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Selvforsemmelse, fuldskab og andre
beskidte ting i Koranen og tidlig islam

JOHANNE LOUISE CHRISTIANSEN

ENGLISH ABSTRACT: This article presents and discusses two cases from the Qur ‘an
and the early Islamic post-qur ‘anic period that may be relevant to the overall topic of
this special issue, Salvation and impurity: 1) The so-called ‘drunken’ or ‘intoxicated’
Islamic mystics, here represented by the Persian siifi al-Husayn b. Mansiir al-Hallaj (d.
922); and 2) the state of ihram, which is the holy state that a Muslim enters in connec-
tion with the minor and major Islamic pilgrimage. Based on the two cases, which I have
termed an obvious and an inobvious example of the positive (post) Axial relation between
salvation and anomic practice, I propose the analytical distinction between a ‘tempo-
rary’ and ‘permanent fetishism with impurity’. Whereas the drunken siifis seem to pur-
sue a more permanent anomic — and perhaps impure — mode of being, the qur ‘anic de-
scriptions of the state of ihram indicate a temporary and controlled exit from and entry
back into the normal system. I argue that such a negotiation, and ultimately archaic
solution, could be a result of the Qur ‘an being a complex, conflictual, and tension-filled
post-Axial compromise from its very beginning.

DANSK RESUME: I denne artikel praesenterer og diskuterer jeg to cases fra henholds-
vis Koranen og den tidlige islamiske post-koraniske periode som kan veere relevante for
dette temanummers overordnede tema): 1) De sdkaldte ‘fulde’ eller "berusede’ islamiske
mystikere repraesenteret her af den persiske siifi al-Husayn b. Mansiir al-Hallaj (d. 922);
0g 2) ihram-tilstanden, som er den hellige tilstand man som muslim indtraeder i i for-
bindelse med den lille og store islamiske pilgrimsfeerd. Med udgangspunkt i de to cases,
som jeg har kaldt et oplagt og et uoplagt eksempel pd en positiv (post-)aksial forbindelse
mellem frelse og anomisk prasisk, foreslir jeg den analytiske skelnen mellem en ‘tempo-
reer’ 0g en ‘permanent urenhedsfetichisme’. Hvor de fulde siifier synes at soge en mere
permanent anomisk — 0g mdske uren — situation, er de koraniske beskrivelser af ihram-
tilstanden en temporaer og kontrolleret exit fra og entry tilbage til det normale system.
Jeg argumenterer for, at en sadan forhandling, og i sidste ende arkaisk losning, kan
skyldes at Koranen allerede fra sin begyndelse var et komplekst, konfliktuelt og speen-
dingsfyldt post-aksialt kompromis.
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Dette er en adel Koran

i et velbevaret skrift,

som kun de rene kan berore

nedsendt fra alverdens Herre. (K 56:77-80)1

Jeg gik ud til Ahmad b. Hanbals grav (md Gud vaere ham barmhjertig)
en maneklar nat. Langt veek fra hvor jeg stod si jeg en mand med an-
sigtet vendt mod bederetningen. Jeg kom teettere pd ham uden at han
opdagede det, det var en gredende al-Husayn b. Mansiir [al-Hallaj].
Han sagde: “Du som har beruset mig med Din keerlighed og som har
lamsldet mig pd Din naerheds slette. Du er den Ene, isoleret i evighed,
den Ene som alene er grundfeestet pd sandhedens trone [...]. Jeg bonfal-
der Dig, ved denne indvidede jord, at Du ikke afviser mig for efter Du
har bortrevet mig fra mig selv, og at Du ikke tvinger mig til at se min
sjeel igen efter Du har sloret den for mig. Mangedobl mine fjender i Dit
land og dem som onsker at draebe mig.” Da han fornemmede min tilste-
devaerelse, vendte han sig, grinede, 0g sagde: “Abii Hasan, dette stadie
som jeg befinder mig i er det forste stadie for aspiranter.” Af lutter for-
bavselse sagde jeg: “Mester! Huis dette er aspiranternes forste stadie,
hvad sker der sd med ham som er pd stadiet over?” Han svarede: “Jeg
loj! Dette er det forste stadie for dem som overgiver sig til Gud. Nej, jeg
loj igen! Dette er det forste stadie for de vantro.” Sd udstedte han tre
hoje skrig og faldt, blodet strommende fra hans hals. Han gjorde tegn
til at jeg skulle gd, sd jeg forlod ham dér. Da jeg sid ham neeste morgen
i Mansiir-moskeen [i Baghdad], tog han min hind, forte mig til et
hjorne af moskeen 0g sagde: “Ved Gud! Du md ikke forteelle nogen hvad
du si mig gore i gir!” (anekdote om den persiske mystiker al-
Husayn b. Manstur al-Hallaj (d. 922), min overseettelse fra Ernst
(1985, 67-68)).

Indledning

Koranen er forholdsvis (og ikke overraskende) optaget af sporgsmalet om renhed og
urenhed. For eksempel er ovenstaende passage (K 56:77-80) — den eneste passage i
Koranen der synes at omtale renhedsregler for tekstens materielle form — blevet om-
fattende diskuteret i den islamiske eksegetiske tradition: Hvem er “de rene’ og hvem
udelukker kategorien “de rene” her?? Rituel renhed giver blandt andet adgang til et af
den koraniske religions vigtigste ritualer, bennen (K 4:43; 5:6), og urenhed er i den
henseende problematisk (der findes dog stadig diverse dispensationer fra en sadan

! Igennem artiklen angives suratitler og korancitater i Ellen Wulffs overszettelse.

