Inden anden del af analysen
vil der blive redegjort for de historiske faktorer, som nedbrad
Bektashi-ordenen og medfgrte den moderne fragmentering af

Bektashi-traditionen.

Artiklen er af religionshistorisk art og treekker pa et udvalg af primzr-
kilder i form af Bektashiernes hellige tekster, deres moderne fremstil-
linger af sig selv pa deres officielle hjemmeside og samtaler med en
Bektashi-leder i Nordmakedonien i 2011.

Den karismatiske sufi-bevaegelse

Bektashi-traditionens oprindelse er omdiskuteret og findes kun over-
leveret i en noget fragmenteret form. Det bedst kendte fragment er
teksten Velayetname, som de mest centrale Bektashi-grupper anser for
en hellig tekst, der beskriver grundlaeggeren Haji Bektash Velis liv.
Bektashi-traditionen daterer selv teksten til kort efter Haji Bektashs
dad, som haevdes at veere i slutningen af det trettende arhundrede.
Teksten kan dog kun historisk fares tilbage til det femtende. Teksten

er en slags hagiografi, hvilket ogsa bedst gengiver betydningen af det
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tyrkiske ord *Velayetname’. Denne tekst bestar af en lang reekke mi-
rakelhistorier, stridssamtaler og religigse arsagsforklaringer, der alle
tager udgangspunkt i Haji Bektashs liv. Han fungerer som den grund-
leeggende mystiske autoritet for Bektashierne, hvis ord kun er overgaet
af Ali og Mohammed selv, der dog kun kan forstas gennem hans ud-
leegning. Haji Bektash er et mytologisk og religigst knudepunkt for
Bektashi-traditionen og de mange Alevi-Kizilbash grupper, der stadig

betegner sig selv ved hans navn.

Velayetname angiver Bektashi-leerens udspring til at veere i det nord-
gstlige Iran og nordlige Afghanistan, bedre kendt som Khorsan med
bl.a. hovedbyen Nissapur. | dette omrade blomstrede allerede en staerk
esoterisk sufitradition, kendt som Malamati, fra det niende arhundrede
og frem. Omradet blev et udgangspunkt for sufimesteren Mansur al-
Hallaj (858-922). Khorsan var ligeledes et af de farste stop for de tyr-
kiske stammers langsomme vandring og erobringer mod vest, der farte
til det Storseldujkiske rige 1037-1194, og, efter de tyrkiske stammers
oprer og udvandringer, det anatolske sultanatet Rum 1070-1307 og det
osmanniske rige 1299-1923. De seldjukiske tyrkere var under sterk
indflydelse af Ibn Arabis sufileere, og under deres styre blomstrede
sufitraditionen videre med bl.a. al-Ghazali i det tolvte arhundrede
(Mayer 2008: 264-68, 271). Haji Bektash Veli var ifglge traditionen i
Velayetname sgn af kongen i Khorsan, der nedstammede fra Ali selv
(Velayetname: 33-38). Bektashierne heavder, med udgangspunkt i
denne slegtstavle, at Haji Bektash er den legitime arvtager til profet-
demmet efter Muhammed. Haji Bektash er i Velayetname teet knyttet
sammen med de tyrkiske stammer og i serdeleshed grundlaeggeren af
det osmanniske rige, sultan Osman, savel som hans efterfalgere sultan
Murad og Bayzeid (Velayetname: 147-153, 178-79).
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Traditionen stammer dermed fra den religigse smeltedigel mellem tyr-
kisk folketro, zoroastrianisme og shamanisme, persiske sufigrupper
samt armenske og ortodokse kristne i et geografisk rum pavirket af de
tyrkiske stammers gradvise erobring af Anatolien. Bektashi-
traditionen heaevder at vaere udsprunget blandt de tyrkiske stammer.
Velayetname er ikke en esoterisk og spekulativ sufitekst, men barer
preeg af at vaere en rekke mirakelfortellinger overleveret mundtligt,
indtil de engang er blevet nedskrevet. | teksten fremtraeder flere karak-
teristiske treek for orale forteellinger, som kendes fra eksempelvis
evangelieforteellingerne — eksempelvis flere versioner af den samme
forteelling i samme historie. Teksten har mange strukturelle og temati-
ske sammenfald med evangeliegenren, Jesusfortellinger, som de ek-
sempelvis optreeder hos Rumi eller Ibn Arabi og de middelalderlige
ortodokse gstkirkelige hagiografier.

Bektashierne, som de er skildret i Velayetname, fremstar i staerk kon-
trast til en urban skriftleerd klasse. De skriftleerde bliver i fortellingen
flere gange latterliggjort og fremstillet som hyklere samt undertvunget
af Haji Bektashi. Et eksempel pa en sadan latterligggrelse er historien
om Haji Bektash” diskussioner med den fiktive Molla Sa"duddin, der
repraesenterer sunniislams skriftleerde i tekstens univers (Velayetname:
130). Molla Sa’duddin fremstilles som en hykler og lagner i modseet-
ning til Haji Bektash” guddommelige gerninger og sande ord. Denne
stridsforteelling er et af de mange tegn pa, at den tidlige tradition har
veeret fastholdt omkring de karismatiske autoriteter i et bonde- og no-
madesamfund i aben modsatningsforhold til skriftleerde og urbane au-
toriteter og deres tolkning af sharia, Koranen og Hadith.

Teksten indeholder dog pa de farste sider nogle fa direkte referencer
til en form for sufisme, eksempelvis i form af en skelnen mellem den

ydre visdom (zahir) og den indre visdom (batin) i Koranen. Samme
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side har ogsa en speciel reference til et tydeligt — muligvis shia — for-
hold til Ali (Velayetname: 39). Den overordnede fortelling virker ge-
nerelt ikke specielt pavirket af, eller bevidst om, Koranen, sufismen
eller shia-doktrinerne. Sufireferencerne kan, pa grund af deres place-
ring i indledningen, tilhgre den senere redaktion af de orale forteellin-
ger, som bevidst har sggt at fremskrive sufitreek i teksten.

En specifik Bektashi-doktrin fremhaves heller aldrig i teksten, udover
troen pa at Haji Bektash vitterligt er Muhammeds efterkommer og
retmaessig arving til profetdemmet. Teksten indeholder dog flere hi-
storier om folk, der er i leere hos Haji Bektash, og som bliver hans di-
sciple, sdvel som flere omvendelseshistorier. Dette synes dog sjeldent
at skyldes selve indholdet i laeren, men i hgjere grad alle de mirakler
som Haji Bektashi og hans disciple udfgrer. Haji Bektash fremstar i

Velayetname som en karismatisk autoritet — en mirakelmager.

Fellestraek i de populere sufibevaegelser

Riza Yildrim har i sit studie (2001) af to af de klassiske tyrkiske ha-
giografiske *Velayetname’, om henholdsvis Seyyit Ali Sultan (Kizil-
deli) og Abdal Musa, fra det tolvte til sekstende arhundrede fremhae-
vet en rekke sociologiske og religigse fellestraek, der synes at have
gjort sig geldende iblandt de karismatiske ledere, kaldet babaer, hos
de tyrkiske stammer. Disse faellestraek kendetegner ogsa det billede,
som Velayetname tegner af Haji Bektash, og indikerer dermed hoved-
treekkene ved det, som kan betegnes som den tidlige anatolske popu-

lere sufisme.

Det overordnede treek er farst og fremmest, at traditionen primeert var
oral og tilhgrte et bonde- og nomadesamfund. Den religigse tradition i
disse samfund var aben og synkretistisk i sin form, idet den ikke fand-

tes i en enkelt systematiseret form. Den religigse tradition har veeret
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funderet omkring karismatiske autoriteter — babaerne — der har samlet
en gruppe indviede, kendt som dervisher, om sig. Disse religigse
grupper har undertiden endda fungeret som militeere korps, ogsa pa
tyrkisk kendt som gahzi. De religigse soldaterfeellesskaber har ved
erobring grundlagt en raekke klostre. Disse religigse centre kaldes tek-
ker. Disse tekker har fungeret som gkonomiske og militeere centre og
undertiden som en slags gestfrie kroer for venligtsindede fremmede
(Yildrim 2001: 54-59).

Yildrim fremhaver, at det doktrinelle udgangspunkt i de forskellige
Velayetname er ens. De indeholder alle en straeben mod at opna en
form for enhed med den guddommelige realitet. Denne enhed er lig
med at veare veli, hvilket vil sige at opna guds kerlighed eller ven-
skab. Dette udgangspunkt, mener Yildrim, er en sufikerne, der ger sig
geeldende i alle disse folkelige bevaegelser. De forskellige sheikher og
babaer har formidlet en vej til denne enhed gennem en mystisk og eso-
terisk leere. Disse babaer eller sheikher fremviser deres karismatiske
gudgivne styrke igennem deres keramets, hvilket er den kraft, som gar
dem i stand til at foretage mirakler. Eksempelvis far Haji Bektash’ i
Velayetname tre sten til at tale og vidne imod hans fjende. Haji
Bekstash viser dermed sin keramets, som dermed vidner om hans rette
forhold til Gud og hans fjenders lggne. De forskellige mirakler i
Velayetname er tegn pa den karismatiske autoritets velayet.

Kigik Abdal, en discipel af en anden bergmt sufi-sheikh, Otman
Baba, og forfatter til Velayetname-i Sultan Otman, definerer velayet-
kraften saledes:

Velayet is the shepherd of prophethood. Whoever is subject to the ap-
pearance of velayet, he is the promoter of it in the outer and inner
worlds, because prophethood is entrusted to velayet.
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Anyone who is against velayet and the holder of velayet becomes a
denier of prophethood, and therefore an infidel. Below heaven God
has his evliya; nobody knows who they are except God himself. Now
a veli is the man who controls everything in this world but needs no-
body. Velayet becomes absolutely pure and clean. He is the khalif of
God in the universe [...] He extinguishes his human limitations in the
state of union with God... At this stage a true dervish desires nothing
but al-hakk (the Truth, the Divinity). He enjoys a total freedom from
worldly ties (Yildrim 2001: 61).

Yildrims pointer kan overfgres pa Bektashi-traditionen, idet den ud-
springer af det samme miljg og undertiden ogsa inddrages som et per-
spektiv i hans analyser. Hadji Bektash fremstilles i sit Velayetname pa
samme made som henholdsvis Otman, Seyyit Ali Sultan (Kizildeli) og
Abdal Musa. De forskellige anatolske sufimestre har maske haft en
ganske forskellig leere, men de deler det feelles udgangspunkt, at de
netop er velayet, og at de markerer sig gennem deres keramats. Velay-
etname er farst og fremmest en tekst, der sgger at overbevise sin laser
om Hajis tette forbindelse til Gud, og om at Haji handler pa Guds

vegne gennem mirakler.

Velayetname og Yildrims pointer viser, at traditionen tydeligt har haft
udgangspunkt i et ruralt eller nomadisk samfund med en aben og syn-
kretistisk form for religion. Traditionens grundlegger, Haji Bektash,
er ligesa meget en shaman eller guru, som han er en sufimester. Hans
vigtigste treek er hans karismatiske autoritet og ikke hans leere. Denne
karismatiske tradition synes dog at veere nart beslaegtet med den lige-
sa karismatiske tidlige sufisme Malamati fra Khorsan. Traditionen har
i sit tidlige stadie veere en forening mellem folkekultur og mystisk
sufikarisma, idet den karismatiske autoritets magt har varet baseret pa

en sufikerne i form af gnsket om at opna en enhed med Gud. Haji
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Bektash er en karismatisk sufileder, som i sig selv er et udtryk for den
indre spirituelle verden og vejen til enhed med Gud. Hans mirakler er
udtryk for den indre verden og hans teette forhold til Gud. Bektashi-
sufismen i dens tidlige form var en rural oral mystisk sufi-leere, som
har veeret i modseetning til en urban muslimsk skriftkultur. Den tidlige
Bektashisme, som den skildres i Velayetname, var altsa pa grund af
den karismatiske autoritet og vedkommendes placering i det rurale
miljg en form for folkelig sufisme, som dog var i direkte modsatning

til den urbane og mere sofistikerede sufisme.

