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Det tager tid at dø, hvis man skal tro den amerikanske histo-
riker Thomas Laqueur. I sit skelsættende værk The Work of 
the Dead. A Cultural History of Mortal Remains beskriver han 
døden som en proces, der strækker sig langt ud over det 
øjeblik, vi normalt forbinder med død. Ifølge Laqueur fin-
des der nemlig tre slags død: den biologiske, hvor hjertet 
holder op med at slå, hjerneaktiviteten lukker ned, og krop-
pens funktioner ophører med at fungere; den sociale, hvor 
afdøde i vores erindring glider langsomt ud af denne ver-
den og gradvis forankres ”på den anden side” – de former, 
denne død antager, er i høj grad kulturelt betinget, f.eks. når 
det gælder begravelse, gravsted, sørgeritualer og andre erin-
dringsformer; samt den dybe død, der indtræder, når den 
sociale død er tilendebragt, og afdøde ikke længere optræder 
i de levendes erindring, men altså er død i både kropslig for-
stand og i erindringen.1 

Omar El-Hussein skød og dræbte den 14. februar 2015 film-
manden Finn Nørgaard og sårede to politifolk i forbindelse 
med et debatmøde om kunst, blasfemi og ytringsfrihed på 
Krudttønden i København, og et døgn senere opsøgte han 
synagogen i Krystalgade og skød og dræbte Dan Uzan, der 
var frivillig sikkerhedsvagt ved en jødisk konfirmation, og 
sårede yderligere to politifolk. Det resulterede i, at han nogle 
timer senere selv blev skudt og dræbt af politiet. Det viste sig 
siden, at Omar kort tid før angrebet på Krudttønden havde 
svoret troskab til Abu Bakr, lederen af Islamisk Stat: På sin 
Facebook-profil, hvor han gik under navnet Abu Ramadan 
Al-Muhajir, havde han bl.a. skrevet på arabisk: ”Jeg sværger 
troskab til Abu Bakr og vil adlyde ham i modgang og med-
gang og vil ikke gå imod de ordrer, jeg får tildelt, medmindre 
jeg bevidner åbenlys vantro.”2 Og netop det faktum, at hans 
gerninger kunne sættes i forbindelse med islamisk terroris-
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me, affødte en diskussion i medierne om, hvor og hvordan 
han skulle begraves: Både danske politikere og bestyrelses-
medlemmer for Den Muslimske Gravplads i Brøndby, hvor 
Omars forældre ønskede, at han skulle begraves, udtrykte 
i dagene efter hans død bekymring for, at hans grav skulle 
blive et valfartssted for andre unge muslimske mænd, der i 
lighed med Omar følte sig tiltrukket af Islamisk Stat.3 Omsat 
til Laqueurs begreber var Omars biologiske død således ble-
vet afløst af bekymringer om, hvordan forløbet omkring hans 
sociale død ville påvirke det danske samfund.

I Laqueurs optik er et gravsted et af de elementer, der ind-
går i og kan påvirke forløbet omkring en persons sociale død. 
I det følgende skal jeg derfor undersøge, hvilken betydning 
Omar El-Husseins gravsted har haft for hans sociale død 
– eller sagt på en anden måde: Hvad fortæller Omars grav-
sted om måden, vi (bør) mindes ham på? Og er der forskel 
på, om hans gravsted fortolkes i et islamisk perspektiv eller 
inden for rammerne af en vestlig mindekultur – og i givet 
fald hvilke? Men inden disse spørgsmål kan besvares, skal 
jeg kort opridse ”den kriminelle krops” historie, der danner 
baggrund for, hvordan vi begraver terrorister i dag, og gøre 
rede for, hvilket gravsted Omar endte med at få. 

Har terrorister krav på et gravsted?