2 Jf. Cook 2000; Zadeh 2008. Koranens materialitet er generelt et understuderet emne og koranforsk-
ningen har endnu ikke faet gjnene op for 1980ernes ‘materielle vending’ (Braunlein 2016, 266). For et
studie af Koranen som fysisk genstand i dansk-muslimsk religios praksis, se Christiansen & Jensen,
under udarbejdelse.
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problematik, jf. Christiansen, under udarbejdelse; Hoffmann og Christiansen, under
udgivelse (a, b), se ogsa nedenfor). Urenhed i Koranen skal dog ikke forstds som noget
farligt, det er i hver tilfeelde ikke noget der smitter (som fx i den Hebraiske Bibel, jf.
Num 19 og Lundager Jensen 2018. Se ogsa Reinhart 1990, 6, 14ff.; Douglas 1966). 1
Koranen er urenhed et resultat af menneskets natur og af den socio-historiske verden,
som teksten har sin oprindelse i (hvorfor fx svineked anses som urent, jf. Reinhart
1990, 7ff.). En ting er rituel urenhed og i Koranen synes denne ikke at veere sidestillet
med en faktisk fysisk urenhed eller usoignerethed. For eksempel kan en troende, hvis
han eller hun befinder sig et sted uden vand, udfere den rituelle renselse (wudii ) med
sand eller fint jord (et ritual kendt som tayammum, se K 4:43 citeret nedenfor). Denne
dispensation fra brugen af vand indikerer bade at rituel renhed ikke som sadan hand-
ler om hygiejne og Koranens oprindelige erkenkontekst.

Selvom hygiejne maske ikke indgar direkte i Koranens og den senere islams ritu-
elle renhedskompleks er generel kropspleje noget der har optaget den islamiske tra-
dition. Denne interesse kan eksemplificeres i det (problematiske) teologiske begreb
om fitra, menneskets oprindelige skabte form, ofte forstdet som religios disposition
mod islam (hvorfor nogle muslimske konvertitter kalder sig for revertitter, da de
ifolge denne ide vender tilbage til deres oprindelige natur) (Macdonald, “Fitra”). Fitra,
som en slags primordial natur, synes at blive neevnt en enkelt gang i Koranen, nemlig
i K 30:30. Det er dog iseer i den senere profetiske litteratur (hadith-litteraturen) at ter-
men knyttes til praksisser indebaerende kropspleje. Her argumenteres det, at det at
leve op til (mandlig) fitra medferer en opmaeerksomhed pa, for eksempel, moustache-
trimning, kensharbarbering og negleklipning:

‘A’isha fortalte: Profeten [...] sagde: Ti handlinger er i henhold til fitra: At trimme mou-
stache, at lade skeegget gro, at bruge tandstik, at snuse vand i neesen, at klippe negle, at
vaske fingerleddene, at plukke har fra armhulen, at barbere kenshar og at rense ens
private dele med vand [...] (min overseettelse fra Sahth Muslim, Bogen om Renselse, 2,
hadith 71)

Hygiejne og kropspleje var saledes noget muslimer forholdsvis tidligt beskaeftigede
sig med og de ovenneevnte soignerende handlingers udferelse blev forstaet som en
(om end lille og detaljeret) del af menneskets oprindelige pagt med Gud.

Emnet for dette temanummer, Forlosning igennem urenhed (anomisk praksis), er ikke
tydeligt tilstede i den koraniske tekst.? Der er ingen umiddelbare urene eller anomi-
ske praksisser beskrevet, som kan bane vejen til frelse.* Der synes dog at vaere en del
eksempler pa anomisk praksis i den tidlige islamiske periode, men om disse er karak-
teriseret af urenhed som ideal kan diskuteres. Derfor vil denne artikel i hej grad have
form som en trial-and-error-proces, dvs. en praesentation og efterfelgende diskussion
af materiale, som maske/maske ikke kan veere relevant i forhold til det overordnede
tema. Jeg vil koncentrere mig om to cases, én fra mit primeere forskningsomrade, ko-

3 For en introduktion til emnet og nummeret som helhed, se Lundager Jensens artikel i dette nummer
af Religionsvidenskabeligt Tidsskrift, s. 7-29.
4 Jeg folger her Durkheims basale definition af anomi som ‘normleshed’ (Durkheim 1984 (1893), xx).
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ranstudier, om den urenhed eller kropslige upleje som man nedvendigvis bliver ud-
sat for i ihram, den hellige tilstand som en muslim skal veere i i forbindelse med hajj
eller ‘umra (den lille og store islamiske pilgrimsfeerd), og én fra den tidlige formative
periode af islam, om de sdkaldte ‘berusede” eller ‘fulde” stufier. Anekdokten citeret
ovenfor omhandler en af de mest kendte stifi-leerde, nemlig al-Husayn b. Mansur al-
Hallaj, som udevede sadanne beruselsespraksisser. Denne tidlige mystiker vil veere
mit fokus i den anden case. De to cases har jeg valgt at kalde henholdsvis ‘et uoplagt’
og ‘et oplagt’ eksempel pa frelse gennem anomisk (og maske uren) praksis.