Bektashierne som et Dervish-tarikat

Bektashi-traditionen blev en formel Dervish-orden samtidig med ud-
viklingen af mere faste institutioner i det osmanniske riges efter indta-
gelsen af Konstantinopel i 1453. Bektashi Babaerne er allerede i
Velayetnames sidste historier knyttet til de osmanniske sultaner Os-
man, hans sgn Murat og barnebarn Bayzeid, savel som deres trofaste
elitekorps janitsharerne, som Haji Bektash ifglge traditionen velsigne-
de (Lee: 6-8). Denne sammenknytning er et forsgg pa at fastholde en

teet relation mellem Bektashi-ordenen og sultanerne.

| begyndelsen af det sekstende arhundrede blev beveegelsen en egent-
lig formel orden under Bektashiernes anden store leder Baba Balim (d.
1516). Han etablerede bevagelsen som en egentlig hierarkisk sufior-
den, altsa et Dervish tarikat, bestaende af dervisher og babaer med
hovedsade ved Haji Bektashs gravsted i Hajibektash i det vestlige
Tyrkiet. Baba Balims eftermele, foruden de obligatoriske mirakler
han udvirkede, bygger primeert pa hans organisering af ordenen og
dens ritualer, der med sit nye faste hierarki bedre kunne fastholdes
som en rimelig homogen orden (Doja 2006: 457; Lee: 7-8). Osmanni-
ske kilder bevidner Bektashi-traditionens overgang til en egentlig

sufiorden i det osmanniske sultanats tidlige perioder under netop Baba
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Balim. Bektashi-Babaer blev endvidere en slags feltpraester for janit-
sharkorpset, hvis kristne slavesoldater svor troskab til Haji Bektash og

hans lere.

Den anden centrale Bektashi-tekst, Makalat, stammer sandsynligvis
fra denne tid. Teksten er forbundet med Bektashi-poeten Hatip Oglus
(undertiden Mehmet Hatiboglu), som ifelge traditionen oversatte tek-
sten til tyrkisk fra den oprindelige arabiske udgave i 1459 (Birge
1998: 40-50). Forfatteren til teksten fremviser et indgdende kendskab
til Koranen, savel som det bibelske materiale, han konstant citerer
(Makalat: 49, 51). Teksten er skrevet under steerk indflydelse af det,
der kaldes den hurufistiske laere, som vil blive gennemgaet forneden.
Hurufismen er komplet fremmed for Velayetname-teksten og en laere,
der efter alt at demme ogsa er yngre end Haji Bektash selv. Makalat-
teksten haevder at veere Haji Bektashs ordrette efterladte lsere, men der
er hverken historisk eller tekstligt beleeg for denne pastand. Den arabi-
ske version er aldrig blevet fundet, og det er tvivisomt, om den har ek-
sisteret. Makalat-teksten er naeppe skrevet i den samme religigse kon-
tekst som Velayetname, idet den er mere sofistikeret og stringent i sin
stil, eksempelvis da den ordret gengiver Koranen. Makalat naevner og-
sa specifikt den hierarkiske struktur for Bektashi-ordenen (Makalat:
55), som Velayetname kun viser konjunkturer af, og som farst blev
indfgrt med Baba Balim.

Makalat teksten synes yngre, eller i hvert fald ganske anderledes, end
Velayetname-teksten, idet den bade kender til hurufi leeren, det hierar-
kiske Bektashi-system og er mere religigst sofistikeret. Forskellen
skyldes enten afstand i tid eller at de to tekster er produceret i meget
forskellige miljger.

Makalat er uden tvivl en sufileerebog, der giver meget indgaende in-
struktioner til sin leeser om, hvordan man skal fglge Bektashi-tarikat.
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Bogen er opbygget som en reekke belearinger til en Bektashi-elev om-
kring en rekke temaer. Eksempelvis kapitel fire, der gennemgar de
vigtigste spirituelle stationer pa vejen, egl. tarikat (Makalat: 32). Bo-
gen har ogsa enkle afstikkere til illustrative anekdoter, som minder

mere om Velayetname.

Pavirkningen fra hurufismen

Bektashi-laeren, iseer som den er udtrykt i Makalat, er pavirket af den
religigse beveegelse kaldet hurufisme, der har et tydeligt udspring fra
sufismen. | det falgende vil jeg gennemga nogle hovedpunkter i huru-
fismen ud fra H.T. Norris (2006) klare gennemgang af det komplekse
hurufi-leeresystem, der senere blev fragmenteret ud i den brede folke-
lige orale kultur. P& baggrund af disse punkter er det vaesentligt nem-
mere at forsta Makalat-tekstens opbygning og indhold, idet den kan

forstas som en Bektashi-formidling af hurufismen.

Beveegelsen blev grundlagt af Fazl Allah eller kendt under det fulde
navn Shihab al-Din Baha al-Din Fadlaalah al-Astarabadi, der i ar 1378
(800) proklamerede sig selv som manifestationen af det guddommeli-
ge (zuhur-i kibriiya). Fazl Allah var inspireret af Al-Hallajs beragmte
og berygtede citat ana’l-Haqq (*Jeg er sandheden’), séavel som hans
leere. Fazl Allahs lere var centeret omkring huruf, bogstaverne i det
arabiske alfabet. Hurufi-bevaegelsen blev hurtigt opfattet som et keette-
ri i de mere ortodokse kredse og forfulgt, selv efter henrettelsen af
Fazl Allah i 1395 (Birge 1998: 58). Pa trods af modstanden spredte
Fazls leere sig hurtigt, iser i Anatolien og over det sydlige Europa,
hvor laren spredte sig i Bektashi-ordenen (Norris 2006: 34-36). Huru-
fismens lare er baseret pa en form for numerologi, kabbalisme, hvor
enkelte bogstaver og talkombinationer er veje ind i Guds realitet. Nor-
ris noterer sigende, at its Cabalism is both sophisticated and absurd,

numerology gone mad” (Norris 2006: 32). Fazl Allahs hovedveerk
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hedder Javidan-1 Kabir, og hans leere henvises undertiden til som den

blasfemiske javidanske laere.

Learens hovedpunkter er baseret pa en udlegning af Koranen pa huru-
fismens praemisser, hvilket vil sige, at de koranske citater tages ud af
kontekst og tolkes gennem en form for talmagisk system. Javidan-
teksten er netop en sadan form for kommentar til Koranen. Dette sy-
stem funderer sig pa en kosmologi, der bade er cyklisk og tredelt. Det
er en spirituel udviklingslinje, hvor den farste ’profetlinje’ bevaeger
sig fra Adam til Muhammed, den neste fra Ali til den ellevte imam og
afslutter med den gverst cykliske linje. Denne linje kaldes Uluhiya,
dvs. guddommens inkarnation, der begynder med Fazl Allah selv
(Norris 2006: 34).

Hurufismen har optaget to sufikoncepter, der afgerende har pavirket
indholdet af Makalat. Det ene koncept er lzeren om det perfekte men-
neske, der er personificeret i Adam, hvorfra hele verdens struktur ud-
folder sig. Han er et mikrokosmos, der spejler makrokosmos. Menne-
sket har adgang til dette kosmiske skema, idet vi nedstammer fra
Adam, og vores sind er identisk med den ultimative realitet. Denne
adgang kan fas gennem ord, der bestar af bogstaver og er sammensat
fra de fire elementer: vand, ild, jord og luft. Bogstaver er dermed selve
udtrykket for den ultimative realitet spejlet gennem mennesket.

Dette spejles ogsa i leeren om varens enhed, wahad al-wujud, der er
det andet sufikoncept optaget i hurufismen. Ligesom leren om det
perfekte menneske, sa stammer laeren om verens enhed som bekendt
fra Ibn Arabis leere. Begge koncepter er dog tolket en anelse anderle-
des i lyset af hurufismen. De fleste Bektashi-traditioner fastholder Ibn
Arabis lere om verens enhed, da al realitet udspringer for dem fra en-
heden (Norris 2006).
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Disse doktriner og Koran-kommentarer stod ikke alene, og kun med
mellemkomsten af poeten Imad al-Din Al-Nasimi Nesimi opnaede lee-
ren den slagkraft, der gjorde, at den kunne gennemtrange det religigse
liv i Bektashi-traditionen. Norris heavder, at det kun er ved Nesimis
mellemkomst, at ’the obscurantist, numerological and apocalyptic vi-
sion of Fadlallah” kunne blive "humanized and sensualized by the po-
et, Nesimi, thereby enabling the message of Hurufism to appeal to the
hearts of poets, and through them to the hearts of people” (Norris
2006: 37).

Makalat som en systematiseret Bektashi sufileerebog

Alle de naevnte koncepter og doktriner fra hurufismen fylder Bektashi
Makalat-teksten ud og konstituerer dermed den religigse logik, som
skriftet er udformet fra. Det er ganske tydeligt, at skriftet kombinerer
Velayetnames forteellingsteknikker med et mere sofistikeret religigst
system og nogle klare doktriner, der kan skabe en struktur til et egent

ligtleere system.

Et eksempel pa dette er et af Makalats kapitler, hvor teksten gennem-
gar, hvilke dele af verden Gud hentede jord fra til at skabe Adam.
Denne noget besynderlige oplistning er central, idet den forklarer for-
bindelsen mellem Adam, og gennem ham mennesket, med alle dele af
verden. Mennesket konstitueres dermed pa baggrund af verden og
menneskets mikrokosmos’ dele reprasenterer dele af verden som
makrokosmos, der begge funderes eller skabes ud fra Guds udelte en-
hed (wahad al-wujud). Denne genforteelling af Adammyten modelle-
res pa hurufismens talmagiske strukturer og opbygges som en form for
Koran-kommentar. Det er ganske tydeligt, at de to principper om vee-
rens udelthed og leren om det perfekte menneske er den teoretiske

baggrund for genforteellingen af Adammyten, der omkranses af Ko-
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ran-citater og udbygges med en enkelt henvisning til den teologiske
Mu 'tazila-doktrin (Makalat: 51-56, 83-84).

Makalat-teksten har dog ogsa nogle specifikke Bektashi-traek, som ik-
ke ngdvendigvis genfindes i hurufismen. Bogen beskriver de fire porte
pa tarikat (dvs. vejen, som den indviede ma ga), savel som en opde-
ling af de troende. Disse to leerepunkter synes dog alligevel at afspejle
hurufismens kosmologi, idet den bagvedliggende argumentation fun-

deres pa tal og deres bogstavers antal (Makalat: 17, 55).

Makalat viser, at Bektashi-traditionen pa et bestemt punkt var en mere
systematiseret sufileere, som sggte at gennemtrumfe sig selv ved at
haevde Haji Bektash som sin forfatter. Baba Balims reform i det sek-
stende arhundrede var ligeledes et udtryk for en mere systematiseret
Bektashi-tradition. Det er altsa tydeligt, at imellem Makalat-teksten og
Velayetname-teksten er der sket en forskydning eller sofistikering af
den religigse tradition i form af en egentlig overgang til en sufiorden. |
det sekstende og syttende arhundrede var bevaegelsen ved at overga til
en form for traditionsbaseret autoritet udtrykt ved Balims reform, ned-
skrivningen af Velayetname og Makalat (Melikoff 1998: 156-57).

De to hellige tekster er tydeligt malrettet til to ganske forskellige soci-
oreligigse kontekster. Velayetname henvender sig til en uuddannet
landbefolkning med sine mirakelfortzllinger pa landet. Alene fortel-
lingernes struktur som simple konfliktforteellinger, der sandsynligvis
har veeret oralt overleveret, vidner om den mere folkereligigse kon-
tekst. Makalat-teksten er heroverfor simpelthen for specialiseret og so-
fistikeret i sin struktur og i sit budskab til, at den kan have vearet hen-
vendt til samme publikum. Teksten peger i hgjere grad, med sine kor-
rekte gengivelser af Koranen og de bibelske fortzellinger, pa en skrift-
leerd sufikontekst med religigse specialister. | modsetning til Makalat
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nevner Velayetname intet Korancitat, og profeten Muhammed er
endda kun nazvnt fa gange. Makalat-teksten navner derimod preecise
og ordrette citater fra Koranen, savel som der refereres preacist til

Mu’tazila og Ibn Arabis doktriner.