Det kriminelle lig har sin egen historie. Inden for forsknin-
gen om the criminal corpse anses ”den kriminelle krop” for 
at besidde både magt og farlighed, og det hører ikke op ved 
den biologiske død.4 Det kan man bl.a. se af den måde, kri-
minelle, der dømmes til døden, er blevet behandlet på op 
igennem historien: I 1700- og 1800-tallet var det f.eks. almin-
deligt, at en dømt kriminel blev hængt offentligt og liget der-
efter skåret op, dissekeret og brændt, alternativt måtte hænge 
i galgen i årevis. En del af straffen var således at forhindre 
begravelse af liget for derigennem at skabe så meget skræk 
og rædsel i befolkningen, at de afstod fra kriminelle gernin-
ger.5 I 1800- og 1900-tallet blev ligene af dødsdømte krimi-
nelle brugt til medicinske forsøg af forskellig art i en sådan 
grad, at de fik stor betydning for udviklingen af lægeviden-
skaben, og i samme ombæring fik man løst problemerne med 
bortskaffelse af den døde krop.6 Og selv i vore dage bidrager 
murderabilia – altså genstande, der kan forbindes med meget 
omtalte forbrydelser, som f.eks. en lok af en seriemorders hår 
– til, at grupper, der ønsker at skabe positiv opmærksomhed 
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omkring en kriminel og hans gerninger, end ikke behøver en 
grav for at skabe en kult omkring den pågældende.7 

Overvejelser om, hvad man skal stille op med afdøde kri-
minelle, er med andre ord ikke noget nyt. Og at det i denne 
sammenhæng drejer sig om terrorister, der har begået atten-
tater i islams navn, adskiller sig ikke grundlæggende fra ger-
ningsmænd med andre ideologiske udgangspunkter. F.eks. 
blev den tyske nazist Rudolf Hess, der efter mange års fæng-
sel blev begravet i Wunsiedel i Bayern i 1987, gravet op af de 
tyske myndigheder i 2011 og hans aske strøet ud over havet, 
fordi mange nynazister var begyndt at valfarte til hans grav.8 
Uanset politisk ståsted er og bliver spørgsmålet det samme: 
Hvor og hvordan skaber bortskaffelsen af terroristernes døde 
kroppe mindst muligt postyr? Skal de begraves i attentatlan-
det, på en gravplads nær deres seneste bopæl, eller eventuelt 
i det land, de og deres forældre måtte være emigreret fra? Og 
skal de have en grav i eget navn, begraves anonymt – eller 
skal de måske slet ikke begraves?

I de seneste 25 år er disse udfordringer blevet løst på for-
skellig vis: Ingen af de gerningsmænd, som omkom i forbin-
delse med attentaterne den 11. september 2001, har således 
fået en fysisk grav, og da Osama bin Laden, der anses for 
hjernen bag angrebene, blev skudt og dræbt af amerikanske 
specialstyrker i Abbottabad, i Pakistan, i 2011, blev hans lig 
sænket i havet på et ukendt sted for netop at undgå, at hans 
grav skulle få kultstatus.9 De tre gerningsmænd bag terror-
drabene i Paris mod satirebladet Charlie Hebdo og et jødisk 
supermarked i januar 2015 ligger begravet anonymt på kom-
munale kirkegårde omkring Paris og i Reims. Familien til de 
to brødre Saïd og Chérif Kouachi, der begik attentatet mod 
Charlie Hebdo, havde ganske vist ansøgt de franske myndig-
heder om at få dem begravet sammen i Gennevilliers nord 
for Paris, hvor Chérif havde boet med sin kone, men det blev 
afslået.10 Adel Kermiche, der skar halsen over på en katolsk 
præst i juli 2016, og hans medgerningsmand, Abdel-Malik 
Petitjean, ligger begge ligeledes begravet anonymt på kom-
munale kirkegårde i Paris. Det skyldes dog ikke de franske 
myndigheder, men det muslimske miljø i Saint-Étienne-du-
Rouvray i Normandiet, hvor attentatet fandt sted: Adels 
familie havde bedt om at få Adel begravet på den lokale 
muslimske gravplads med henvisning til islamiske forskrifter 
om at begrave afdøde tættest muligt på det sted, hvor døden 
indtræffer, men det nægtede byens imam, Mohammed Kara-
bila, med støtte fra muslimske grupper i byen på grund af de 
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alvorlige kriminelle gerninger, Adel havde begået.11 Det fik 
til gengæld den danske imam Kasem Said Ahmad, næstfor-
mand i Dansk Islamisk Begravelsesfond, der ejer Den Mus-
limske Gravplads i Brøndby, til at tilbyde Adels familie en 
begravelse i Brøndby. Det forslag faldt dog ikke i god jord 
hos resten af bestyrelsen, som hurtigt var ude med en offi-
ciel udtalelse om, at gravpladsen i Brøndby alene var bereg-
net for danske muslimer.12 Tuneseren Mohamed Lahouaiej-
Bouhlel, der blev dræbt af det franske politi, efter at han på 
Bastilledagen, den 14. juli, 2016 havde kørt en lastbil ind på 
Promenade des Anglais i Nice og dræbt 86 og såret 434, er 
til gengæld begravet anonymt i sin hjemby M’saken syd for 
Tunis. Og Abdullakh Anzorov, en tjetjensk flygtning, der i 
2020 skar halsen over på den franske skolelærer Samuel Paty 
som straf for, at denne havde anvendt Muhammedtegnin-
gerne i sin undervisning, ligger i dag begravet i eget navn 
på den muslimske gravplads i forældrenes hjemby Shalazhi 
i Tjetjenien.13