Lighedstegnet mellem frelse og urenhed er knyttet til de teoretiske begreber akse-
tidsreligion og askese.> Med den aksiale vending synes der at ske et skift i forhold til
tanken om urenhed. Her blev det, der i det arkaiske skulle undgas, noget der skulle
soges og patages. Med andre ord, igennem den tidligere farlige og forbudte urenhed
kunne frelse nu opnas. Den positive forbindelse imellem de to tidligere absolut ad-
skilte begreber var et aksialt ideal, men naturligvis — som idealer nu er — ikke noget
der kunne gennemfeores i sin totalitet. Allerede fra begyndelsen var den meste praksis,
der ngje knyttede forlasning og urenhed sammen, formentlig udtryk for nedvendige
kompromisser. Nogle ting skulle stadig undgas. Det er derfor veesentlig at tale om
grader af urenhedsekstremitet, grader som formentligt var omvendt proportionelle
med antal af tilheengere, samt med tiltreekning- og fastholdelsesskraft af det geel-
dende system (jf. Rappaport 1979, 145-72): Jo mere ekstremt et lighedstegn mellem
urenhed og frelse blev, jo mere eliteert og eksluderende blev systemet. Ville man, for
eksempel, prove at konsolidere sig som en massereligion, matte der findes en tydelig
balance i forhold til denne radikale og destabiliserende (i hvert tilfeelde i lyset af en
arkaisk fortid) tanke. En sddan balancesggen skete igennem en naturlig re-arkaise-
ring, hvor man vendte tilbage til en tydeligere undgaelse af det urene (jf. Bellah 2011,
523; Lundager Jensen 2013, 28ff.). I slutningen af denne artikel vil jeg derfor foresla
den analytiske skelnen mellem en “temporaer’ og en ‘permanent urenhedsfetichisme’.

Revisions- og kompromisstrategier er centrale for studiet af Koranen og den tidlige
islam, da disse allerede synes at veere en udviklet moderering af den positive aksiale
forbindelse mellem anomisk praksis og frelse (Christiansen, under udgivelse). Maske
har den koraniske religion, som det forholdsvis sene helligskrift det er (den traditio-
nelle forteelling placerer Koranens oprindelse i 600-tallets Arabien),® taget ved leere af
andre og tidligere religioner, som den udviser et klart forhold til (fx K 5:12-13, 72-73).
Den koraniske tekst indeholder saledes flere tilfeelde af moderation eller midtersegen,
eksemplificeret i ideen om islam som ‘et feellesskab midt imellem” (ummatan wasatan;
K 2:143), her ofte tolket som en religion imellem kristendom og jodedom (Kamali
2015; Christiansen, under udarbejdelse; Mazuz 2012; Maghen 2012). Eller i et vers som
det folgende, der taler om den bedste made at fremsige bennen pa:

Sig: “Pékald Gud! Eller pakald Den Barmhjertige! Han har krav pa de skenneste navne,

5 Seigen Lundager Jensens introduktionsartikel og Religionsvidenskabeligt Tidsskrift, temanummeret 64,
2016, samt naturligvis Bellah & Joas 012); Bellah 2011, 2005; Jaspers 1949. Se ogsa min kommende
artikel om askese (Christiansen, under udarbejdelse).

6 Koranens oprindelse, kodificering og kanonisering diskuteres stadig inden for koran- og islamstu-
dier. For to alternative teser om tekstens tilblivelse, se Wansbrough 1977; Crone & Cook 1977.
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hvad I end kalder Ham.” Tal ikke for hejt, nar du beder, men heller ikke for lavt (wa-la
tajhar bi-salatika wa-1a tukhafit bihd). Prev at finde en mellemvej (wa-btaghi bayna dhalika
sabilan)!” (K 17:110).

Jeg vil vende tilbage til Koranens ekstremismekritik og modereringsstrategier neden-
for og her begynde med det mere oplagte eksempel pa en anomi=urenhed=forles-
ningstendens fra den tidlige post-koraniske islam.

Et oplagt eksempel

Et umiddelbart og oplagt eksempel pa anomisk praksis inden for tidlig islam med
forlesning som mal, og som maske har noget med urenhed at gore, er de sakaldte
fulde eller berusede sufier. Kategoriseringen mellem henholdsvis ‘fulde” eller “beru-
sede’ (ofte kaldet sukr pa arabisk) og ‘edru’ (sahw) sufier opstod formentlig tidligt
inden for den islamiske tradition (Mojaddedi 2003; Knysh 2000, 68ff.). Typologiens
fastseettelse bliver dog ofte tilskrevet den vaesentlig senere persiske mystiker ‘Ali al-
Hujwiri (d. ca. 1074) og hans populeere veerk om sufisme, Kashf al-mahjiib (*Afslerin-
gen af det skjulte’). Selvom forskere og leerde inden for bade islamforskningen og
sufismen ofte har forstaet terminologien metaforisk — som beruselse af Guds keerlig-
hed (jf. anekdoten citeret for artiklens indledning) — kan det stadig diskuteres om der
har veeret faktisk fuldskab involveret.® Sakaldt ‘vinpoesi” er ikke unormalt inden for
den islamiske tradition, hvor to kendte eksempler er den arabiske poet fra den
‘abbasidiske periode, Abtt Nuwas (d. ca. 815) og den persiske poet og grundlegger
af stfi-ordenen Mawlawiyya, Jalal al-Din Rami (d. 1273) (jf. fx Ahlwardt 1861; Ritter
& Bausani, “Djalal al-Din Rumi”). Ligemeget hvad er det vigtigt at pointere, at kate-
gorierne (sukr og sahw) altid betegner to forskellige former for ekstatisk erfaring inden
for islamisk mystik. Et af hovedspergsmalene for den islamiske stfi-tradition har der-
for veeret, hvilken af de to erfaringer der vurderes hgjest (cf. Mojaddedi 2003). Det
overordnede formal med dem begge er at opna en forening med Gud, det der inden
for sufisme betegnes med begrebsparret fana’ ‘forsvinden (i Gud)’” og baga " ‘forbliven
(i Gud)’ (jf. £x Ohlander 2014).

Typologien om de berusede versus de aedru stfier har siden al-Hujwiris tid veeret
brugt som kontrasterende termer for ekstrem versus konservativ sufisme. Imidlertid
er det ikke alle ekstreme eller berusede sufier som er blevet afvist af “‘mainstream’
sufisme.’ For eksempel naevner al-Hujwiri selv i sit veerk tolv forskellige sufi-grupper,

7 Udtrykket ‘de skenneste navne’ (al-asma’ al-husni) bruges ofte som basis for det teologiske begreb
om Guds 99 epiteter (jf. Gimaret 1988, 367-81).