Makalat-teksten er dermed et klart vidnesbyrd om, at Bektashi-
traditionen blev en form for systematiseret sufileere i det mindste i
Makalat-tekstens univers. Den historiske empiri vidner desuden om
den samme form for systematisering og opbygning af en egentlig ho-
mogen religigs tradition i form af klosterudbygning og opbygningen
af et traditionelt religigst hierarki (Elsi 2004). Etableringen af
Bektashi-ordenen er et udtryk for en institutionalisering af traditionen
i forleengelse af de osmanniske institutioners opbygning, herunder Ja-
nitsharkorpset. Samtidigt har Janitsharkorpset veeret en basal forud-
seetning for spredningen af Bektashi-traditionen, idet korpset, bade
gennem militeerkampagne, rekruttering, den sékaldte dervisme, og se-
nere i form af hele landsbysamfund bestaende af tidlige medlemmer,
har skabt et netvaerk for folkelig forankring af traditionen (Norris
1993:46). Den hurufistiske pavirkning skabte pa sin vis en esoterisk
sublimering, men var samtidigt en videre katalysator for, at den poeti-
ske tradition blev opretholdt i form af Bektashi Hurufi-poeter, sasom
Kul Himmet, hvis poesi gjorde, at traditionen forblev en folkekulturel
og mundtlig tradition (Mélikoff 1998: 234-236).

Pa baggrund af Makalats indhold er det tydeligt, at Bektashi-
traditionen har veeret en ikke-folkelig sufiorden, som til forskel for
bektashierne i Velayetname var langt mere religigst sofistikeret og
specialiseret. Makalat vidner ikke om traditionens folkekulturelle si-
der, idet denne tekst er for specialiseret og fremmed for et sadant pub-
likum. Traditionen er i Makalats udtryk ikke en folkelig sufisme, men
derimod et rent udtryk for en sufiordens leere og selvopfattelse.
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Fra magtfuld orden til folkelig kultur

| denne anden del af artiklen vil fokus skifte hen imod den moderne
Bektashi-tradition, som den er udtrykt i den albanske Bektashi-orden.
Inden drgftelsen og analysen af denne ordens populare sufisme vil jeg
kort skitsere de historiske forskydninger, som fandt sted mellem det
ovenfor skitserede udgangspunkt i det sekstende arhundrede, hvor tra-
ditionen var blevet en sufiorden, og frem til den moderne albanske

gren af traditionen.

Ordenen og traditionen undergik en radikal forandring i lgbet af det
nittende og tyvende arhundrede, som gjorde, at de traditionelle og in-
stitutionelle autoriteter mistede grebet til fordel for lokale og karisma-
tiske. Disse historiske begivenheder ma anses som en af hovedarsa-
gerne til, at Bektashi-traditionen primaert manifesteres som en popular
sufisme, idet disse begivenheder underminerede de institutionelle au-

toriteter.

Baggrunden for Bektashi-ordenens sveekkelse skal findes i dens tidlige
historie. | det osmanniske riges tidlige periode i det femtende arhund-
rede blev Bektashierne og Alevierne knyttet til de anatolske oprarsbe-
veegelser, kaldt Bereddin eller Kizilbash (dvs. Redhuerne). Denne be-
veegelse var tet knyttet og stettet af de Safavidiske shiitiske Shaer i
Persien, der fra 1460’erne begyndte at bruge betegnelsen Kizilbash
om deres anatolske shia-statter. Kizilbash-beveaegelsens shiitiske syns-
punkter fik stor indflydelse pa Bektashierne, der i udbredt grad om-
favnede shiismen (Melikoff 1992: 30). Bereddin-beveegelsen farte an i
oprgr mod den osmanniske Sultan bl.a. i opstanden i Kalenderoglu i
1526-27, der blev ledt af shia-orienterede og Safavide-venlige
Bektashi-Babaer (Birge 1998: 4). Bektashi-ordenen var altsa ikke ude-
lukkende en pro-osmannisk orden og stod ofte i steerk opposition til

sunnimuslimerne og deres lerde ved sultanens hof, hvilket spejles i
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Velayetnames latterliggarelse af hykleriske mullaher. Ordenens magt,
menigheder og tekker var dog sikret gennem den teette forbindelse
mellem dem og sultanens elitekorps, Janitsharerne, i det osmanniske

riges gyldne periode i det syttende og attende arhundrede.

Det mest afgagrende tilbageslag, som ordenen oplevede, var derfor da
sultan Mahmut 11 (1789-1839) sggte at bryde det efterhanden deka-
dente og militeert foreeldede Janitsharkorps™ tiltagende magt efter en
reekke militere nederlag i det attende arhundrede. Janitsharkorpset
havde gjort sig selv ganske upopulert i befolkningen, idet de brugte
deres magt vilkarligt. Eksempelvis kunne de finde pa halvfulde at
skyde til mals efter folk pa gaden i Istanbul (Birge 1998: 76-78).
Korpset havde tidligere skaffet sig af med to sultaner, Osman Il og
Selim 111, idet de havde truet deres magt. Pa denne baggrund tog sul-
tan Mahmut Il ingen chancer og var derfor serdeles voldelig i sit op-
ger med korpset. Hans tropper satte ild til Janitsharbarakkerne den 15.
juni 1826, og hans soldater draebte enhver, som viste tilhgrsforhold til
korpset. Dette historiske momentum udnyttede sunnimuslimernes le-
dere og erklerede Bektashi-ordenens lere for keettersk i en fatwa
(Birge 1998: 76-78). Ordenens tette band til Janitsharkorpset havde
veeret medvirkende til traditionens tidlige udbredelse og bundfealdelse
i befolkningen, men beseglede ogsa ordenens skabne i 1826. Ordenen
blev udstadt fra de magtfulde cirkler omkring sultanens rad og blom-
strede i det nittende arhundrede primert udenfor de osmanniske magt-
centre i eksempelvis sma landsbysamfund ubergrt af de voldsomme
begivenheder i 1826. Arstallet 1826 markerer derfor begyndelsen pé
Bektashi-bevaegelsens aftagende indflydelse som sufiorden i det os-
manniske religigse liv, der kulminerer i 1920erne, hvor Ataturk forbgd
og udryddede de sidste institutionaliserede dele af ordenen i det ana-

tolske hjerteland. Begivenhederne i 1826 og i 1920’erne kappede i to
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omgange naermest hele det religigse lederskab af og destabiliserede
derfor ordenen (Mélikoff 1992: 73-74).

Ordenen blev endvidere sat under pres i lgbet af det nittende arhund-
rede i resten af Sydgsteuropa, idet oprettelsen af de kristne national-
stater og befolkningernes tiltagende kristne nationalisme satte de loka-
le muslimer under pres. Disse staters oprettelse og ekspansionisme
farte til, at Bektashi-traditionen kun overlevede i de sydeuropziske
omrader, der sidst blev indlemmet i de nye kristne nationalstater, sa-
som det sydlige Bulgarien, kaldt Rumelia, Makedonien og den alban-
ske stat, der farst opstod i 1912 (Stavrianios 2000: 215-229, 406-412,
510-511; Bektashi 2009: 5).

Den albanske del af ordenen var en af de fa grene, som stod sterkt i
begyndelsen af 1930’erne, da de i de albanske bjergegne havde over-
levet krigene og efterfalgelserne. Den albanske gren var allerede
grundlagt under Baba Balim i det sekstende arhundrede, men var bl.a.
styrket under Ali Pashas (1741-1822), lgven fra Jaminas, semi-
autonome styre i 1790-1822 af de albanske-slaviske omrader (Birge
1998: 78-81). De albanske Bektashier blev en central akter i den al-
banske nationalisme. De var afggrende som et led i bestraeebelserne pa
at oprette en selvstaendig albansk stat, der havde sit udspring i den na-
tionalistiske gruppe kaldet ’Prizren-ligaen’ i 1880’erne (Schwartz
2009a). Den moderne albanske Bektashi-orden blev etableret som en
selvsteendig albansk religion efter den fjerde Bektashikongres i 1945.
Dette skete dog kun under pres fra kommunisterne. Bektashi-ordenen
blev dog ikke reddet af den grund, men som de andre religigse sam-
fund i Albanien sat under et voldsomt pres, da Albaniens maoistiske
leder Enver Hoxha (1908-1985) forbed al religion i 1967 og erkleerede
Albanien for et ateistisk land. Det dramatiske angreb pa religion i Al-
banien ses tydeligt pa antallet af tekker. | 1991 fandtes der kun fem
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tekker ud af de oprindelige ca. halvtreds registrerede fer diktaturet. |
arene mellem 1967 og begyndelsen af halvfemserne var Bektashi-
ordenen i Albanien tvunget under jorden og overlevede i denne perio-
de kun i form af en mundtlig hemmelig tradition, sdvel som hos enkel-
te babaer, der holdt traditionen i haevd i eksil eller fangenskab (Jazexhi
2007; Abiva 1990).

Kemal Atatlrk overtog magten i Tyrkiet i 1920 efter det osmanniske
riges sammenbrud under forste verdenskrig. | 1925, i lov 677, lukkede
den nu sekulaere tyrkiske stat alle tekker og forbgd dervish-ordner i
Tyrkiet. Bektashi-ordenen var dermed formelt set forbudt, men tradi-
tionen levede dog fortsat videre i de sma landsbysamfund i Tyrkiet,
Bulgarien og i de albansk dominerede omrader (Birge 1998: 84-86).
Traditionen smeltede endnu mere sammen med den folkelige kultur,
idet alle ordenens tidligere institutionelle autoriteter var nedbrudt. De
tyrkiske alevier er af nogle forskere anset for at veere de overlevende
landsbysamfund bag Bektashi-ordenen, der overlevede anslaget i 1826
og i 1920’erne (Mélikoff 1992). Store grupper af alevier begyndte i
det tyvende arhundrede at tilslutte sig sekuleere ideologier, ligesom en
stor gruppe blev radikale venstreorienterede. Alevierne blev spredt og
langsomt mere urbane, hvilket bragte et endnu starre opbrud i deres
traditioner (Massicard 2010: 569-70). Det er pa denne baggrund, at
den nylige genoplivning af Bektashi-traditionen hos alevierne har an-
taget en fragmenteret form. Bektashi-traditionen levede videre i en
myteform og som en religigs kilde hos alevierne, hvorfra de har hentet
materiale til identitetskonstruktion og humanistiske genfortolkninger
af Koranen og islams budskab, hvilket eksempelvis kan ses hos det
Danske Aleviforbund (DABF: 29-30).

De historiske brydninger, det osmanniske riges langsomme sammen-

brud og den blodige vej pa vej mod nationalstater i Sydgsteuropa gik
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seerdeles hardt ud over Bektashi-traditionen, der som navnt nasten al-
le steder blev undertrykt eller forfulgt pa den ene eller anden made.
Det er tydeligt, at dette historiske og ideologiske rum i voldsom grad
har pavirket og nedbrudt Bektashismen som sufiorden. Det har mere
eller mindre veeret umuligt for ordenen at eksistere udenfor de sma
landsbysamfund, hvor den i arhundreder har veret centrum for den
almindelige form for folkereligigsitet. Det er ogsa ganske tydeligt, at
forbuddene, forfalgelserne og krigene har nedbrudt de institutionelle
autoriteter, der maske kunne have skabt og fastholdt en mere homogen
og mindre folkelig Bektashi-tradition. De traditionelle og institutionel-
le autoriteter udenfor landsbyernes ofte analfabetiske befolkninger
blev bogstaveligt talt hugget ned. Den lokale orale karismatiske auto-
ritet, i form af de eldre og barder, har derfor vaeret den eneste tilbage-
veerende form for religigs Bektashi-autoritet og er stadig den domine-
rende i de anatolske Alevi-Kizilbash samfund og bulgarske Alevi-
Kizilbash grupper blandt de tyrkiske talende mindretal pomarkerne,
eksempelvis dokumenteret af David Shankland (2008) og Jargen S.
Nielsen (2001; 2011).

Populer Bektashi-sufisme i dag

| dag er Bektashismen en selvstendig anerkendt religion i Albanien.
Bektashi-traditionen overlevede i regionen og fik efter 1991 lov at
blomstre pa ny. | dag er den albanske Bektashi-orden organiseret i en
formelt anerkendt organisation i Albanien. Den albanske organisation
for Bektashi-ordenen kaldes for *Kryegjyshata Bektashiane’, havder
at veere hovedorganisation for alle Bektashi-grupper og har sit hoved-
sede i Tirana i Albanien. Bektashi-ordenen i Albanien har ifglge de
nyeste tal registreret ca. 137 tekker i Albanien, foruden en i Kosovo
0og Makedonien. Det er estimeret, at ca. 510.000 albanere i Albanien,
Kosovo og Makedonien er tilhaengere og deltager i ordenens religigse
liv (Jazexhi 2011: 11). De nyeste tal fra den albanske folketzlling fra
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2012 tyder dog pa en dramatisk tilbagegang i antallet af officielle til-
hangere af ordenen i Albanien til kun godt 50.000. Denne tilbagegang
indikerer, at endnu fzerre albanske muslimer identificerer sig selv di-
rekte som tilhaengere af Bektashi-beveegelsen i dag end blot for fa ar
siden. Det er dog uvist, hvad det voldsomme udsving i folketeellingen
for 2012 skyldes, og samtlige religigse samfund har endvidere klaget

over opteellingen (Jazexhi 2013).

