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Asketiske rum i Koranen og tidlig
islamisk Muhammadbiografi

Om et overset faenomen i askese-studier!

THOMAS HOFFMANN

ENGLISH ABSTRACT: Focusing on the Qur’an and the early biographical litera-
ture on Muhammad, I present the thesis that asceticism takes on a special spatial ex-
pression in Islam. This is expressed in three types of ‘cramped’ and ‘fixated’ spatiali-
ty: 1) in concrete physical form, 2) in language and literature, and 3) in ritualized
embodiment. This thesis I link theoretically to more recent research in spatiality, par-
ticularly Edward Soya’s conceptualization of First-, Second-, and Thirdspaces. Final-
ly, 1 fit this in with the paradoxical and far-reaching arqument that these cramped and
fixed spatialities, which find expression in introvert and world-eschewing First- &
Secondspaces, ultimately give rise to a Thirdspace with highly extrovert and revolu-
tionary potentials. In addition, I introduce briefly to the concept of asceticism and its
treatment (and lack thereof) within three subject areas, i.e., research in Late Antiqui-
ty, research in the so-called Axial Age, and Islamic/Qur’anic studies.

DANSK RESUME: Med fokus pi Koranen og den tidlige muhammadbiografiske lit-
teratur argumenterer jeg i denne artikel for tesen om, at asketisme har et seerlig spati-
alt udtryk i islam. Det kommer til udtryk i tre former for ‘trang’ og fikseret spatialitet:
1) i konkret fysisk form, 2) i sprog og litteratur og 3) i ritualiseret kropslig form.
Denne tese knytter jeg teoretisk an til nyere spatialitetsforskning, i seerdeleshed Ed-
ward Sojas begreber om First-, Second-, 0§ Thirdspaces. I forleengelse heraf fremforer
jeg endelig den paradoksale og vidtreekkende pointe, at disse trange og fikserede spa-
tialiteter, der tilsyneladende udmentes i indadvendte og omverdensskyende First- &
Secondspaces, i sidste instans giver anledning til et Thirdspace med steerkt udadvend-

Denne artikel bygger pa et paper som jeg praesenterede til religionshistorisk forskningsenheds seminar
om askese d. 15. december 2014 i Aarhus. Jeg takker arrangererne for deres venlige invitation.



te og revolutionaere potentialer. Derudover introducerer artiklen ogsd kort til askese-
begrebet 0g dets behandling (og mangel pd samme) inden for tre faglige omrdder, dvs.
forskningen i senantikken, forskningen i den sikaldte aksetid og inden for islamologi-
en/koranstudier.

KEYWORDS: Asceticism; Spatiality; First-, Second, and Thirdspace; Late Antiquity;
Qur’an; Early Islam; Muhammad

I denne artikel vil jeg kaste lys over nogle askese-lignende feenomener, der er be-
meerkelsesveerdige ved deres seerlige gestaltning af spatialitet, sdédan som de kommer
til udtryk i tidlig islam, primeert dokumenteret ved udvalgte islamiske primeerkilder
som Koranen og den biografiske Muhammadlitteratur, primeert hadith og sira.> Min
tese her er, at det asketiske kommer til udtryk i tre former for ‘trang’ spatialitet: for
det forste i en fysisk form, som kan markere asketens isolation og udelukkelse af og
fra omverdenen (fra den naturskabte hule til den arkitektoniske celle); for det andet i
en sproglig form (etymologisk og metaforisk); og for det tredje i en ritualiseret krops-
lig, embodied, form. Inden dette speend af spatiale analyser udfoldes, vil jeg dog bega
nogle indledende ovelser: forst et rids over Stand der Forschung inden for ‘asketisk’
islamforskning; derneest en naermere preesentation af min spatialitetstese og dens
teoretiske forudseetninger; og endelig en arbejdsdefinition af askese, inklusiv en
indkredsning af den islamiske variant heraf.