8  Det kan diskuteres om det overhovedet er muligt (eller analystisk brugbart) at tale om sufisme eller
sufismen. Som det fremgar af nedenstdende er den islamiske mystik en mangeartet og kompleks hi-
storisk sterrelse. For videre diskussion af dette spergsmal, se fx Melchert 2014, 1996; Ogén 1982; Ni-
cholson 1906.

° ‘Mainstream’ er naturligvis ogsa et problematisk ord at seette pa et sa divers feenomen som sufisme.
Med ‘mainstream’ mener jeg her den generelle tendens til at gore sufismen mere spiselig for andre
denominationer inden for islam, en tendens som iseer var udtalt fra ca. ar 1000. En mystiker, som ofte
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hvoraf ti af dem er accepterede.’® Iblandt de accepterede figurerer, for eksempel,
gruppen Tayfiiriyya (efter Abti Yazid Tayfiir al-Bistami (d. 875), se nedenfor), som
netop var kendt for sin beruselsespraksis (Mojaddedi 2003, 6). Til hvilken grad en
eventuel accept gik, kan naturligvis ogsa diskuteres. Den syriske Hanbali teolog og
lovleerde Ibn Taymiyyah (d. 1328) er maske en af de mest kendte sunni-islamiske kri-
tikere af diverse former for sufisme (fx Meier 1981).!! Dog har Muhammad Umar Me-
mon (og andre) argumenteret for, at Ibn Taymiyyahs forhold til sufisme generelt er
blevet misforstdet (Ibn Taimiya og Memon 2013, viiff.; Makdisi 1991b). Ibn Tay-
miyyah var formentlig, ligesom de fleste andre muslimer pa dette tidspunkt, pa den
ene eller anden made selv involveret i et, for ham acceptabelt og uproblematisk, stfi-
broderskab (Makdisi 1991a).

Selvom typologien ikke nedvendigvis betegner faktisk beruselse, er den stadig
konceptuelt set interessant, da beruselsens kilde, vin, anses som noget problematisk
og urent i Koranen og den tidlige islam. I det felgende vers pointerer Koranen ogsa,
at beruselse kan pavirke gennemforelsen af de islamiske rituelle handlinger, her bon-
nen, og at en sadan tilstand derfor ber undgas:

I, der tror! Ga ikke til ben, nar I er berusede, uden at vide, hvad I siger (wa-antum sukdra
hatta ta ‘lamii ma taqiliing)! Eller nar I er urene (wa-1d junuban); med mindre I tilfeeldigt
kommer forbi - uden at have vasket jer! Hvis I er syge eller pa rejse, hvis en af jer kom-
mer fra nedterftsstedet, eller hvis I har haft kenslig omgang med kvinder, og I ikke kan
finde vand, sa skal I ga hen til en god og ter jordbund og gnide jeres ansigt og heender.
Gud er overbeerende og tilgivende. (K 4:43)

I dette koranvers gives sdledes den korrekte udferelse af bennen som forklaring pa,
hvorfor beruselse og senere vin forbydes.’? Vin omtales dog ikke direkte som noget
urent her, hvor der anvendes en mere overordnet semantisk kategori for urenhed,
nemlig igennem termen junub ‘tilsmudset, udelukket” (Ambros 2004, 62; Reinhart
1990, 3ff.). Argumentet om, at vin er urent og kan forhindre bennens udferelse, frem-
gar mere direkte af den felgende passage, som teenkes at veere Koranens endelige
forbud mod vin:?

treekkes frem som repreesentant for denne tendens, er Abu I-Qasim al-Qushayri (d. 1072) (al-
Qushayri 2007; jf. ogsa Melchert 1996).

10 Hvorvidt disse grupper er faktiske historiske sufi-grupper fra al-Hujwiris tid, kan og er blevet de-
batteret (jf. Mojaddedi 2003, 6ff.).

11 Den islamiske mystiks forhold til forskellige sunni-islamiske fremtreedelsesformer er en leengere dis-
kussion og vil veere uden for denne artikels reekkevidde. Det er dog vigtigt at huske, at sufisme ikke
er en sekterisk retning inden for islam, ligesom skellet mellem fx sunnisme og shi‘isme. Man kan
saledes uden problemer — og de fleste muslimer har nok historisk set gjort saledes — veere sunni- eller
shi‘a-muslim og tilhore et stfi-broderskab.

12 Det er fra vers som dette, men iseer den folgende passage K 5:90-91, at de senere islamiske lovskoler
argumenterede for et generelt alkoholforbud (ofte igennem den sakaldte analogimetode (giyds)). Der
findes dog forskelle imellem de fire autoritative sunni-islamiske lovskoler (Hanafi, Maliki, Shafi‘1 og
Hanbali) i forhold til dette spergsmal. For eksempel mener Hanafi, at Koranen ikke forbyder alle
berusende midler, men kun dem der deler karakteristika med vin (khamr) (Hallaq 2009, 22-27).