Efter ophaevelsen af religionsforbuddet i Albanien i 1990 begyndte en
genopbygning af ordenen, som var baret af lokale grupper og ved do-
nationer fra eksilsamfund i udlandet. 1 1990 var der kun fire &ldre
babaer og to dervisher tilbage, der havde overlevet forbuddet. Ordenen
havde i starten sveert ved at rekruttere dervisher og babaer pa grund af
den lange optreningstid og de ensomme vilkar i cglibat i ordenens
tekker (Abiva 1990; Bektashi 2009: 6-7).

Den albanske orden er en af de mere formelt organiserede grene af
Bektashi-traditionen og har stadig et formelt hierarki efter Baba Ba-
lims forbillede. Ordenen fastholder en raekke centrale Bektashi-ritualer
og en rimelig homogen Bektashi sufilere. Den er stadig kendetegnet
ved at veere en folkelig religion udtrykt gennem en pragmatisk tilgang
til ritualer og forskrifter. Tilheengerne overholder ikke de almindelige
bedeforskrifter og ramadanen. De lader kvinder deltage i menigheds-
livet pa lige fod med mand og ofte uden slgr, ligesom de drikker al-
kohol, endda som et led i deres ritualer. Deres centrale hgjtid er et syv
dages ritual, hvor de ihukommer imam Husseins lidelser ved Karbala.
Foruden den historiske kerne i dette ritual er der dog ikke meget, som
stemmer overens med almindelig shia-praksis. Ritualets hgjdepunkt

bestar af et feelles mindemaltid, hvor der indtages brad og vin.
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Poesi og anekdoter er centrale for deres religigse praksis, der centrerer
sig om den lokale baba eller dervish. De ynder at fremhave sig selv
som en bro mellem islam og kristendom, ligesom de udadtil under-
streger deres egen tolerance og respekt overfor andre religigse praksis-

Ser.

De funderer disse traek pa en esoterisk dimension af deres lare, som er
det aspekt af den albanske Bektashisme, som kan kaldes for sufisme.
De havder dog ogsa, at deres lare er et udtryk for deres humanisme.
Mennesket og dets behov star for Bektashierne i centrum frem for
dogmer, forskrifter osv., da mennesket indeholder en guddommelig
kerne. Baba Mondi, den spirituelle leder i Nordmakedonien, satte det
under en samtale med ham i 2011 pa spidsen, idet han retorisk spurg-
te: “Hvorfor redde moskeer under den jugoslaviske borgerkrig, hvis
man kunne redde menneskeliv”.® Dette meget praktiske, men for
Bektashierne ogsa anti-sunnitiske argument, er omsat til ganske man-
ge vittigheder, der, ligesom tilfeldet med den skriftkloge i Velayet-
name, udstiller skriftleerdes (ofte sunniers) hykleri og dobbeltmoral.
En af de mere illustrative er denne albanske Bektashi-vittighed fra de-
res hjemmeside:

One day the Sunni friends of a Bektashi dervish insisted that he go to
the mosque to pray the Friday prayer. As he took his seat in the con-
gregation the hodja spotted him. Wanting to embarrass the dervish, the
hodja began to lecture on the evils of alcohol. He began describing in
detail all of the natural and religious reasons why drinking any alcohol
at all is bad. To prove a point that even animals won’t drink liquor the
hodja asks: “If you put a bucket of water and a bucket of raki in front
of a donkey, which will it drink?”

Someone in the crowd answered: “The water of course”.

“Why s0?” enquired the hodja.
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Unable to hold himself, the Bektashi exclaimed “Why so? Because

it’s a donkey”. 2

En af de mest signifikante udfordringer for ordenen i dag findes i det
omgivende muslimske samfund. Efter Balkan er blevet abnet for ver-
den gennem medier og internet, er de overlevende karismatiske autori-
teter sat under et ekstra ydre pres i en allerede svaekket position efter
40 ars irreligigsitet og forbud. Den lokale identitet som muslim og
Bektashi-tilhaenger er sat under pres fra den globale muslimske Um-
ma, hvor isar tyrkiske og saudiarabiske grupper forsgger at gere al-
banske og bosniske muslimer til ’rigtige’ sunnimuslimer, som Jgrgen
S. Nielsen ogsa har iagttaget hos andre Bektashi-orienterede folkelige
sufiretninger i Bulgarien (2001). Den udefrakommende pavirkning er
naturligvis opstaet igennem krigene i 90’erne, savel som Kosovokri-
gen, hvor mange muslimske albanere og bosniakker blev drevet pa
flugt. Nogle af de hjelpeorganisationer og kampgrupper, der stettede
albanerne og bosniakkerne, var ofte af meget fundamentalistisk karak-
ter. Krigen har fart til en gget radikalisering blandt muslimerne, hvor
salafismen er blevet mere dominerende. Disse fundamentalistiske
muslimske grupper er i konstant konflikt med Bektashi-ordenen og
sgger at presse dem ud af moskeer og tekker. Det har endda fart til
ildspasettelse af den historiske tekke i Tetovo i 2010 som forelgbig
kulmination pa den salafistiske chikane og beszttelse af ordenens mo-
skeer i omradet siden 2002 (Schwartz 1999; 2000; 2007; 2009b; 2012;
Abiva 2009).

Et andet bemarkelsesvaerdigt faanomen i den albanske Bektashi-orden
er dens saeregne form for albansk nationalisme. Bade Cecilie Endresen
(2011) og Nathalie Clayer (2012) har observeret, hvordan den alban-
ske etnicitet spiller en afggrende rolle i den moderne Bektashi-ordens
religigse praksis. Den pragmatiske Bektashi-orden har tilsyneladende
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optaget endnu et nyt element i form af nationalismen, hvilket ma skyl-
des den teette forbindelse mellem ordenen og udviklingen af nationa-
lismen i Albanien. | Tetovo understregede Baba Mondi eksempelvis,
at han og hans menighed beder til og dyrker kristne helgener i form af
Moder Theresa og den albanske folkehelt Skanderbeg. Det vigtige ved
disse to skikkelser er ikke deres kristne tilhgrsforhold, men at de var
gudfrygtige albanere — altsa Albanien og deres humane virke fgrst og

derefter religion.

Det er muligt at spore en form for sufisme bag ved Bektashiernes ar-
gumenter og deres generelle religigse praksis, men sufismen synes i
hgjere grad kun at veere en komponent i Bektashiernes karismatiske
lederes bevidsthed og i mindre grad tilstedeveerende i den almene
praksis. Det hverdagslevede religigse liv henter sin baggrund i sufis-
men, idet det er en mystisk og karismatisk autoritet, der danner cen-
trum for den religigse praksis. De karismatiske autoriteter har dog
nermest *oversat’ Bektahsi-ordenens tidligere sufifilosofi til almene
humanistiske principper, der i yderste argumentationsled kun baserer
sig pa sufiargumenter, men er fravaerende i det nare. Sufismen i en
generel og udefineret forstand fremstar ofte blot som et argument for
tolerance, humanisme og som bagvedliggende grund for den rituelle
praksis. Det er farst dybt i Bektashiernes virke, at sufismen som my-
stisk og karismatisk stremning i deres religion traeder frem. Et eksem-
pel pa dette var, da Baba Mondi argumenterede for Bektashiernes af-
standstagen fra involvering i de etniske politiske konflikter, som de
senere ar har praeget det nordlige Makedonien. Her fremhavede han,
at ordenens medlemmer ikke kunne indga i politik og handel, idet de
ansa det som en form for prostitution, der forurenede mennesket og
ledte det bort fra den sande vej til enhed med Gud. | denne argumenta-
tion fremstar Bektashi-sufismens grundprincipper ret direkte. Om-

vendt mgder man mange folkereligigse treek, som er sveert at fore til-
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bage til sufismen, som eksempelvis deres frygt for at krydse samme

vej som en kanin.

Et eksempel pa den albanske Bektashi-laere

Den moderne albanske Bektashi-leere er under overfladen ikke et helt
fragmentarisk folkeligt system, men fastholder alligevel nogle faelles
strukturer og begrebsomrader, som netop ger, at man kan tale om en
form for feelles Bektashi-sufitradition. Der findes en bred tradition,
hvor man stadigveaek arer Haji Bektashs navn og mirakler, dyrker hu-
rufikosmologien og fejrer Bektashi-fester og ritualer pa Bektashiernes

hellige steder.

Bektashiernes ledere i Albanien har fastholdt en leere, hvor mennesket
er et centralt helligt mikrokosmos, der afspejler makrokosmos. Men-
nesket indeholder en guddommelig kerne, som efterkommere af
Adam, der ggr dem i stand til at komme tettere pa Gud, hvis de falger
Bektashi-tarikat. Herfra bliver det sa for alvor indviklet, idet Bektashi
leeren trods alt er afhaengig af ens mirsit (undervisers) kreativitet og
pedagogiske fremstilling. Et eksempel fra deres officielle ’katekis-
mus’ tilgeengelig pa deres hjemmeside, som illustration af, hvordan
hurufismen og Bektashi-leeren spiller sammen i en form for sufisme,

er fglgende:

If they ask: Where were you? Where will you go?

Answer them: In the Shari’ah, I was in the world of Spirit. I was to
come from the Divine Reality. | came to the world. In the Tarigat. |
was in Adam. | was to come to the Three. | came to the Seven. |
will go to the Forty. In the Ma’rifat, I was in the Light. I was to come
to my father. | came to my mother. I will go to the Light of the Divine
Reality. In the Haqgiqgat, | was in the Light of Ali, the dot of the letter
be. I was to come to the letter ‘ayn’. | came to the letters ‘I am, alif’. |

will go to the letter ‘ya’. The letter ‘ya’ is the last of the twenty-eight
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letters. Its two dots are the sign of Muhammad Ali. If it was one dot it
could not be known. From the dot the letter came into being. It was to
explain the dot. Whereas it became the more lost.

The secret of those twenty-eight letters is concealed in the beauty of
man, and the perfection of a man is the appearing of Muhammad Ali.
And those letters are the signs of the prophets who are the four pa-
tron saints, and of the family and children of the Ahli Bayt, and are
concealed in the beauty of man. And also in the face of man are the
Four Gateways, and the four souls, and the four spirits, and the four
worlds, and the four angels, and the four books, and the four letters. *

| dette korte uddrag beskrives de fire porte i Bektashi-vejen, nemlig
Sharia (den ydre lov), Tarikat (den indre vej), Ma’rifat (den sande
visdom) og Hagiqgat (sandheden), der ogsa naevnes pa ferste side i den
klassiske Makalat-tekst. Disse fire porte er fremstillet og forstaet gen-
nem et esoterisk sufistisk verdensbillede med en numerisk-alfabetisk
struktur i en koransk inspireret indpakning. Iser tallene tre, syv og
fyrre repreesenterer en sa&rlig mystisk struktur i virkeligheden. Adam,
Muhammed og Ali, undertiden under et som Muhammed Ali, er frem-
treedende figurer i de fleste tekster, idet de ogsa repreaesenterer realite-
tens hgjere niveauer. De fire porte er en af de mest almindelige ho-
veddoktriner, der kendetegner Bektashi-lzeren, savel som en traditio-
nel opdeling af troende i fire kategorier. Begge opdelinger stammer
helt tilbage fra Makalat-teksten. Ligeledes er brugen af betegnelsen
’Muhammed-Ali’ et udpraeget Bektashi-feenomen, der ikke skal for-
stds, som at de er en, men naermere at de representerer den sammen

dimension af realiteten, af profetdgmmet.