 

Hvor ligger Omar El-Hussein begravet?

Omar El-Hussein er efter familiens ønske begravet på Den 
Muslimske Gravplads i Brøndby. Den kritik, der fulgte i 
kølvandet på offentliggørelsen af den valgte gravplads, 
blev hurtigt afvist af imam Kasem Ahmad, der senere fore-
stod begravelsen, med henvisning til, at alle muslimer kan 
begraves på den muslimske gravplads ”uanset deres krimi-
nelle forbrydelser”, og at ”de døde ikke skal dømmes ud fra 
deres fortid”.14 Og i modsætning til begravelserne af både 
Kouachi-brødrene og Adel Kermiche, hvor franske myndig-
heder enten helt forbød eller kun tillod ganske få familie-
medlemmer at deltage, var Omars begravelse offentlig. Den 
fandt sted den 20. februar 2015 og blev lidt af et tilløbsstykke: 
Ifølge politiet mødte der mellem 500 og 600 mennesker op til 
begravelsen, fortrinsvis unge muslimske mænd, hvilket dog 
ikke er helt usædvanligt, når unge muslimske mænd afgår 
ved døden – især ikke, hvis dødsfaldet har haft offentlig 
bevågenhed.15

Der findes imidlertid ikke noget gravsted på gravpladsen, 
der bærer Omar El-Husseins navn, og da jeg i forbindelse 
med forarbejdet til denne artikel kontaktede de aktører, der 
måtte formodes at kende til placeringen af hans gravsted, 
blev jeg mødt med enten afvisning eller tavshed: De få, det 
lykkedes mig at få i tale, anførte helt enslydende, at Omars 
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grav var anonym, og at de ikke selv vidste, hvor han lå 
begravet.

Muslimske gravpladser i Vesten er som regel organiseret 
i kronologisk orden efter døds- og/eller begravelsestids-
punkt. Det har den praktiske fordel, at begravelser altid vil 
finde sted på den del af gravpladsen, hvor der er bedst plads 
til at samle mange mennesker, uden at de derved kommer 
til at betræde allerede etablerede grave, hvilket er forbudt 
i islam.16 Dette kronologiske princip anvendes også på Den 
Muslimske Gravplads i Brøndby, endda i en sådan grad at 
end ikke familiemedlemmer kan begraves ved siden af hin-
anden. Kortet fra Google Earth på side 101 illustrerer prin-
cippet. Det er derfor muligt at indkredse Omars grav efter 
begravelsesdatoen, den 20. februar 2015, og sammenholder 
man det relevante område på gravpladsen med offentlig-
gjorte billeder taget ved begravelsen, er det muligt at udpe-
ge hans gravsted med meget stor nøjagtighed. Det ligner 
de mange andre anonyme grave, man finder både på grav-
pladsen i Brøndby og andre muslimske afsnit på kommunale 
kirkegårde i Danmark: Den er dækket af grå granitskærver, 
kantet med tilhuggede lyse granitsten, og den eneste gen-
stand på gravstedet er en natursten uden indskrift, der mar-
kerer hovedets placering. Bortset fra ukrudt er der normalt 
hverken blomster, planter eller andre pyntegenstande på gra-
ven.17 