Forskningshistorisk rids

Om end de tidlige nittenhundredetalsorientalister med stor praecision fastslog islams
forbindelse til asketisme — seedvanligvis omtalt som zuhd pa arabisk — (bl.a. Goldzi-
her 1898, Andrae 1931; Beck 1946), sa har asketisme ikke etableret sig som et markant
forskningsmaessigt topos inden for islamologien. Peter Browns The World of Late
Antiquity fra 1971 igangsatte dog en art reneessance af forskningslitteratur og -
projekter, der placererede islam inden for det senantikke kontinuum af tid og rum.3 I
stedet for at leese islam med Edward Gibbon-agtige linser som begyndelsen til enden
pa senantikken, blev islam i stigende grad leest som kulminationen heraf. I denne nye
senantikke reception finder man ogsa en fornyet, men sporadisk opmaerksomhed pa
asketisme som feenomen — dels hvad angar de senantikke og pree-islamiske praktik-
ker og attituder, som approprieres og genforhandles af tidlig islam, dels de senere

2 Asketiske feenomener udfoldes dog ogsa i andre og senere genrer som asketbiografier, hadith-, adab, sufi-,
qisas al-anbiya’, tafsir, fada'il-, tarikh-litteratur, samt poesien.

3 Eksempelvis Darwin Press’ udgivelsesserie SLAEI, Studies in Late Antiquity and Islam; Leiden Universitets
projekt om Late Antiquity and Early Islam. Der er ogsa en steerk tendens til, at have bidrag om islam i op-
summerende companion-veerker om senantikken (fx Marsham 2009, 479-493; Hoyland 2013). Endelig har
toneangivende forskeres annammelse af det senantikke ‘blik’ veeret afgerende (fx Neuwirth 2010. 2011;
al-Azmeh 2014).
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klassisk asketiske og semi-asketiske traditioner (bl.a. Kinberg 1985; Livne-Kafri 1996;
Fowden 2007; Neuwirth 2010). Trods denne opblomstring af studier er en syntetise-
rende monografi eller et allround companion-veerk om islamisk asketisme stadig et
pafaldende desideratum i forskningen.

En slags alternativ til Brown og ligesindedes indlemmelse af islam i den senan-
tikke periodisering finder vi udfoldet i de nyere aksetidsstudier (for introduktion
hertil, iseer til Robert Bellahs genbrug af aksetidshypotesen i sit afsluttende hoved-
veerk Religion in Human Evolution, se Lundager Jensen 2011; Klostergaard Petersen
2013). Den forste spaede aksetidsforskning i islam ma vel siges at veere udfert af Mar-
shall G.S. Hodgson i trebindshovedveerket The Venture of Islam (1974), hvor han med
henvisning til Karl Jaspers kongstanke seetter islam ind i en aksetidsperiodisering
med henholdsvis pree-aksetid, klassisk aksetid (800-200 fvt.) og post-aksetid (Hod-
gson 1974 bind 1, 111ff). Islam forstas altsd her som en postaksial religion. Ved siden
af Bellah har etablerede aksetidsforskere som S.N. Eisenstadt og J.P. Arnason i sti-
gende grad inddraget islam i deres antologier (fx Retsd 2004). Det hidtil mest ambiti-
ose forsog pa en sammentaenkning af islamologi og aksetidsforskning er Islam in
Process — Historical and Civilizational Perspectives af Arnason, Salvatore et al. (2007).
Lidt overraskende tager ingen af disse arbejder fat i asketisme som en centralt feeno-
men i tidlig eller klassisk islam.