13 Koranen indeholder tre passager om vin, som relaterer sig til dette spergsmal. Den forste (K 16:67)
synes at tillade vin, den anden (K 2:219) indtager en mellemposition, og det sidste (K 5:90-91), som
citeres her, udtrykker et klart forbud. Disse blev harmoniseret i de senere islamiske lovtraditioner
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I, der tror! Vin (I-khamru), hasardspil, offersten og orakelpile er urent (rijsun) og af Sa-
tans veerk. Undga det (fa-jtanibiihu)! Maske vil det ga jer godt! Ved vin og hasardspil
onsker Satan kun at stifte fiendskab og had mellem jer og at atholde jer fra ihukommel-
sen af Gud og fra bennen (wa-yasuddakum ‘an dhikri I-1ahi wa- ‘ani I-salati). Vil I holde
inde? (K 5:90-91)

Udover at vin ber undgas, fordi det afholder de troende fra den korrekte tilbedelse af
Gud, fra ihukommelse og ben, kategoriseres vin i dette vers som noget direkte urent.
Urenhedens semantik fremgar her fra det arabiske ord rijs “snavs, noget der er be-
skidt’, som forekommer i alt ti gange i den koraniske tekst."* Udover at betegne vin,
hasardspil, offerstene og orakelpile (K 5:90) bruges rijs i Koranen i omtalen af svine-
kod (K 6:145), de sakaldte ‘hyklere” (munafigiin; K 9:95), de vantro (K 9:125) og ido-
lerne (K 22:30, se nedenfor). Beruselse er ikke neevnt her, men kan i sammenhaeng
med K 4:43 citeret ovenfor ses som en naturlig (uren) konsekvens. En anden central
term for urenhed er najas ‘smuds, snavs’ som kun forekommer en enkelt gang i K 9:28
(Ambros 2004, 263):

I, der tror! De, der seetter andre ved Guds side, er urene (innamda l-mushrikiina najasun).
Lad dem ikke komme i neerheden af det fredhellige bedehus, nar dette ar er omme!
Hvis I frygter fattigdom; - Gud kan gere jer rige af sin overflod, hvis Han vil. Gud er
vidende og vis.

I dette vers karakteriseres endnu en koranisk gruppe igennem urenhed, nemlig ‘dem
der associerer” eller ‘dem der seetter andre ved Guds side” (mushrikiin) (jf. Crone 2012,
2013; Hawting 1999). Den urene reference kan diskuteres: Indikerer verset at ‘asso-
ciatorerne’ i sig selv er urene og derfor ikke bor tilga de hellige omrader omkring
Ka'baen, eller at de generelt ber undgas, ligesom urene ting og substanser ber und-
gas? (Nasr m.fl. 2015, 512). Som vi vil se, handler kategorierne, de berusede versus de
aedru sufier, iseer om praksis; men typologien kan ligeledes teenkes at betegne en basal
skelnen imellem noget urent og noget rent.

Inden for de islamiske stfi-traditioner er iser to figurer forbundet med mystiske
erfaringer af beruselse, nemlig de to persiske mystikere Abui Yazid al-Bistami (d. 875)
og al-Husayn b. Mansur al-Hallaj (d. 922). Bade al-Bistami og al-Hallaj er beromte — og
berygtede — for at komme med sdkaldte shath-udtalelser, dvs. ekstatiske udtalelser
som har en ekstrem eller skandales karakter (Knysh 2000, 70; Ernst 1985). Al-Bistamis
mest omdiskuterede shath-udtalelse er formentlig subhani eller “‘Lovprisningen til-
kommer Mig’, hvor det for al-Hallaj geelder udsagnet ana I-hagq eller ‘jeg er Sandhe-
den’ (Knysh 2000, 75; Massignon 1982, 64ff.). Begge ytringer kan opfattes problema-
tiske og ligefrem, for dem der star uden for sufismen, blasfemiske, da de begge indi-
kerer at al-Bistam1 og al-Hallaj sa sig selv som guddommelige eller ligefrem som Gud.
Subhani er et udtryk, der udelukkende bruges om Gud og al-hagq ‘sandheden’ er ét af

igennem den sakaldte naskh eller abrogationsteori. Med basis i en kronologisk opdeling af Koranen
gar naskh ud pa, at senere dbenbarede vers kan erstatte tidligere abenbarede vers i pabud. I forhold
til vinspergsmalet ender K 5:90-91 saledes med at veere det vers der geelder. For yderligere infor-
mation om naskh, se Burton 1970; Madigan 2001 187-191.

14 Ifglge Arne A. Ambros (2004, 108) betyder roden r-j-s: “filth (used only metaphorically, to character-
ize unlawful matters)”.
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Guds tilnavne (K 3:191; 22:6, se note 6). Den almindelige eller ikke-indviede muslim
kan saledes opfatte en sddan udtalelse som en handling af shirk, det at associere noget
med Gud, som opfattes som noget af det mest syndige og urene inden for islam (jf. K
9:28 citeret ovenfor og maske ogsa al-Hallajs hemmelighedskraeemmeri i den indle-
dende anekdote). I sufisme generelt, og for disse radikale stfier iseer, er der er saledes
en intrikat balance mellem shirk og foreningsretorikken (fx via det ovennaevnte be-
grebspar fana ‘forsvinden i Gud’ og baga’ ‘forbliven’). Mange stfier er derfor blevet
kritiseret for, for eksempel, at tale for en inkarnation med Gud, altsd at man i forenin-
gen bliver noget guddommeligt. Stfier selv forklarer foreningen mere som en umid-
delbar gudsoplevelse, hvor subjektet, det menneskelige selv, momentant udslettes,
og ikke som en faktisk forening (Ohlander 2014). Den senere definition af en shath-
udtalelse indebeerer ogsa, at det er ikke noget, som stfien kan stilles til ansvar for:
Udtalelsen er ikke stfiens egen vilje, men Guds (Ernst 1985, 117ff.). En sddan lesning
eksemplificerer hvordan selv umiddelbart blasfemiske udtalelser kan inkorporeres
og accepteres — i hvert tilfeelde til en vis grad — af mainstream systemet gennem for-
handling, revision og kompromiser.