Eksemplet viser, at Bektashi-leeren i dens moderne form stadig er en
esoterisk og mystisk sufileere, hvor den sete verden ikke er den fuld-
komne realitet, men kun en af mange reprasentationer af virkelighe-
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dens sande struktur. Virkeligheden er konstitueret gennem den sam-
menhangende struktur, wahad al-wujud, der ger, at eksempelvis en
albansk Bektahsi-Baba kan havde, at:

We Bektashi see God everywhere, in everyone. God is in every pore
and every cell. Therefore, all are God’s children. There cannot be infi-
dels. There cannot be discrimination. If one sees a good face, one is
seeing the face of God. “God is beauty. Beauty is God. There is no
God but God” (Akbar 2007: 27).

Nogle grundprincipper og hovedpointer fra Makalat-teksten har altsa
ikke forladt Bektashi-traditionen, men bruges aktivt i eksempelvis det
ovenstaende. Traditionen sgger til stadighed at knytte an til den histo-
riske leere og iser Makalat-teksten. Der findes dog meget steerke va-
riationer i udleegningen af henholdsvis Makalat og Velayetname. De
er naermere som centre, hvorfra traditionen bevager sig i alle retninger
og blandes med lokale traditioner, fester, andre religigse principper,
savel som helgener og helligsteder.

Mellem sufisme og folkekultur

Bektashi-traditionen har gennem mange indre leeremassige og ydre
historiske tendenser udviklet sig til en *populaer sufisme’. Traditionen
har beveeget sig frem mod traditionsbarne institutionaliserede autorite-
ter, udtrykt i Makalat, vaek fra de lokale og karismatiske, som de ud-
trykkes i Velayetname. Denne beveegelse blev dog nedbrudt af de hi-
storiske forandringer i Sydgsteuropa. Det osmanniske riges gradvise
sammenbrud i indre opger og krige samt de ideologiske angreb pa or-
denen nedbrgd det institutionelle netveerk og efterlod derfor kun tradi-
tionen i de sma landsbysamfund.

Bektashi-traditionen har altid veeret baret oralt blandt omvandrende

digtere og i folkelige sange, fester og populere fortellinger. Dette har
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muliggjort, at traditionen ikke forsvandt, selvom dens lederskab og
preesteskab blev udslettet i de forskellige omrader. Traditionens ud-
gangspunkt som en karismatisk omvandrende sufi-leegmandslere, kun
sublimeret gennem hurufismens poetiske forkaerlighed, har muliggjort
dens overlevelse, men dermed ogsa defineret dens udtryk — altsa som
folkelig sufisme frem for en mere spekulativ og afsondret esoterisk
leere. Bektashi-traditionen indeholder til stadighed en form for sufimy-
stik, men er ikke udelukkende kendetegnet ved denne mystik. Den er i
hgjere grad gledet tilbage til fordel for de folkelige og populere traek,
som eksempelvis udtrykkes ved sangene og vittighederne, savel som
fastholdelsen af traditionen i mindre landsbysamfund. Det er farst hos
de karismatiske autoriteter i lokalsamfundenes egen refleksion over
deres tradition, at det er muligt at mgde samspillet mellem sufisme og
folkekultur.

Den albanske gren er dog speciel, idet omradets tilbagestaenhed gjor-
de, at de historiske forandringer ramte Bektashi-ordenen i omradet
ganske sent, hvorfor Bektashi-traditionen har bibeholdt sin karakter af
at veere en sufi-orden i modsatning til andre omrader, hvor ordenen
blev komplet udryddet. Forbuddet mod ordenen i Albanien varede,
trods dets hardhed, kun godt tredive ar og udslettede dermed ikke or-
denen fuldsteendigt. Nogle fa religigse ledere overlevede og de ud-
gjorde den kerne, hvorfra ordenen i de albanske omrader kunne gen-
oplives. Det har muliggjort, at den albanske Bektashi-gren eksisterer
med traditionsbarne autoriteter og en rimelig homogen sufilare. Det
albanske eksempel viser dog, at de indre folkelige tendenser og den
frie karisma alligevel er essentiel for Bektashi-traditionen, selv i en in-
stitutionaliseret form. Bektashi-traditionen er ikke udelukkende blevet
en folkelig og karismatisk sufiorden pa grund af de historiske foran-
dringer, men i lige sa hgj grad fordi Bektashi-lerens grundlag og ud-
spring er folkeligt. 1 de ydre manifestationer af traditionen fremstar
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det hverdagslevede religigse som det primeere, alt imens de karismati-
ske autoriteter har bibeholdt sufismen som en leere for de mere indvie-
de. Makalat-teksten er for de fa, de mere indviede, som i sagens natur
er dervisherne. De er blot blevet langt feerre og marginaliserede og ud-
fordret af andre autoriteter. Sufismen er derfor tilstede i Bektashi-
traditionen, men pa trods og i et krydspres. Det er muligt at tale om en
folkelig sufisme, men det beror i hgjere grad pa sufismens karismati-
ske og rituelle manifestationer end pa dens intellektuelle og mystiske
sider. Sufismens tilstedevarelse i bektashiernes folkereligion er der-
med bemerkelsesvaerdig, men det modsetningsfyldte mellem sufisme
og folkereligion er oplgst i de historiske forudseetninger, som traditio-

nen er baseret pa.
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Stereotyper og fjendebilleder-

En undersggelse af udvalgte, danske mediers fremstilling af muslimer og

islam

Af Sara Jul Jacobsen, Kristina Weibel og Tina Gudrun Jensen

Abstract

This article discusses the Danish media setting and framing of Muslims
and Islam exploring the role of the Danish media in the construction of
the public discourse on Muslims in Denmark. The article is based on the
main findings of a two-month monitoring of four Danish newspapers
between mid-October and mid-December 2011. In the study we find, that
a relatively large share of the items concerning Muslims and Islam are
negatively framed and restricted to certain topics such as religious
extremism, sharia and terror, and that the reporting is rather one-sided
and exclusive of minority voices hereby contributing to a stereotypical
and distorted presentation of Muslims and Islam. Therefore we argue,
that the Danish media discourse contributes to the construction of a
negative public discourse on Muslims and Islam, and at the same time
serve to legitimize and normalize subtle racist and discriminatory
attitudes towards Muslims.

Danske mediers sggelys har inden for det seneste arti i stigende grad
veeret rettet mod muslimer og islam. Den Europaiske Kommission mod
Racisme og Intolerance (ECRI) har ved flere lejligheder fremhavet de
danske mediers negative fremstilling af etniske minoriteter (ECRI 1999,
2001, 2006), og i flere internationale studier rangerer de danske medier,
som de mest kritiske over for muslimer (Word Economic Forum 2008).
Imidlertid har flere af de eksisterende undersggelser en del ar pa bagen,
hvorfor narvaerende artikel har til formal at undersgge, hvordan
muslimer og islam er fremstillet i nutidens danske mediebillede, for
herefter at diskutere hvilken betydning denne fremstilling kan have for

den offentlige debat omhandlende muslimer og islam i Danmark?
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I denne artikel vil vi praesentere forskningsresultater fra en kortleegning
af udvalgte danske mediers fremstilling af muslimer og islam. Her vil vi
fremhaeve, at mediedaekningen af muslimer og islam overvejende er
negativ, at specifikke historier om religigs ekstremisme, sharia og terror
dominerer mediebilledet, samt at muslimer kun sjeldent tildeles taletid i
de kortlagte danske medier. Det vil blive beskrevet, hvordan det i
forbindelse med sidstnevnte tendens er serlig interessant, at de fa
muslimer, der faktisk tildeles taletid i de danske medier, overvejende er
de muslimer, der er aktive i institutioner med religigst fortegn — herunder
iseer de muslimer, hvis holdninger og synspunkter afviger fra den
muslimske majoritet. Med udgangspunkt i forskningsresultaterne
argumenterer vi for, at det danske mediebillede i sin fremstilling bidrager

til et stereotypt og fortegnet syn pa muslimer savel som islam.

Artiklen bestar overordnet set af to dele: i) en kort introduktion af
undersggelsens teoretiske ramme herunder en operationalisering af
begreberne issue-framing, agenda-setting og priming samt ii) en
preesentation af forskningsresultater fra kortlegningen af mediernes

fremstilling af muslimer og islam.

Artiklen er udarbejdet pd baggrund af en undersggelse omhandlende
konstruktionen af muslimer og islam i udvalgte danske medier foretaget
af SFI — Det Nationale Forskningscenter for Velferd (Jacobsen et al.
2012). Undersggelsen er en del af EU-projektet, TOLERACE, der er et
initiativ mod racisme og intolerance under EU's 7. Rammeprogram
(http://www.ces.uc.pt/projectos/tolerace/pages/pt/about-tolerace.php).

Det empiriske materiale, der udger artiklens fundament, er saledes en
kortleegning af, hvordan muslimer og islam fremstilles i udvalgte danske
medier. Undersggelsen har titlen: Analysis of Danish Media Setting and

Framing of Muslims, Islam and Racism.
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Den teoretiske ramme

Fer vi vender os mod den danske situation og gennemgar
forskningsresultater fra kortleegningen af de udvalgte danske medier, vil
vi kort introducere den teoretiske ramme for denne artikel. Foruden en
kort introduktion til forskningsomradet vil vi i det felgende afsnit
introducere eksisterende undersggelser, der specifikt beskaftiger sig med
sammenhangen mellem mediernes deekning og den almene danskers syn

pa den etniske situation i Danmark.

Teorier om holdninger og holdningsdannelse er et velkendt
forskningsomrade bade i dansk og international forskning, men det er
forst inden for de sidste artier, at mediernes effekt pa den offentlige
opinion er blevet belyst inden for feltet. Mediernes rolle i
holdningsdannelse er blevet undersggt i savel nationale som
internationale studier, men konklusionerne er noget divergerende.
Saledes har flere konkluderet, at medierne blot har en minimal effekt pa
vores holdninger (McGuire 1985; Klapper 1960), mens andre har fundet
vaesentlige mediepavirkninger pa holdninger og holdningsdannelse
(lyengar et al.1987; Nelson et al. 1997, Zaller 1992).

Men hvordan pavirker medierne vores holdninger til muslimer og islam,
hvilken rolle spiller medierne i konstruktionen af den almene danskers
holdningsdannelse, og hvilke konsekvenser har mediedaekningen for den
offentlige debat om muslimer og islam i Danmark?

For at besvare disse spergsmal er det ngdvendig farst at belyse de
muligheder, medierne har i forhold til at pavirke vores holdninger
generelt. Medierne har flere forskellige pavirkningsmuligheder fx
agenda-setting og priming og framing (lyengar & Kinder 1987). Agenda-
setting relaterer sig til, hvad vi finder vigtigt, priming relaterer sig til,
hvilken prioritet et specifikt emne er tildelt, og framing relaterer sig til,
hvordan vi ser problemet (ibid.). Agenda-setting, priming og framing
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heenger i nogen grad sammen, og de kan til tider overlappe hinanden.
Derfor er adskillelsen mellem disse tre pavirkningsmuligheder heller ikke
fuldstendig  inden  for  forskningslitteraturen.  For  analytisk
overskuelighed sondres der imidlertid mellem de tre former for

pavirkning i naervearende artikel.

Hypotese omkring agenda-setting er, at de emner, leseren betragter som
vigtige, oftest vil vaere de emner, der far stor opmarksomhed i medierne.
Hermed ikke sagt, at medierne frit kan velge, hvad de vil inddrage i
nyhedsdakningen, idet der altid vil veere nogle begivenheder, der er
naturlige, ekstraordingre eller ngdvendige at daekke. Imidlertid kan
medierne ofte til en vis grad selv valge, hvor de vil placere historien i
avisen eller nyhedsudsendelsen, hvilket har betydning for, hvor vigtigt
det betragtes af laeseren eller seeren(Togeby 2004). Som Togeby (2004)
formulerer det: ”holdningerne &ndres, nar spgrgsmalene flytter op og ned
pa henholdsvis mediernes og befolkningens politiske dagsorden”
(Togeby 2004: 218).

Begrebet *priming’ relaterer sig som sagt til, hvilken prioritet et specifikt
emne er tildelt.”While agenda-setting reflects the impact of news
coverage on the perceived importance of national issues, priming refers
to the impact of news coverage on the weight assigned to specific issues”
(lyengar, 1991, 133). Sagt med andre ord; Jo mere opmarksomhed et
specifikt emne far af medierne, dvs. jo oftere et emne er primed, des

mere vil det fylde i det enkelte individs bevidsthed.