Uviljen mod at angive, hvor Omar præcist ligger begravet, 
kan meget vel skyldes ønsket om at slette sporene efter ter-
rorangrebet: Om det er frygten for, at en af-anonymisering 
kan gøre gravstedet til kultsted for tilhængere af Islamisk 
Stat, angsten for vandalisering og hærværk, eller at det gan-
ske enkelt er et forsøg på at nedtone eller helst forhindre 
yderligere omtale af Omars gerninger, lader sig ikke afgøre 
på det foreliggende grundlag. Men anonymiseringen af grav-
stedet og uviljen mod at udpege det for andre har selvsagt 
konsekvenser for Omars sociale død: For ganske vist har 
han fået en officiel begravelse og et fysisk gravsted på Den 
Muslimske Gravplads i Brøndby, hvilket skaber gode mate-
rielle rammer for processen omkring hans sociale død, men 
det er kun givet de ganske få, der har viden om gravstedets 
placering, at drage nytte af disse. Alle andre er henvist til at 
bearbejde hans død gennem andre erindringsformer – film, 
bøger, avisomtaler m.m. – hvilket i Laqueurs optik har stor 
betydning for den måde, han vil blive husket på. 
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To læsninger af Omar El-Husseins gravsted

Døde kroppe betyder noget forskelligt for forskellige menne-
sker. Det skyldes ifølge den amerikanske antropolog Melissa 
Schrift, at døde mennesker på en og samme tid er ”tavse” og 
”biografiske”, dvs. bærere af en livshistorie; hvordan denne 
livshistorie kommer til udtryk, afhænger imidlertid både af, 
hvem der fortæller den, og hvem der fortolker den.18 

Den Muslimske Gravplads i 
Brøndby set fra luften. Ræk-
kerne af kronologisk anlagte 
gravsteder starter ved indgan-
gen til gravpladsen (øverst i 
billedet), og når en række er 
fyldt op, påbegyndes en ny 
parallelt hermed i retning mod 
gravpladsens bagende. Screen- 
shot fra Google Earth, https://
earth.google.com/web/@55.64
839518,12.43925796,9.54801
778a,562.35911308d,35y,81.5
4150907h,44.99998295t,360r 
(hentet 26.8.2023).
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Det samme gælder gravsteder: De er også både tavse og 
biografiske i den forstand, at de kan beskrives som symbol-
ske landskaber, hvor religiøse forestillinger, social status og 
følelser kommer til udtryk gennem forskellige genstande og 
sprogligt indhold.19 Derved kommer gravsteder til at fremstå 
som små personlige monumenter over afdøde – eller rettere: 
som en repræsentation af afdøde, dvs. afdødes persona.20 Og 
netop fordi gravsteder er afhængige af, hvem der fortæller 
dem, og hvem der fortolker dem – er det afdødes egen for-
tælling eller de efterladtes, i hvor høj grad har imamer, bede-
mænd, stenhuggere og andre aktører indflydelse på fortæl-
lingen, og sker det f.eks. fra et muslimsk, kristent eller atei-
stisk perspektiv? – fremstår de ofte som både flertydige og 
ambivalente. Jeg skal derfor i det følgende præsentere to for-
skellige læsninger af Omars gravsted: først en læsning, der er 
baseret på en islamisk fortolkning af anonyme gravsteder, og 
derefter en, der bygger på en erindringsbaseret mindekultur, 
som vi kender det i vestlig begravelseskultur. Begge læsnin-
ger vil kunne hjælpe os til at forstå betydningen af Omars 
gravsted og den indflydelse, det har på vores forståelse af 
såvel hans sociale død som overgangen til den dybe død.