Indledningsvist kan det siges, at savel Koranen som de tidlige muslimer (og ara-
bere) syntes at have opretholdt et ambivalent forhold til det asketiske: Pa den ene
side var der tilsyneladende en anerkendelse, fascination og beundring heraf og pa
den anden side ogsé en tydelig modvilje. Dette markeres iseer over for munkevaese-
net og munkene, der pa den ene side fremstilles som ydmyge (K 5,82) og pa den
anden side fremstilles som parasiteere svindlere. Munkenes autoritet blandt leegfolket
neermer sig nemlig faretruende islams dedssynd par excellence, shirk, dvs. det at
tilskrive partnere til Gud (K 9,31-34). Dog skal denne ambivalens ikke nedvendigvis
problematiseres som udtryk for tvivlradighed eller mangel pa teologisk konsistens,
men ma snarere betragtes som en form for dobbelthed, der effektivt udnyttes i islams
tidlige ‘muhammadanske’ fase. Udover de almindelige pavirkninger og lan som
kulturer altid baerer preeg af, er det ogsd i overensstemmelse med Rodney Starks
kriterier for en fremvoksende religions succes, at (proto)religionen ma bibeholde en
vis religios og kulturel kontinuitet med det herskende religiose miljo samtidigt med
at der etableres og opretholdes et markant speendings- eller modsaetningsforhold til
dette (Stark 1996).* Et andet eksempel pé dette er Koranens diskurs om overdrivelse
og det at ga for vidt (angivet ved redderne b-dh-r eller gh-lI-w), hvor overdrivelse af
noget netop forstas som en overdrivelse af noget, der i sit modererede udgangspunkt
er godt, fx K 5,77: “Sig: ‘I Skriftens folk! Ga ikke for vidt [taghli] i jeres religion [dini-
kum], imod sandheden.””5 I dette vers kan man pa én og samme tid konstatere Kora-

En hypotese som ogsa overtages inden for koranstudier, se Firestone 2003, 1-2.
5 Dansk oversettelse af Koranen: Ellen Wulff, Koranen, Forlaget Vandkunsten 2006.
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nens anerkendelse af Skriftens folk, dvs. primeert joderne og de kristne, og en kritik
af deres forvaltning af religionen. Hvad der preecis ligger i “at ga for vidt’ specificeres
ikke yderligere; men flere vers med lignende formuleringer synes at antyde, at ‘det at
ga for vidt’ angar overskridelse af Guds love og greenser (hudiid). I andre vers, fx K
25,676, kunne ‘det at gé for vidt’ antyde en kritik af ekstreme praksisser, fx den preeis-
lamiske/gammelarabiske dyrkelse af ekstrem potlach-agtig generesitet (karim), der
skulle booste giverens renommé (Izutsu 2007, 75-83), og en fattigdomsidealisering,
der kunne antyde, at Guds nadesgaver og skaberverk er ligegyldigt, K 17,26-27:
“Giv sleegtningene, hvad der tilkommer dem! Giv til den fattige og den vejfarende!
Men I ma ikke ga for vidt!/ De, der gar for vidt, er satanernes bredre; Satan er utak-
nemmelig [kafiiran] mod sin Herre.” At bortede alt det gode man har, svarer simpelt-
hen til at tage Satans parti, utaknemmelighedens og vantroens eerkefigur.

Det asketiske rum: teoretisk inspiration

Som titlen pa denne artikel angiver, er der tale om et udkast til en spatial analyse.
Det er min tese, at det asketiske skal forbindes med en seerlig gestaltning af det spati-
ale og rumlige, herunder ogsa kroppens egen spatialitet. Det spatiale skal ikke forstas
som et passivt fysisk rum, en form for intethed eller fysisk neutral fysisk koordinat-
system, der blot skal fyldes ud og opmales, men i stedet som en ressource, der kan
forlenes med en seerlig form for social agency og dermed ogsa som et seerligt topos for
alskens sociale og religiose imaginaries. Teoriapparatet bag dette bygger loseligt pa de
to spatialitetsforskere, Henri Lefebre og Edward Soja, som i 1990’erne begge marke-
rede sig i den engelsksprogede forskning. I det nye artusinde virkede denne spatiali-
tetsforskning inspirerende pa flere bibelforskere (for en introduktion til feltet med
veegt pa NT-studier, se Stewart 2012). Hensigten er saledes at over- og viderefore
nogle af indsigterne herfra til koran- og tidlig islamstudier.