Det var ikke kun al-Hallajs udtalelser, som blev anset som problematiske. Ifolge
foteellingerne gennemforte han ogsa ekstreme asketiske praksisser, der blandt andet
inkluderede et ar alene foran Ka‘baen i Mekka i stilhed og faste med det mal at angre
og komme teettere pa Gud. Her neegtede han angiveligt at rituelt rense sig, selvom
han befandt sig foran islams mest centrale helligdom (jf. K 9:28 citeret ovenfor hvor
folk kan naegtes adgang til det hellige omrade hvis de er urene). Ifelge diverse kilder
skulle al-Hallaj ogsa have bygget en model af Ka'baen foran sit hus i Baghdad, som
han circumambulerede nar der var hajj (Massignon 1982; Knysh 2000, 73-74, jf. Chri-
stiansen 2017). Af disse (og flere andre) grunde blev han fordemt og afvist, ikke kun
af de sekuleere og religiose eliter, men ogsa af andre mere konservative stfier. Deres
afstandtagen har formentlig haft noget at gore med, at al-Hallaj insisterede pa at pree-
dike i offentlighed, noget som de konservative stfier mente, at man skulle holde sig
fra (Massignon 1982, 1171f.).

I sidste ende blev al-Hallaj stillet til ansvar for sine udtalelser og berusede (og ma-
ske urene) virke. Historien om hans henrettelse for keetteri i Baghdad i 922 argumen-
teres ofte som at markere et vigtigt skift i sufismen og maske i den bredere islams
historie (Knysh 2000, 72). Historien om al-Hallajs — hvis autenticitet kan diskuteres —
illustrerer en dramatisk splittelse imellem de sunni-leerde ( ‘ulama’) og de individuelle
— men meget populeere — stifier. Hvorfor og pa hvilken endelig anklage al-Hallaj blev
henrettet, debatteres stadig. Selvom han blev faengslet i 913 blev hans dedsdom forst
udfert i 922, angiveligt efter utallige forseg pa at fa ham frifundet (Massignon 1982,
1571f.). Interessant for os her er nogle af de legendariske elementer forbundet til for-
teellingen om hans henrettelse. For eksempel skulle viziren af Baghdad pa dette tids-
punkt angiveligt have overtalt kaliffen om henrettelsens udferelse med det folgende
argument:

Hyvis han ikke bliver henrettet, vil han eendre den religiose lov, og alle vil blive frafaldne
pa grund af ham. Dette vil uveegerligt fore til din stats tilintetgorelse (min oversaettelse
fra Knysh 2000, 77).
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Eller den folgende bekendtgorelse fra al-Hallajs anklagere lige for han blev henrettet:

Dette gores for islams skyld; lad hans blod veere pa vore hoveder (min overseettelse fra

ibid.).
I legenderne om al-Hallaj er det sdledes for islams skyld, at hans liv og praksis ma
ophore. Al-Hallaj gik for vidt i sin anomiske og detabiliserende praksis og kunne ikke
accepteres — i hvert tilfeelde ikke af dem, der endte med at have magt og gennemfore
hans dedsdom. For de berusede sufier forte anomisk praksis saledes til frelse, men
om deres sggen ogsa var karakteriseret af urenhed kan diskuteres yderligere. Al-
Hallajs virke eksemplificerer under alle omstendigheder et centralt spergsmal for
dette temanummers emne: Til hvilket grad kan anomisk og uren praksis accepteres?

Et uoplagt eksempel

Jeg vil nu vende tilbage til Koranen og mit udvalgte uoplagte eksempel. I det oven-
stdende afsnit har jeg preesenteret tre termer (junub, rijs og najas) for former for uren-
hed i Koranen.? I den folgende passage fra sura 22 (siirat I-hajj eller “Valfarten”) frem-
kommer endnu en relevant term:

27. Kald til valfarten (bi-I-hajji) blandt menneskene, sa de kommer til dig til fods og pa
hver en mager kamel gennem hvert et dybt bjergpas,

28. for at de kan se fordelene for sig selv og pa bestemte dage udtale Guds navn over
de stykker kvaeg, som Han har forserget dem med! Spis deraf, og giv den fattige stak-
kel noget at spise!

29. Derefter skal de gore en ende pa deres uplejede ydre (thumma l-yaqdii tafathahum),
opfylde deres lofter (wa-I-yiifi nudhiirahum) og gé rundt om det eeldgamle hus (wa-I-
yattawwafii bi-1-bayti I- ‘atigi).

30. Sadan skal det veere (dhalika). Det vil veere godt for den, der holder Guds ukreenke-
lige ting i eere, hos hans Herre. Alt kveeg er jer tilladt, bortset fra det, hvorom I har faet
leest op. Undgé afgudsbilledernes smuds (fa-jtanibii I-rijsa mina I-awthani), og undlad at
fore usand tale!

Passagen omhandler den islamiske pilgrimsfeaerd hajj og naevner nogle af de elemen-
ter, som senere bliver en fast del af dette ritualkompleks.!¢ I vers 29 forekommer ud-
trykket ‘deres uplejede ydre’ igennem det arabiske substantiv (med et possessivt pro-
nomen for 3. person maskulinum pluralis ‘dem’” eller “deres’) tafathahum fra roden ¢-
f-th. Bemeerk at passagen ogsa indeholder en meget materiel beskrivelse af shirk i “de

15 For litteratur om hvordan disse tre termer bruges i det senere (og komplekse) islamiske renhedssy-
stem (tahara), se Reinhart 1990; Lowry 2001; Katz 2002.