Salafistisk begravelsestradition

Anonyme gravsteder på muslimske gravpladser kan ind-
deles i tre kategorier: a) nyanlagte grave, hvor jorden skal 
falde sammen, før man kan sætte sten og andre dekorative 
elementer på gravstedet; b) børnegrave for dødfødte eller for 
tidligt fødte børn og ufrivillige aborter (de kan typisk (men 
ikke altid) genkendes på, at de kun er halvt så store som 
almindelige gravsteder); samt c) voksne grave uden sten eller 
med sten uden indskrift, hvor det er et bevidst valg at lade 
afdødes persona fremstå uden navn.21 Omars gravsted falder 
selvsagt ind under sidstnævnte kategori og vil i en muslimsk 
optik derfor blive læst som et udtryk for en salafistisk inspi-
reret begravelsestradition, som kendes blandt sunnimuslim-
ske fundamentalister, der fremhæver de fromme forgæn-
gere (på arabisk Salaf) fra den tidlige islamiske periode som 
eksemplariske forbilleder for nutidens muslimer. Mange isla-
miske skriftkloge har gennem historien fortolket de religiøse 
skrifter således, at muslimer bør afstå fra at pynte et gravsted 
med blomster eller andre genstande, herunder også grav-
sten med indskrifter, også selv om disse er hentet fra Kora-
nen. Det eneste, der i denne tradition er tilladt, er at placere 
en natursten eller et stykke træ, der markerer, hvor afdødes 
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hoved er placeret.22 Nogle (typisk salafistiske) imamer i Dan-
mark anser denne type anonyme gravsteder for de mest isla-
misk korrekte, al den stund at de nedtoner afdødes sociale 
persona og visuelt optoner det religiøse aspekt gennem deres 
enkle ensartethed, og sådanne imamer anbefaler derfor gerne 
afdødes familier at følge disse retningslinjer. Men som det 
f.eks. kan ses af fotoet nedenfor, er det kun et mindretal på 
Den Muslimske Gravplads i Brøndby, der følger denne prak-
sis. 

Omars gravsted følger altså fundamentalistiske/salafistiske 
retningslinjer for, hvordan rettroende muslimers eftermæle 
bør se ud. Dette valg kan være betinget af familiens ønske, 
alternativt af rådgivning fra den imam, der forestod begra-
velsen, her altså Kasem Ahmad, som også i andre sammen-
hænge er kendt for sine fundamentalistiske synspunkter, 
f.eks. omkring stening af muslimske kvinder, der har begået 
utroskab.23 Det er imidlertid usædvanligt, at denne grav-
stedskultur finder anvendelse, når unge muslimske mænd 
begraves i Danmark. Ofte er der stor sorg forbundet med et 
ungt menneskes for tidlige død, og det er derfor alminde-
ligt, også på muslimske gravpladser, at sådanne gravsteder 
er dekoreret med genstande og sproglige udtryk, der formid-
ler denne sorg materielt: billeder af afdøde, genstande, som 
afdøde holdt af, hjerter, blomster, lamper, mindeord på små 
plader m.m. Retningslinjerne for Den Muslimske Gravplads i 

Gravlandskab på Den Mus-
limske Gravplads i Brøndby. 
Foto: Helle Lykke Nielsen, 
2023.
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Brøndby foreskriver ganske vist, at besøgende ikke må sætte 
”billeder, stearinlys, mad, drikkevarer, bamser eller lignende 
på graven”, men der lader til at være en vis forståelse for 
sådanne emotionelle udtryk, når det gælder gravsteder for 
børn og unge, sådan som det også kan ses på billederne på 
nedenfor.24 

Necronominalismens tidsalder

Hvis vi skifter det islamiske perspektiv ud med en mere 
vestligt orienteret mindekultur, bliver læsningen af Omar 
El-Husseins grav en anden, for her spiller gravsten og kend-
skabet til afdødes navn ifølge forskningen en vigtig rolle. 
En gravsten kan med et sprogvidenskabeligt udtryk beskri-
ves som et indeksikalt sign, dvs. et tegn (her i form af en gen-
stand), hvis betydning afhænger af, hvor det er placeret, og 
hvad det i den givne kontekst ”peger på”: En gravsten, der er 
placeret på et gravsted, peger således ned i rum (mod afdø-
de, der ligger begravet på stedet) og tilbage i tid (svarende 
til den periode, afdøde var i live), og netop fordi gravstenens 
raison d’être er at informere om den person, stenen refererer 

Gravsted for en 31-årig mus-
limsk mand dekoreret med 
billeder af afdøde, både i 
bestandigt og ikke-bestandigt 
materiale, den blå kasket, 
afdøde bærer på billedet, pla-
ceret midt på graven blandt 
blomster, hjerter og fire solcel-
lelamper, der lyser graven op 
i mørke. Foto: Helle Lykke 
Nielsen, 2023.
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til, er det yderst sjældent at finde gravsten uden inskriptio-
ner.25 