Vores holdninger pavirkes ikke kun af hvilke historier, der anses som
vigtige (jf. agenda-setting), og hvilke specifikke emner, der prioriteres
(jf. priming), vi bliver ligeledes pavirket af, hvordan informationerne
vinkles i mediedakningen. Saledes adskiller framing sig fra de to ovenfor
fremsatte mediepavirkningsmuligheder, idet der hér er fokus pa selve
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indholdet frem for blot dakningen (Tversky & Kahneman 1984;
Goffman, 1974)". Issue framing defineres blandt andet som “’[a] process
by which a communication source, such as a news organization, defines
and constructs a political issue or public controversy” (Nelson, Oxley, &
Clawson, 1997: 221). Séledes er kernen i begrebet, at et givet emne
udleegges pa en sadan made, at det skaber en bestemt forstaelsesramme,
der definerer problemet og leder individet til at fokusere pa bestemte
karakteristika ved emnet. Sagt pa en anden made pavirker issue framing
altsa de overvejelser, man ger sig, nar man skal tage stilling til et emne.
Ved at fokusere pa specifikke kendsgerninger ved et givent emne
reducerer issue framing ofte komplekse problemstillinger ned til fa

centrale aspekter, saledes at emnet bliver lettere at forholde sig til (ibid.).

Flere bade nationale og internationale studier har beskeftiget sig
specifikt med sammenhangen mellem den medieformidlede virkelighed
af den etniske situation og den brede offentligheds holdninger til etniske
minoriteter (Yilmaz 1997; Hervik 1999; Hussain 1997, 2000; Van Dijk
2000; Law 2002; Goldberg 2006). Feelles for de danske studier er en
konsensus om, at mediedaekningen af etniske minoriteter overvejende er
negativ, men nar det kommer til, hvorvidt medierne har effekt pa
holdningsdannelse, findes der ligesom i de internationale studier
variationer. Saledes konkluderer Togeby og Gaasholt i sine undersggelse
af danskernes holdning til indvandrere og flygtninge, at “forestillinger og
meninger, der ganske vist har rod i vore grundleeggende holdninger, ser
ud til at svinge i takt med de oplysninger, vi gennem medierne modtager
fra politikere og andre meningsdannere” (Togeby & Gaasholt 1995:164).
Nannestad finder omvendt ikke beleeg for at haevde, at medierne har en
effekt pa vores holdninger (Nannestad 1999).

! Der eksisterer flere grene inden for begrebet framing (Kahneman & Tversky 1984;
Goffman, 1974). Vi vil af omfangsmassige hensyn ikke uddybe de to grene
yderligere. Det understreges blot, at naerveerende artikel beskaftiger sig med den ene
gren; issue-framing.
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En gennemgaende arsagsforklaring for, at de daglige nyhedsmedier
spiller en afggrende rolle, er, at medierne for de fleste
samfundsmedlemmer er hovedkilde til orientering om etniske og
religigse forhold i samfundet (Yilmaz 1997; Hervik 1999; Hussain 1997,
2000; Togeby & Gaasholt 1995; Van Dijk 2000; Law 2002). Saledes
viser flere studier, at flertallet af befolkningen far sin viden og
information fra massemedierne, fordi de typisk ikke mgder etniske
minoriteter i deres hverdag (Togeby og Gaasholt 1995). Andre
konkluderer yderligere, at mediernes betydning ikke alene skyldes en
begranset social interaktion mellem majoritet og minoritet i det daglige
liv (Van Dijk 2000). Blandt sidstneevnte er hollandske Teun A. van Dijk,
der indtager en fgrende position pa forskningsfeltet. Han finder, at de
temaer og emner, som majoriteten inddrager under samtale om
minoriteter, hovedsageligt stammer fra medierne - selv i de omrader eller
blandt de individer, hvor interetnisk interaktion forekommer i det daglige
(van Dijk, 1991). Saledes konkluderer van Dijk, at nuancerne i
befolkningens holdning, den sakaldte latitude of opinion, til hver en tid
vil veere begrenset af mediernes fremstilling af et givent emne (Van
Dijk, 1991). Lignende konklusion fremsgtter danske Ferruh Yilmaz i
sine studier omhandlende mediernes indflydelse pa majoritetens syn pa

etniske minoriteter i Danmark (Yilmaz 1997).

Opsummerende  konkluderer flertallet af studierne inden for
forskningsfeltet, at offentligheden i hgj grad reflekterer og udtrykker
holdninger i overensstemmelse med mediernes dakning, og flere studier
inddrager mediernes tre pavirkningsmuligheder: agenda-setting og
priming og framing. Endvidere konkluderer studier med specifik fokus
pa mediernes fremstilling af etniske minoriteter ligeledes, at medierne
spiller en naermest monopolistisk rolle i formidlingen af, hvordan den
etniske virkelighed ser ud og derfor kan vere et vigtigt instrument i
konstruktionen af den offentlige diskurs omkring etniske minoriteter
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(Togeby & Gaasholt 1995; Yilmaz 1997; Hervik 1999; Hussain 1997,
2000; Van Dijk 1991, 2000; Law 2002).

Imidlertid har stgrstedelen af de eksisterende undersggelser en del ar pa
bagen, ligesom det er de farreste, som har foretaget en systematisk
kortleegning af danske medier. En sadan systematisk kortleegning har vi
netop foretaget, hvorved denne artikel dels er en opfalgning pa tidligere

studier og dels bidrager med ny viden og nye perspektiver pa omradet.

Kortlegningen af muslimer og islam i udvalgte danske medier

Kortlaegningen, af hvordan muslimer og islam fremstilles i de danske
medier, bestar af en to-maneders monitorering fra midt oktober til slut
december 2011 af fire danske aviser: den radikale-sociale broadsheet-
avis  Politiken, den liberale broadsheet-avis Jyllands-Posten,
tabloidavisen Ekstra Bladet og den kristne niche-avis Kristeligt Dagblad®.
Valget af periode var i princippet vilkarligt men matte dog af praktiske
grunde passe ind i projektets tidshorisont. De undersggte aviser er blandt
de mest laeste landsdaekkende aviser, og de varierer i bade politisk og
ideologisk orientering. Netop disse aviser blev kortlagt, idet vi gnskede
en variation, der kunne muliggere en nuanceret analyse af de danske
mediers deekning af muslimer og islam. Det er vigtigt at understrege, at
undersggelsens formal var at kortlegge, hvordan muslimer og islam
fremstilles i medierne og ikke af medierne. Sagt pa en anden made er
undersggelsens fokus, hvordan muslimer og islam overordnet set

fremstilles og italesattes i de udvalgte medier - af savel journalister og

2] kortleegningen af de danske medier registrerede vi savel trykte som online
udgaver af aviserne i begyndelsen af kortleegningsperioden, idet flere studier viser,
at deekningen at muslimer og islam synes at vaere mere skarp og ’firkantet’ i online-
aviser. Imidlertid blev denne antagelse relativt hurtigt afkreeftet, da kortleegningen
viste, at avisernes daekning online i et bredt omfang var identisk med de kortlagte
trykte artikler omhandlende muslimer og islam. Derfor blev kortleegningen af
online-aviserne efter en kortere periode fraprioriteret.
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kilder som af laserne pd debatsiderne. Sdledes indgik bade artikler?,
ledere, kommentarer og breve omhandlende muslimer og islam i

kortlaegningen.

Kortlegningen bygger dels pa en indholdsanalyse og dels pa en
diskursanalyse, hvori vi pa forskellig vis undersgger mediernes agenda-
setting, priming og issue-framing. Begreberne agenda-setting og priming
og framing oversattes ikke direkte i neerveerende artikel. Imidlertid
anvender vi i det falgende ’dagsordensattende’ eller ’anset som vigtige’
som synonymer for agenda-setting, ’dominerende’ eller ’prioriterede’
som synonymer for priming og ’vinkling’ som synonymer for framing.
Indholdsanalysen bestar blandt andet af en registrering af titel, medie,
dato og sektion. | registrering af sektion er det yderligere anfert, hvorvidt
det kortlagte item er en artikel, leder, kommentar eller et brev. Ligeledes
emne og hvilke koder, der optreeder i artiklen, er en del af
indholdsanalysen. | kortleegningen har vi kodet artiklerne efter ordene:
Muslim, muslimer, muslimerne, islam, islamisk, muhammedtegning,
muhammedtegningerne, muhammedtegner og muhammedtegneren.
Kontroversen omkring de sakaldte Muhammed-tegninger har efter al
sandsynlighed skarpet tonen i den danske indvandrerdebat, men den
sakaldte tegningesag behandles ikke uddybende i denne artikel. Det
skyldes dels at ordene muhammedtegning, muhammedtegningerne,
muhammedtegner og muhammedtegneren kun indgar i meget fa af de
kortlagte items og dels at artiklens fokus er pa den overordnede

fremstillingen af muslimer og islam i de danske medier.

Foruden indholdsanalysen bygger kortlegningen som naevnt pa en
diskursanalyse. | diskursanalysen fremsettes et kort resumé af artiklen,

og det er noteret hvorvidt muslimer er tildelt taletid i artiklen. Herefter er

3 kortleegningen indgar savel indlands som udlandsartikler omhandlende muslimer
og islam.
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der foretaget en vurdering af artiklens vinkel. Med ‘vinkel’ menes hér,
om det enkelte item generelt tegner et negativt, positivt eller neutralt
billede af muslimer og islam. Ved brug af diskursanalyse som metode er
det afgerende at tage stilling til, hvordan man kan konkludere, at
bestemte typer af ytringer, tekster eller specifikke brudstykker af tekster
afspejler en bestemt diskurs. Det fremhaves derfor, at identificeringen af
artiklens vinkel grunder i en vurdering af savel artiklens rubrik som
mancet samt det generelle sprogbrug i artiklens bragdtekst, kildernes
ideologiske og politiske baggrund, artiklens brug af kilder, fotografier,
illustration etc. Disse indikatorer er ifglge forskningen de vigtigste midler
til at naerme sig en artikels vinkel samt ideologiske indhold. Derfor er der
ikke som i en klassisk diskursanalyse fokuseret pad separate satninger
eller ord (Downing og Husband 2005). Hvis de kilder, der er inddraget i
artiklen, bidrager med forskellige syn pa samme sag, har vi betragtet
artiklen som neutral, hvorimod artiklen er kategoriseret som ‘negativt
vinklet’, hvis kilderne bidrager til et ensidigt negativ billede eller artiklen
i sit sprog og visuelle fremstilling er med til at reproducere en stereotyp

og negativ opfattelse af muslimer®.

Som eksempel pa en sadan vurdering er to artikler offentliggjort den 19.
oktober 2011; den ene er forfattet af og trykt i Jyllands-Posten, imens den
anden er forfattet af Ritzau og trykt i Kristeligt Dagblad. Selvom begge
artikler omhandlede den samme gruppe salafister i Danmark, er der
afgarende forskel i vinklingen af situationen. Saledes hedder rubrikken i
Kristeligt Dagblad: ’Salafister frister ikke Tingbjergs unge’, og
manchetten lyder som falger: *Gruppen Kaldet til Islam er fatallig og
mgder ingen opbakning hos Tingbjergs unge, siger skoleleder’
(’Salafister frister ikke Tingbjergs unge’, Kristeligt Dagblad d. 19.10.11).