16 Koranen varierer med hensyn til hvor mange detaljer der gives omkring de forskellige islamiske
ritualer. Hvor fx fasten i Ramadan-méneden er forholdsvis detaljeret beskrevet (K 2:183-187), er selve
den rituelle ben kun indikeret (K 17:78-79). Hvordan og hvornar de islamiske ritualer blev fastlagt,
bliver stadig debatteret (jf. fx Kister 1979, 3-6; Tottoli 1998; Halevi 2007; Béwering 2001; Christiansen
2017).
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beskidte idoler” (‘afgudsbilledernes smuds’ i Wulffs overseettelse af vers 30). Igen un-
derstreges det, hvordan det at associere, opfattes som noget urent (rijs). Med samme
frase som i K 5:90 citeret ovenfor er idolerne og deres urenhed noget, der skal “und-
gas’ (fa-jtanibii I-rijsa). Vers 29 indeholder to yderligere pdbud, nemlig at de troende
skal “opfylde deres lofter’ og udfere tawif, circumambulere Ka baen (jf. Christiansen
2017).

Udtrykket tafathahum eller ‘deres uplejede ydre” er et hapax legomena i Koranen,
dvs. det forekommer kun én gang i teksten, og diskuteres derfor ogsa i stor udstraek-
ning i den islamiske eksegetiske tradition. Denne diskussion kan tilgas pa flere ma-
der. For eksempel kan det veere brugbart at sammenligne forskellige koranoversaet-
telser af dette ord og seetning i K 22:29:

* Ellen Wulf (2006): “Derefter skal de gere en ende pa deres uplejede ydre
(thumma I-yaqdii tafathahum), opfylde deres lofter (wa-I-yiifi nudhiirahum) og
ga rundt om det eeldgamle hus (wa-I-yattawwafii bi-I-bayti I- ‘atigi) [...]” (som
citeret ovenfor).

*  Muhammad Marmaduke Pickthall (1930): “Then let them make an end of their
unkemptness and pay their vows and go around the ancient House” (Pickthall
1930, 29).

* Arthur A. Arberry (1955): “Let them then finish with their self-neglect and let
them fulfil their vows, and go about the Ancient House.” (Arberry 1983, 336)

* ‘Abdullah Yusuf ‘Ali (1934): “Then let them complete the rites prescribed for
them, perform their vows, and (again) circumambulate the Ancient House”
(Yusuf "Al1 2003, 334).

En anden tilgang er at jeevnfere diverse ordboger for betydninger af den specifikke
rod:

* Ambros (2004): “tafath approx. ‘unkemptness’, ref. to the neglected condition
of the body due to abstaining, as required by the ritual of the pilgrimage, from
shaving, clipping the nails, anointing o.s., etc. (22/29)” (Ambros 2004, 50).

* Edward William Lane (1863-93): “He left off, or abstained from, anointing
himself, and shaving his pubes, and in consequence became dirty [...] signifies
the state of being dirty [...] the state of having matted and dusty hair, or a
dusty head, long left unanointed [...]it signifies the shaving and shortening,
or clipping of the beard and mustache and (the hair of) the armpit [...] (Lane
1968, Book I, 308).

* John Penrice (1876): “To perform the sacred rites at Mecca; also, to cleanse [...]
Two interpretations are given of this word; according to one it means filth,
and according to the other, the observance of certain rites and ceremonies im-
posed upon the Pilgrims at Mecca, among which were cleansing the person,
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shaving etc. Thus the phrase 22 v. 30 may mean: ‘Let them put an end to their
want of cleanliness,” or ‘Let them complete the rites”” (Penrice 2011, 23).17

Fra disse forskellige overseaettelser og ordbeger fremgar det, at der er to betydninger
og fortolkninger af udtrykket tafathahum: 1) At det betyder fysisk selvforsgmmelse
eller upleje, karakteriseret af en vis form for naturlig urenhed og formentlig et resultat
af en periode i ihram-tilstanden (se nedenfor); 2) At der er nogle bestemte ritualer,
som er bundet til dette tidspunkt i pilgrimsfeerdens ritualkompleks (en fortolkning
der ikke nedvendigvis udelukker den fornaevnte).

Mange eksegeter tolker dette vers til at omhandle ihram, den hellige og rituelt an-
derledes tilstand som en muslim skal veere i i forbindelse med hajj eller ‘umra (jf. fx
Nasr m.fl. 2015, 836-37). Ordet ihram (IV) kommer fra den arabiske rod h-r-m, som
ogsa danner basis for det mere kendte arabiske ord haram ‘forbudt’ eller ‘hellig’. For-
men ihram forekommer ikke i Koranen; men det gor derimod hurum, som betyder at
veere i en tilstand af thram. Bade sura 5 (sirat al-ma‘ida) vers 1 og passagen 95-96 be-
skriver forskellige ting som er forbudte, hvis man er i en tilstand af ihram eller som
Waulff overseetter det, ‘viet til valfart’ (wa-antum hurumun) (Wultf 2006, 86, 97, Ambros
2004, 70). I den senere islamiske tradition og praksis indebeerer tilstanden, at den
mandlige muslim forst skal tage et bad og bede nogle bestemte benner, for han iklee-
der sig en hvid dragt, der blandt andet er uden sem for at fjerne alle eventuelle mar-
keringer af status (Martin 2005; Peters 1994, 114ff.). Kvinder ma derimod beholde de-
res eget toj pa, sa leenge det er simpelt (formentlig ogsa for at fjerne indikatorer pa
social status), men bor ikke have ansigtet eller haret deekket af slor.’® Mens man er i
en tilstand af ihram, ma man ikke fore ‘lidenskabelig tale’, og sex er ogsa forbudt (K
2:197), der er ingen strid, jagt (K 5:2) eller "gudleshed’ (fusiig), man ma ikke bruge
nogen former for parfume eller dufte, man ma ikke barbere sig eller klippe sit har (K
2:196), ej heller klippe negle. I ordbogsopslagene ovenfor tilfgjes andre detaljer sdésom
forbud mod moustache-trimning og kensharbarbering. I ihram ligger saledes en fy-
sisk selvforsemmelse (‘det uplejede ydre’), som ofte forklares med at fokus i stedet
ber veere pa sjelepleje, samt at det er en praktisk erfaring som kan bruges i mange
andre aspekter af livet (Martin 2005). K 22:29 synes derfor at handle om ihram-tilstan-
dens opher: Der skal gores en ende pa det uplejede ydre, der skal vendes tilbage til
det normale. Denne tilbagevenden indikeres i versets andet pabud: Opfyldelsen af
lofter. Og maske kan netop dette pabud tolkes som en allusion til den i indledningen
omtalte fitra-tanke. Som vi har set er det netop de soignerende handlinger forbundet
med fitra som forbydes i ithram-tilstanden. Med andre ord, i ihram-tilstanden, som den
liminale marker den er, opgives idealer om kropspleje og hygiejne til fordel for at