Konventionelt informerer gravsten i en dansk kontekst om 
afdødes navn, tidspunkt for fødsel og død og kan desuden 
indeholde emotionelle eller religiøse udtryk i form af f.eks. 
hjerter, kors eller faste sproglige vendinger a la ”Tak for alt” 
eller ”Elsket og savnet”. Og her spiller navnet en væsentlig 
rolle: Som den franske filosof Roland Barthes har pointeret, 
har alle mennesker et navn, og selv om der godt kan være 
flere med samme navn, ved vi altid, hvem et navn henviser 
til, eftersom navne altid er ”fyldt ud” af en given person.26 
Når et menneske dør og begraves og efterhånden går i opløs-
ning, bliver gravstenen en reference til den, som ikke længere 
eksisterer, og navnet bliver en måde at fremmane afdøde på 
i erindringen.27 Navn og gravsten materialiserer således min-
det om afdøde og skaber tilsammen et punkt, der forbinder 
de døde og de levende – eller med Laqueurs ord: ”Naming 
the dead, like care for their bodies, is seen as a way to keep 
them among the living.”28 Navnløse grave er omvendt med 
til at usynliggøre afdøde – næsten som om de aldrig havde 
levet – og de bliver derved hurtigt glemt og udvisket af vores 

En række børnegrave med 
forskellige genstande på 
Den Muslimske Gravplads i 
Brøndby. Foto: Helle Lykke 
Nielsen, 2023.
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hukommelse.29 Det er af samme grund, at diktaturer og poli-
tiske systemer, der ønsker at skaffe sig af med politiske mod-
standere, anvender navnløse grave for at skjule deres politi-
ske ugerninger.30 

At navne spiller en vigtig rolle i en vestlig mindekultur, bety-
der dog ikke, at navnepraksisser på gravsteder er uforander-
lige. Arkæologen Flohr Sørensen har i flere artikler påvist, 
hvordan især indskrifter på urnegrave i plæner er blevet 
mindre formelle over tid og i nogle tilfælde blot indeholder 
et fornavn eller et kaldenavn a la ”Bedstefar” eller et emo-
tionelt udtryk som ”Farvel” eller ”Drøm sødt”. Flohr Søren-
sen ser sådanne minimalistiske gravsteder som et udtryk for 
ønsket om at skabe et mere personligt gravsted, der etablerer 
et særligt bånd mellem pårørende og afdøde, og som uden-
forstående ikke har del i, og altså ikke som et skridt hen mod 
mere anonyme gravsteder.31 Han kategoriserer også de kom-
munale fællesgrave, der opstod i 1960’erne og 1970’erne, 
som et udtryk for ”personliggjorte minimalistiske gravste-
der”: Her bliver afdøde ganske vist begravet i et plæneom-
råde uden angivelse af navn og med et fælles gravmæle, men 
disse fællesgrave er ikke opstået ud fra ønsket om at skabe 
anonyme gravsteder, men derimod som en konsekvens af 
den mobilitet i befolkningen, som industrialiseringen førte 
med sig: For når mennesker finder job andre steder end der, 
hvor deres familier befinder sig, og derfor flytter væk, har de 
ikke længere samme mulighed for passe gravsteder, og så 
må begravelsesteknologien ændres. Navnløse gravsteder på 
kommunale fællesgrave er i Flohrs optik i stedet et udtryk 
for ”det senmoderne menneskes behov for nærhed og mobi-
litet på samme tid”.32 

Minimalistiske navnepraksisser og kommunale fællesgrave 
kan dog ikke skjule, at navne spiller en vigtig rolle i vestlig 
mindekultur. Laqueur hævder ligefrem, at vi i dag lever i 
necronominalismens tidsalder: ”We live in the age of necro-
nominalism. We record and gather the names of the dead 
in ways, and in places, and in numbers, as never before. We 
demand to know who the dead are. We find unnamed bodies 
and bodiless names – those of the disappeared – unbear-
able”.33 
 
Laqueurs pointe er, at respekten for individet og for det leve-
de liv – at ethvert menneskeliv tæller – betyder, at et liv ikke 
bare kan forsvinde ind i en navnløs død; han går endda så 
langt som til at sige, at ”respekten for menneskeliv og der-
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med for at navngive de døde ikke er en afspejling af eller et 
tegn på demokrati; det er en forudsætning for det.”34 Denne 
tankegang aktualiseres ikke mindst, når mennesker dør som 
resultat af krige og katastrofer, hvad enten det nu sker i for-
bindelse med skovbrande i Grækenland, flygtningebåde på 
vej over Middelhavet eller folkemordet i Rwanda. For det er 
netop det ubærlige ved ”navnløse lig og ligløse navne”, der 
er grunden til, at vi rejser mindetavler og monumenter med 
lister af navne på afdøde efter krige og katastrofer, også selv 
om det ikke altid er lykkedes at finde og/eller identificere 
deres døde kroppe.