Omvendt hedder rubrikken i Jyllands-Posten: *Kgbenhavn vil bremse

* | identificeringen af hvorvidt en leder, et brev eller en kommentar bidrager til et
"fjendtligt’, *inkluderende’ eller *neutralt’ syn pd muslimer og islam, vurderes det
enkeltes items overordnede budskab.
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salafister i oplgbet’, hér har manchetten fglgende ordlyd: °Et
antiradikaliserings-team er sat ind mod de salafister, som vil lave sharia-
zoner i Kgbenhavn. Byens socialdemokrater mener, at problemet bliver
undervurderet’ (’Kebenhavn vil bremse salafister i oplebet’ Jyllands-
Posten d.19.10.11). Saledes bliver det i savel rubrik som manchet i
Kristeligt Dagblad fremhaevet, at salafister ikke tiltreekker unge
muslimer, hvorimod det modsatte synes at veere tilfeeldet i artiklen i
Jyllands-Posten.  Artiklerne citerer begge Anna Mee Allerslev,
borgmester for integration og beskeftigelse i Kgbenhavns Kommune, der
I begge artikler udtrykker, at situationen ber tages alvorligt. Men hvor
artiklen i Kristeligt Dagblad ydermere citerer en skoleleder fra Tingbjerg,
der ikke anser salafister som et problem i omradet, inddrager Jyllands-
Posten to andre kilder, der advarer mod at underkende problemet: Lars
Aslan Rasmussen, talsmand for Socialdemokratiet, og Mohammed Rafiq,
konsulent ved Social- og Integrationsministeriet. Begge artikler bygger
endvidere pd en optelling af salafister foretaget af Kgbenhavns
Kommune anti-radikaliseringsgruppe, Viden, Inklusion, Kgbenhavn, men
ogsa i fremstillingen af disse tal er der afgerende forskelle i vinkling.
Mere uddybende fremhaver artiklen fra Jyllands-Posten, at der ’alene i
Tingbjerg’ er identificeret ni salafister ("’Kebenhavn vil bremse salafister
i oplebet’ Jyllands-Posten d.19.10.11), hvortil artiklen fastslar i Kristeligt
Dagblad, at ’kun’ syv-ni salafister praediker sharialovgivning i Tingbjerg
(’Salafister frister ikke Tingbjergs unge’, Kristeligt Dagblad d. 19.10.11).
Sidst men ikke mindst maler artiklen i Jyllands Posten til slut et
skremmebillede af fremtiden ved at drage paralleller til en anden
ekstremistisk muslimsk gruppe, Hizb ut-Tahrir, hvis medlemstal ifalge
de interviewede kilder er vokset inden for en kort tidshorisont, imens
Kristeligt Dagblad slutter artiklen af med at understrege den manglende
opbakning til gruppen Kaldet til Islam. Opsummerende er den
overordnede tone og omtale af muslimer i artiklen i Kristeligt Dagblad
neutral, hvorimod tonen er mere fjendtlig i artiklen i Jyllands-Posten, der
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gennem valg af citater og referencer, brug af fakta og omtale af muslimer
skaber en sakaldt moralsk panik (Cohen 1980). Séledes er artiklen i
Jyllands-Posten identificeret som negativt vinklet og bidragende til et
fjendtligt syn pa muslimer og islam, imens artiklen i Kristeligt Dagblad

er kategoriseret som neutral.

Diskursanalyse som forskningsmetode har sine styrker og begraensninger.
Metoden er velegnet til at indkredse de herskende italesattelser af
serlige emner, der er i den offentlige debat. Samtidig kritiseres flere
studier, der benytter sig af diskursanalyse som forskningsmetode, for at
indeholde en for stor mangde subjektivitet. For at forebygge denne
subjektivitet og fremme en metodiske konsekvens har vi i vores
kortlegning anvendt en stringent kodemanual. De forngdne forbehold,
kortlegningens metodiske tilgang kraever, fremsettes undervejs i
artiklen.

Kortleegningen viser, at muslimer og islam er dagligt stof i de danske
medier. | lgbet af kortleegningsperioden har vi identificeret 304 items
omhandlende muslimer og/eller islam i de udvalgte danske medier.
Omkring to tredjedele af de kortlagte items er nyhedsartikler, imens den
sidste tredjedel primert bestar af breve og kommentarer. Jyllands-Posten
var i kortleegningsperioden den avis, der havde den stgrste andel af savel
artikler som ledere, breve og kommentarer. Saledes star Jyllands-Postens
med 141 items for nasten halvdelen af det samlede antal items
omhandlende muslimer og islam, efterfulgt af Kristeligt Dagblad (76),
Politiken (49) og Ekstra Bladet (38).

Men hvordan fremstilles muslimer og islam mere specifikt i de kortlagte
danske medier? Hvordan er den overordnede vinkel (jf. framing), hvilke
historier anses som vigtige (jf. agenda-setting), og hvilke specifikke
emner prioriteres (jf. priming) i den kortlagte mediedakning af muslimer
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og islam? Disse spgrgsmal udger ferste del af vores problemstilling og

belyses i falgende afsnit.

Vinklingen i de kortlagte danske medier

Kortleegningen viser, at mediedekningen af muslimer og islam i
Danmark generelt er domineret af en negativ vinkling. Saledes er
omkring 58 procent af de kortlagte artikler, ledere, breve eller
kommentarer negativt vinklet og kategoriseret som ’bidragende til et
fijendtligt syn pd muslimer og islam’. I omkring 32 procent af de kortlagte
items er vinklen neutral, mens kun otte procent af de kortlagte items er
identificeret som positivt vinklet og ’bidragende til et inkluderende syn
pa muslimer og islam’. Imens den samlede mediedakning af muslimer
og islam var domineret af negative historier, er der forskelle mellem de
enkelte aviser. Saledes er 82 procent af de kortlagte items om muslimer
og islam i Ekstra Bladet negativt vinklet og kategoriseret som
’bidragende til et fjendtligt syn pa muslimer og islam’, imens dette var
tilfeeldet for 63 procent af de kortlagte items i Jyllands-Posten, 45 procent
i Kristeligt Dagblad og 41 procent i Politiken. Omvendt var 14 procent af
de kortlagte savel artikler som ledere, breve og kommentarer i Politiken
positivt vinklet og identificeret som ’biddragende til et inkluderende syn
pd muslimer og Islam’, efterfulgt af Kristeligt Dagblad (8 procent),
Jyllands-Posten (7 procent) og Ekstra Bladet (5 pct.) Manstret for de
positivt vinklede items ger sig ligeledes galdende for artikler, ledere,
breve og kommentarer, der er vurderet neutrale i vinkel. Endvidere er det
serligt interessant, at breve og kommentarer omhandlende muslimer og
islam oftere er negativt vinklet end artikler. Ligeledes hér er der forskelle
mellem de kortlagte aviser. Saledes er omkring 80 procent af brevene og
kommentarerne i bade Jyllands-Posten og Ekstra Bladet negativt vinklet
og identificeret som ’bidragende til et fjendtligt syn pd muslimer og
islam’, imens dette er tilfzeldet for omkring 50 procent i bade Politiken og
Kristeligt Dagblad. Hvorvidt dette afspejler holdninger og opfattelser
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blandt avisens laeserskare, avisen selv eller begge er sveert at sige. Uanset
hvordan tallene fortolkes, bidrager breve og kommentarer i hgj grad til
det overordnede billede, der tegnes af muslimer og islam i de udvalgte

danske medier, hvorfor de ligeledes indgar i undersggelsen.

De dominerende historier og specifikke emner i de kortlagte danske
medier

Fire historier dominerede den overordnede mediedaekning af muslimer
og islam i lgbet af kortleegningsperioden: 1) salafisme og sharia-zoner i
Danmark, 2), islamiske skilsmisser og parallelle retsopfattelser i
Danmark 3) valg i Mellemgsten og 4) et brandbombeattentat pa den
franske satire-avis 'Charlie Hebdo'. De to farstnavnte historier optradte

pa indlandssiderne, imens de to sidstnavnte var udlandsstof.

Indlandsartiklerne om salafisme og sharia-zoner i Danmark udsprang af
en for nylig offentliggjort undersggelse af salafisme i Danmark udfart af
Tina Gudrun Jensen og Kate @stergaard (Jensen & @stergaard 2011).
Artiklerne omhandler iser de to salafi-grupper Kaldet til Islam og Ahlus
Sunnah Wal-Jama'ah samt deres gnske om at indfgre sakaldte sharia-
zoner i Danmark, hvor sharia-lovgivningen bliver handhavet, og
salafister patruljerer dggnet rundt. Historien bliver neret af udtalelser fra
to repraesentanter for salafi-gruppen Ahlus Sunnah Wal-Jama'ah, der i et
interview til Jyllands-Posten udtalte, at de gnsker at indfere sharia-zoner i
bestemte omrader af Kgbenhavn, at de haber, at danske soldater vil vende
tilbage fra Afghanistan i kister, og at de haber, at Kurt Westergaard, en af
de danske karikaturtegnere, vil blive drebt. Disse udsagn indleder en

heftig debat om danske demokratiske veerdier versus islam.

Historien om islamiske skilsmisser og parallelle retsopfattelser i
Danmark udspringer af en undersggelse af parallelle retsopfattelser
foretaget af SFI — Det Nationale Forskningscenter for Velfeerd (Liversage
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& Jensen 2011). | de artikler, der deekker islamiske skilsmisser og
parallelle retsopfattelser, er der iser fokus pa muslimske kvinders
manglende rettigheder, og hvorvidt parallelle retsopfattelser i Danmark
udger en trussel mod det danske demokrati. Som navnt ovenfor er der en
bred variation i, hvor meget betydning de to historier blev tillagt, og hvor
stor nyhedsvardi de blev tildelt i de forskellige aviser. Saledes blev
historien om salafismen og sharia-zoner i Danmark fremhavet i alle fire
aviser men ise&r i Jyllands-Posten og i langt mindre grad i Politiken.
Omvendt blev historien omhandlende islamiske skilsmisser og parallelle
opfattelser af lov i Danmark givet langt mere opmerksomhed i Kristeligt

Dagblad end i de gvrige aviser®. "

Feelles for de kortlagte indlandsartikler er en tydelig overveegt af negativt
vinklede artikler. Endvidere er der i indlandsartiklerne en generel tendens
til at fokusere pa islam som den negative ‘egenskab’. Som eksempel
herpa er en artikel om en voldtaegt af en 10 arig pige begaet af en 16 arig
somalisk dreng. Overskriften pa artiklen er ’Hjemvendt fra
genopdragelse i Somalia’. T artiklen fremheaves det flere gange, at
drengen ’fa uger inden’ han begik voldtegten var vendt tilbage fra
hjemlandet, hvor han var blevet ’genopdraget i Somalisk kultur og
islam’. Artiklen afsluttes ved, at en anonym kilde udtaler, at
genopdragelsen i Somalia e&ndrede drengens personlighed ("Hjemvendt
fra genopdragelse 1 Somalia’, Ekstrabladet 12.11.11). Artiklen knytter
saledes indirekte voldtegten sammen med genopdragelsesrejsen som
eksplicit defineres som somalisk kultur og islam. Endvidere fremstiles
islam ofte som en religigs eller ideologisk trussel mod demokrati,

ytringsfrihed eller andre sakaldte 'danske verdier'. Eksempelvis skriver

® At kortleegningen af muslimer og islam i de danske medier falder sammen med
offentliggarelsen af de ovenfor nevnte SFI-undersggelser er en tilfeldighed, idet
valget af kortleegningsperioden var vilkérlig og af praktiske grunde fastlagt pa
forhand.
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Jyllands-Posten i artikelserien om salafisme i Danmark: ’Lerdag efter
lgrdag bliver der tordnet mod demokrati og danske samfundsnormer, nar
en gruppe pa 30-50 mand fra 20arsalderen og opad, samt et ukendt antal
kvinder mgades i en lille moske pa Woltersgade pa Amager (...) Hér kan
de hgre Abu Ahmed tale om jihad og advare mod at stemme til

folketingsvalget’” (’Pradikanten pa Amager’, Jyllands-Posten 21.10.11).

Flere studier af mediernes betydning for den generelle samfundsdiskurs
plaederer for et fokus pa savel det skrevne som det uskrevne - det sakaldte
out of frame (Downing & Husband 2005), idet ligeledes de emner,
medierne ikke kaster sit sggelys pa, synes afgerende. Analyseres
kortleegningen ud fra et sadant perspektiv viser undersggelsen, at de
fleste indlandshistorier i den undersggte periode var begreenset til visse
former for emner som ekstremisme, sharia, kvinders manglende
rettigheder samt islam versus demokrati og andre ’danske verdier’.
Samtidig forekom andre emner i mindre grad i aviserne, for eksempel
danske muslimers generelle bidrag til det danske samfund, hverdagslivet
blandt den muslimske majoritet samt veerdien af etnisk, religigs og
kulturel mangfoldighed. Saledes blev visse emner og historier tildelt
nyhedsveerdi, imens andre ikke gjorde. Det er relevant at overveje,
hvorvidt de valgte kodeord, de kortlagte artikler er kodet efter, har
bidraget til, at indlandshistorierne i den undersggte periode var begreenset
til visse former for emner, idet vi foruden de neutrale ord Muslim,
muslimer, muslimerne, islam, islamisk har kodet efter de mere negativt
ladede ord muhammedtegning, muhammedtegningerne,
muhammedtegner og muhammedtegneren. Imidlertid bgr det pointeres, at
ordene muhammedtegning, muhammedtegningerne, muhammedtegner og
muhammedtegneren kun optreeder i meget fa af artiklerne. Derfor
argumenterer vi for, at den manglende variation i emner og historier om

muslimer og islam ikke skyldes valg af segeord.