17 Det komplekse forhold imellem et originalsprog, dets overseettelse og tolkning vil ikke blive inddra-
get yderligere her. Inden for den islamiske tradition har det flere gange veeret argumenteret at Kora-
nen slet ikke kan (og ber) overseettes. Det eneste jeg vil bemeerke, og som fremgar fra de angivne
eksempler, er at en overseettelse altid en tolkning. For en artikel der fremlaegger Koranens overseet-
telsesproblematikker i forhold til forskellige ideologiske og sekteriske agendaer, se Robinson 1997.

18 Det sa omdiskuterede islamiske slor var formentlig oprindeligt et statussymbol (K 33:53, 59, jf. Sid-
diqui 2001).
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indga i anomien. Nar ihram-tilstanden opherer skal den troende, igennem en fornyet
fokus pa kropspleje, vende tilbage til og genbekraefte sin oprindelige pagt med Gud,
det kulturelle, antropocentriske og ordnede nomos.

To former for “‘urenhedsfetichisme’

De to cases behandlet her eksemplificerer forskellige versioner af lighedstegnet mel-
lem forlesning og anomi som former for urenhed. Hvor de tidlige berusede stfier og
deres radikale udtalelser og praksisser maske mere tydeligt illustrerer hvordan anomi
og urenhed sgges og patages, kan ihram-tilstanden ogsa tolkes som form for positiv,
men dog liminal, flirten med urenhed. Denne tilstand repraesenterer en temporeer ud-
stigning fra det normale, maske endda fra fitra. En sddan udstigning er iseer kendt i
arkaiske religioner — ogsa i forhold til rituelle forleb — og her teenkes det anomiske
som en stotte til nomien. Der vendes tilbage til kaos, det naturlige, det urene for at
bekreefte og styrke den givne orden, det kulturelle, det normale. I det aksiale ideal
derimod skal nomos, den jordiske verden eller den arkaiske verdensorden, benaegtes.
Jeg vil derfor forsld, at introducere et brugbart skel i forhold til det overordnede emne,
nemlig ‘temporeer’ versus (hvad man maske kan kalde for) “permanent urenhedsfeti-
chisme’. Hvor de fulde siifier, og formentlig andre ‘hellige meend” inden for islam,
sogte en mere permanent anomi — maske karakteriseret af et fokus pa urenhed — og
preedikede at det var vejen til menneskets frelse, var ihram-tilstanden en temporaer og
kontrolleret exit fra og entry tilbage til det normale system. Koranens urenhedskom-
pleks synes derfor at have gennemgaet en re-arkaisering, hvor det er udelukkende i
liminalitet at der kan flirtes med det urene. Pa alle andre tidspunkter er urenhed i
dens diverse koraniske former noget der skal undgas. I det post-aksiale kompromis,
den komplekse og til tider konfliktuelle sammenblanding af arkaiske og aksiale ele-
menter (Bellah 2011, 523; Lundager Jensen 2013, 28-30), og som Koranen og den tid-
lige islam iseer eksemplificerer, er en sddan temporaer udstigning siledes en samtidig
bekraeftelse og benaegtelse af nomos som i sig selv er modsigende. Men det er denne
selvmodsigelse som er kompromisets styrke — det er komplekst, spaeendingsfyldt og
komplimenteer — og styrker systemets (hvad end det er) fortsatte eksistens. Systemer
(og religioner) er derfor altid under revision: De er dynamiske, i spaending, og aldrig
i stilstand. Sa maske de fulde siifier er det teetteste vi kommer pa den aksiale beneeg-
telse af den arkaiske verden og en permanent urenhedsfetichisme i den tidlige islam.
Men ogsa her revideres bade interne og eksterne holdninger til deres praksis kon-
stant. Historien om al-Hallaj, som gik for vidt, i hvert tilfeelde ifelge visse dele af hans
samtid, er et udmeerket eksempel pa denne dynamiske forhandlingsproces.

I denne artikel har jeg, igennem hvad jeg har kaldt en trial-and-error-process, pree-
senteret to cases fra islam, som kan veere relevante i forhold emnet Forlosning igennem
urenhed (anomisk praksis). Et videre studie af radikale stfier, ikke kun de berusede, vil
formentlig tilfoje yderligere veegt til deres rolle som urenhedssegende figurer i den
tidlige islamiske periode. Koranen derimod indeholder ikke materiale, som udtalt ek-
semplificerer en frelsestanke med udgangspunkt i permanent urenhed eller anomisk
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praksis. Det kan skyldes, at Koranen er en forholdsvis sen tekst, som allerede fra sin
begyndelse var et tydeligt post-aksialt kompromis. Selvom Koranen naturligvis en-
der med at fastseette en ny norm (og pa ingen mader kan ses som uren), kan den, som
i dens samtids nyteenkede og normbrydende stykke litteratur den er, dog selv forstas
som anomisk. Anomi er jo netop, ligesom det aksiale ideal, ikke noget der kan bevares
i seerlig lang tid. Anomi transformeres til nomos og det aksiale til det post-aksiale.
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