At den navnløse død er et udtryk for manglende respekt for 
menneskelivet, genfindes hos den amerikanske filosof og 
kønsforsker Judith Butler, der skelner mellem de liv, der har 
værdi, netop fordi nogen vil sørge over dem og mindes dem, 
når de er døde – i Butlers terminologi kaldet ”sorgbare liv” 
– og de liv, som ingen sørger over, når de går tabt, altså de 
”ikke-sorgbare liv”. Butler argumenterer i forlængelse heraf 
for, at liv, der ikke sørges over, når de er døde, heller ikke 
tæller, når de er i live. Så når vi i Vesten ikke interesserer 
os for de mange liv, der f.eks. er gået tabt i krigene i Irak og 
Afghanistan, men blot omtaler dem som ”nødvendige tab” 
(collateral damage) i en bedre sags tjeneste (at skabe demo-
krati), er det, fordi disse ”ikke-sorgbare liv” heller ikke har 
betydning i levende live.35 ”Sorgbare” versus ”ikke-sorgbare 
liv” bliver med andre ord lakmusprøven på, hvem der har 
betydning i levende live, og for Butler og mange af hendes 
støtter er det især ”brune kroppe”, og ikke mindst ”brune 
muslimske kroppe”, der tæller som ikke-sorgbare liv.36 

I den optik bliver Omars gravsted et eksempel på et ikke-
sorgbart liv. Ikke blot er hans grav navnløs og uden nogen 
former for materielle genstande, der kan fremmane min-
det om ham, hvilket gør ham usynlig for de levende – også 
for dem, der ved, hvor han ligger begravet – og derfor kan 
han hurtigt glemmes og udviskes af vores hukommelse. Og 
ikke nok med det: I forlængelse af Laqueur og Butler bliver 
hans navnløse død tillige et udtryk for en manglende respekt 
for hans liv som menneske, der med sin ”brune muslimske 
krop”, som ingen sørger over, bliver et eksempel på et liv, 
som ikke tæller.37 
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Omars dybe død

Hvad enten man læser Omars gravsted i en muslimsk eller 
en vestlig mindekulturel optik, synes hans gravsted at frem-
me ønsket om at slette sporene efter hans gerninger, om end 
det sker fra forskelligt perspektiv. For hvis vi med Laqueurs 
begreber opererer med en analytisk rækkefølge i døden, der 
lidt firkantet sagt går fra biologisk over social til dyb død, 
synes både den muslimske og den vestlige fortolkning at vil-
le udviske mindet om Omar hurtigst muligt og lade afdøde 
overgå til den dybe død: Det navnløse anonyme gravsted 
befordrer ikke en gradvis social død, men derimod hurtig 
glemsel og udviskning – noget, der i en muslimsk sammen-
hæng er ganske usædvanligt, når det drejer sig om dødsfald 
blandt unge mænd – og dette forsøg på at ”udviske” ham 
understøttes af de muslimske aktørers uvilje mod overhove-
det at udpege hans gravsted for andre. Det kan godt være, 
at salafistiske imamer vil hævde, at den valgte gravstedskul-
tur har til formål at forberede afdøde bedst muligt, inden han 
skal stå til regnskab for sine gerninger på dommens dag, men 
når denne gravkultur netop bygger på anonymitet, kom-
mer Omars gravsted også til at tjene dette formål. Også i en 
vestlig mindekulturel optik signalerer det navnløse gravsted 
ønsket om at udviske mindet om ham, og det signalerer til-
lige, ifølge Laqueur og Butler, en manglende respekt for 
Omars person som menneskeliv, al den stund at de, der ikke 
sørges over, når de er døde, heller ikke tæller, når de er i live. 
Og det må siges at være den ultimative udviskning af et liv, 
når det hverken tæller blandt de levende eller de døde.
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