© Forfatteren og Tidsskrift for Islamforskning, ISSN 1901-9580, publiceret 25. december 2013
128



Tidsskrift for Islamforskning — Sufismens Paradokser nr. 2 — 2013

Ser man omvendt specifikt pa de kortlagte udlandsartikler, dominerer
som naevnt indledningsvist iser to historier mediedaekningen af muslimer
og islam i udlandet: valg i Mellemgsten samt et brandbombeangreb pa en
fransk satire-avis Charlie Hebdo. Artiklerne om valg i Mellemgsten
omhandler isar de islamistiske partiers fremgang efter det arabiske forar,
imens artiklerne om brandbombeangrebet pa Charlie Hebdo bliver
startskuddet for en debat om ytringsfrined, idet haendelsen sker efter
avisen har bragt et billede af profeten Muhammed pa forsiden. Ogsa hér
er der variation i, hvor meget betydning disse emner bliver tillagt og hvor
stor nyhedsveerdi, de bliver tildelt i de forskellige aviser. Valget i
Mellemgsten bliver deekket intensivt i de to nationale broadsheet-aviser,
Jyllands-Posten og Politiken, og i den nationale nicheavis, Kristeligt
Dagblad. Iszr i Kristeligt Dagblad er der et serlig fokus pa indfarelse af
sharia-loven samt de kristne mindretals frygt for de islamiske partier, der
stod til at vinde valget. Historien er derimod nasten fraveerende i
tabloidavisen, Ekstra Bladet. Historien om brandbombeangrebet pa den
franske avis Charlie Hebdo er mest omfattende daekket i Jyllands-Posten,
men far ogsa opmaerksomhed i Politiken og Kristeligt Dagblad. Felles
for udlandsartiklerne er, at et relativt stort antal af disse artikler er
neutralt vinklet, da udenlandske begivenheder som eksempelvis valg i
Mellemgsten samt brandattentatet pa den franske satireavis Charlie
Hebdo er beskrevet forholdsvist faktuelt. Analyseres de neutralt vinklede
udlandsartiklerne imidlertid ligeledes med et fokus pa det uskrevne - det
sakaldte out of frame (Downing & Husband 2005: 36), er
udlandsartiklerne pa samme made som mediedaekningen af muslimer og
islam i Danmark i hgj grad domineret af bestemte emner. Saledes er der i
udlandsartiklerne et overvejende fokus pa fundamentalistiske partiers
tiltrekningskraft pa unge, islamisme, sharialovgivning, terror og
manglende ytringsfrihed, hvorved de artikler, der ellers er kategoriseret
som ’neutrale’, alligevel synes at bidrage til et fjendtligt syn pd muslimer
og islam. Foruden de mange umiddelbart neutralt vinklede
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udlandsartikler er taet pa halvdelen af udlandsartiklerne decideret
negativt vinklet. Disse artikler omhandler overvejende unge ekstremisters
kamp for shariazoner i England samt de islamiske partiers fremgang i
Egypten, og disse udlandsartikler synes at fungere som en form for
worst-case scenario, dvs et skremmebillede pa, hvordan fremtiden
kunne se ud i Danmark, hvis islam breder sig. Positivt vinklede artikler
eller historier, der kan give leeseren et mere nuanceret billede af muslimer

og islam pa verdensplan, er derimod mere eller mindre fraveerende.

Opsummerende viser kortlegningen altsa, at er den samlede
mediedaekning af muslimer og islam i de udvalgte danske medier
generelt negativ pa trods af forskelle mellem de enkelte aviser.
Analyseres artiklerne omhandlende muslimer og islam med et fokus pa
det usagte, det sakaldte out of frame, synes kortlegningen endvidere at
tegne et billede af, at den generelle mediedakning af muslimer og islam i
savel indlands- som udlandsartikler er afgraenset til bestemte emner
sasom ekstremisme, terrorisme og sharia. Endvidere er det karakteristisk
for bade de artikler, der omhandler muslimer og islam i Danmark, og de
artikler, der repraesenterer muslimer og islam i udlandet, at Muslimsk
kultur og islam ofte reprasenteres som en savel ideologisk som religigs
trussel mod det danske samfund. Sidst men ikke mindst er det interessant,
at pa trods af, at de kortlagte items kun sjaeldent eksplicit omhandler
muhammedkrisen, fungerer kontroversen iser pa debatsiderne som
slagmark i diskussionen om, hvorvidt islam er henholdsvis forenelig eller
uforenelig med danske verdier som eksempelvis ytringsfrined og
demokrati. Kontroversen omkring de sakaldte Muhammed-tegninger
synes saledes fortsat at spille en indirekte rolle i de danske mediers
dekning af muslimer og islam, serligt i diskussioner omhandlende
ytring- og pressefrined Men hvem reprasenterer muslimer og islam i de
kortlagte danske medier? Hvilke aktgrer inkluderes i de danske medier
og hvilke marginaliseres?
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Taletid til 'the vocal and visible’

Foruden hvilke historier, der anses som vigtige (jf. agenda-setting),
hvilke specifikke emner, der prioriteres (jf. priming) og vinkling (jf.
framing) registrerede vi i kortleegningen, hvem der var tildelt taletid i
artikler omhandlende muslimer og islam. Hér peger kortleegningen pa, at
muslimerne selv kun i begraenset omfang er tildelt en stemme i de

kortlagte artikler.

| registreringen af styrken af muslimernes stemme kategoriserede Vi
artiklerne under enten: ’staerk', 'svag' eller 'slet ikke'. Artiklerne blev
kategoriseret efter, i hvilket omfang muslimerne blev inkluderet i
artiklen, det vil sige hvorvidt muslimer indgdr som kilder, eksperter,
repraesentanter, talsmend eller lignende i de kortlagte artikler eller som
forfattere i de kortlagte breve og kommentarer. Kortleegningen viser, at
muslimers stemmer er helt fraveerende i 75 procent af de kortlagte
artikler, imens de har en svag stemme i 11 procent og en steerk stemme i
13 procent af artiklerne. Saledes synes der at veere en tendens til at tale
om muslimer og islam snarere end at tale med muslimer. | de tilfelde,
hvor muslimer er tildelt en stemme i medierne, viser kortleegningen
ydermere en tendens til, at det er de samme fa aktarer, der optraeeder igen
og igen. | den undersggte periode er disse aktgrer primart: Adnan Avdic
og Omar Pedersen, der begge er medlemmer af salafi-organisationen
Ahlus Sunnah Wal-Jama'ah, Abu Rasheed, der er medlem af den
islamiske gruppe Kaldet til Islam og Imran Shah, der er talsmand for
Islamisk Trossamfund i Danmark. Saledes synes det at veere de
muslimer, der er aktive i religigse institutioner, de sakaldte vocal and
visible (Jeldtoft 2012), der tildeles taletid i de kortlagte, danske medier.
Endvidere er de repraesentanter, talsmand eller imamer, der er tildelt en
stemme i artiklerne, ofte tilknyttede serlig yderligtgaende organisationer,
trossamfund og moskeer. Herved synes de muslimer, der bliver hert i
medierne iser at veere de muslimer, hvis holdninger og synspunkter
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afviger fra den muslimske flertalsbefolkning. Nar en sjaelden gang de af
medierne benzvnte ’moderate muslimer’ indgér 1 mediedekningen,
synes det at vere som ’det gode eksempel’. Sdledes bliver de mere
traditionelt troende muslimers handlinger og udtalelser ofte placeret i
opposition til de sakaldte moderate, der i den forbindelse fremstilles som
mere acceptable i det danske samfund. Pa den made foretages der i flere
af de Kkortlagte artikler indirekte en sondring mellem den liberale,
moderate, moderne muslim og den islamistiske, ekstremistiske,
traditionelle muslim. Herved bliver de ’moderate’ muslimer de gode
muslimer, der er pa 'vores' side i kampen mod ekstremisme. Et eksempel
herpa er mediedakningen af salafismen i Danmark, hvor Muslimernes
Feelles Rad reprasenterede moderate muslimer som allierede i kampen

mod salafister.

Den dominerende negative fremstilling af muslimer og islam i de
kortlagte danske medier gengives og understgttes desuden ofte i de
visuelle fremstillinger som illustrationer og fotos. Disse gengiver
eksempelvis unge muslimer, der beder pa gaden eller i moskeen, unge
bander i sakaldte ‘'ghettoomrader’, unge muslimske kvinder ifart
traditionel islamisk beklaedning eller unge muslimske mand med langt
skeeg. Samtidig er billeder, der skildrer muslimer i dagligdagssituationer,
generelt nasten fravaerende i mediedekningen. Et eksempel pa
betydningen af den visuelle fremstilling er daekningen af salafisme i
Danmark. Her er billederne ofte fra lande, hvor salfismen har haft sterre
gennemslagskraft og opbakning end i Danmark. Billederne forestiller
ofte store pladser, hvor muslimer talsteerkt er mgdt op for at demonstrere
for udbredelsen af sharialovgivning, en stor forsamling tildeekkede
kvinder ifart nigab, unge mand, der uddeler masseproducerede flyers om
shariazoner samt muslimske mand i traditionel islamisk beklaedning, der
star foran skilte, som leder ind til reelt opfarte shariazoner i London. Pa
den made illustreres de fa ekstreme muslimer som en stor potentiel
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trussel, og billederne bidrager derved til det skreemmebillede, der er
karakteristisk for flertallet af de artikler, der omhandler salafisme i

Danmark.

Konklusion

Hovedformalet med denne artikel har vearet at diskutere, hvordan
muslimer og islam er fremstillet i de kortlagte aviser, samt hvilken
offentlig diskurs dette overordnet set bidrager til. | artiklens farste del
preesenterede vi indledningsvist undersggelsens teoretiske ramme samt
metodiske  fremgangsmade. |  artiklens anden  del  blev
forskningsresultater fra kortleegningen fremsat. Her identificerede vi tre
tendenser: At muslimer og islam ofte fremstilles negativt, at specifikke
historier dominerer mediedaekningen, samt at muslimer kun sjaldent
kommer til orde i de kortlagte items. | artiklens tredje del blev det farst
pointeret og uddybet, at de daglige nyhedsmedier ifelge forskningen
spiller en afggrende rolle, idet medierne for de fleste
samfundsmedlemmer er hovedkilde til orientering om etniske og
religigse forhold i samfundet (Van Dijk, 1991). | trdd hermed
argumenterede vi for, at den kortlagte tendens til at skildre muslimer og
islam negativt samt det faktum, at den danske mediedaekning af muslimer
og islam generelt er afgraenset til bestemte historier, kun bekrafter det
stereotype billede og enten direkte eller indirekte bidrager til et fjendtligt
syn pa muslimer og islam. Endvidere argumenterede vi for, at den
kortlagte tendens; at kun de muslimer, der er aktive i organisationer og
institutioner med religigst fortegn, de sakaldte vocal and visible,—
herunder iser de muslimer, hvis holdninger og synspunkter afviger fra
den muslimske majoritet, tildeles taletid i de danske medier, skaber et
ensidigt og stereotypt billede af muslimer og islam. | forleengelse heraf
blev det opsummerende konkluderet, at det danske mediebillede i sin
fremstilling af muslimer og islam bidrager til et savel fjendtligt som
fordomsfuld syn pa muslimer og islam og er derved med til at legitimere
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etniske uligheder samt vedligeholde en marginalisering af muslimer i
Danmark. Gennem artiklen blev det flere steder plaederet for, at ikke kun
det, der bliver italesat i medierne, har betydning - ogsa det usagte og de
emner, der blev udelukket fra mediebilledet, the out of frame, er
afgarende for den offentlige debat. Denne konklusion adskiller sig ikke
betydeligt fra tidligere undersggelser pa dette omrade. Imidlertid har
sterstedelen af disse undersggelser som navnt en del ar pa bagen,
ligesom det er de feerreste, som har foretaget en systematisk kortleegning
af danske medier. Saledes er det i sig selv interessant at denne
undersggelse, der dels er en opfelgning pa tidligere studier og dels
bygger pa et starre og mere systematisk indsamlet datasat, viser, at
mediernes fremstilling af muslimer og islam ikke har &ndret sig
synderligt i lgbet af de sidste 10 ar. Hermed skal vi samtidig opfordre til,
at der i fremtiden ivaerksettes starre systematiske undersggelser af dette
felt.
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