Med ‘spatial analyse’ skal for det forste ganske konkret forstas en analyse af fysi-
ske, materielle rum. Med Sojas terminologi kalder vi denne form for spatialitet for
Firstspace. Mine eksempler pa firstspace angar i seerlig grad rum som hulen (og hul-
rummet), eneboercellen, helligdommen, kirken/klosteret og faengslet. Firstspace er for
sa vidt en idealiseret abstraktion, fordi det altid indgar i en social — in casu en religios
— dimension. For det andet er disse rum &benlyst ikke neutrale sterrelser og fysiske
koordinater, men ladet og kodet med kosmologi, magt, sestetik m.m., herunder ogsa
det asketiske. Sddanne komplekse socio-religiose ladninger af rummet foranlediger
Soja til at anvende termen Secondspace. Dette andet rum “interprets this reality [dvs.
konkrete eksempler pa firstspace] through ‘imagined’ representations of reality” (Soja
1996, 6). De neevnte rumtyper spiller en saerlig rolle i den senantikke arabiske verden,
hvor de kommer til at indga i islams spatiale strategier og forestillingshorisonter —

6 “som hverken er edsle, nar de giver bort, eller neerige; en mellemting er det rette”.
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ikke mindst i kraft af at de bliver halv- eller helkanoniserede i islams kernetekster. De
er netop islams Secondspace. Netop spatialitetens tekstuelle og sproglige liv fejer
endnu en vigtig dimension til — forst og fremmest det specifikke vokabular og den
metaforik, som de religiose tekster benytter sig af. Her spiller de sdkaldte konsonant-
roedder i det koranisk-arabiske en vigtig rolle. Med en metafor kan vi sige, at det
spatiale seetter sproget i sving og vice versa. For det tredje vil jeg preve at forbinde
det asketiske til en seerlig form for spatialiseret embodiment og rituel-kropslig koreo-
grafi, der betoner tranghed, indelukning og mental ‘beklemmelse’, greensende til det
angstfremkaldende klaustrofobiske. I min konklusion vil jeg endelig pege pa, at disse
‘trange’ topoi kan tolkes som en seerlig emanciperende og counter-spatial form, som vi
med Soja kan kalde Thirdspace, dvs. rum der oftest findes i periferien af samfundet
eller kroplig normalitet og som udger “the chosen spaces for struggle, liberation,
emancipation” (Soja 1996, 68), dvs. i overensstemmelse med islams forteelling om sig
selv som en befrielse og kamp mod en barbarisk og polyteistisk tid, jahiliyya, og en
sidelgbende fejlforvaltet monoteisme i form af jede- og kristendom. Dette thirdspace
udger “the terrain for the generation of ‘counterspaces,” spaces of resistance to the
dominant order arising precisely from their subordinate, peripheral or marginalized
positioning” (ibid.). Med andre ord, den perifere hule, den ude- og indelukkede
asket og den i bon sammenkrummede krop er saledes ikke bare udtryk for islam som
‘underkastelse’,” men repreaesenterer i samme beveegelse en magtfuld modbeveegelse
mod den bestaende verden — dét som den romantiske digter Shelley (1792-1822)
kongenialt kaldte for The Revolt of Islam, islam som en revolutioneer beveegelse. Med
islamforskeren Marilyn Waldmans ord: “Muhammad has generated stress before
trying to reduce it” (Waldman og Baum 1992, 274).

Asketisk arbejdsdefinition og en koranisk begrebsbestemmelse

En arbejdsdefinition er naturligvis en forudseetning for en neermere undersogelse af
det asketiskes rolle i formativ islam. Askese (fra greesk dskeésis) er notorisk vanskeligt
at definere sine qua non, da den kan have vidt forskellige malseetninger og idealtypi-
ske konfigurationer (Hardman 1924) og midler. Det samme geelder med hensyn til
askesens geografiske geneser, dens hermeneutikker, politikker og aestetikker.8 Ende-
lig er det vanskelig at ‘rense’ begrebet for dets kristne idé- og kulturhistoriske tanke-
gods.? I de fleste autoritative encyklopeedier og opslagsveerker som Religion Past and
Present, Encyclopedia of Religion, The Encyclopedia of the Bible and its Reception diskute-
res disse problematikker ogsa; men alligevel indkredses det asketiske seedvanligvis
med reference til visse typiske traek sasom fysisk og/eller mentalt forsagelse og af-

7 Roden bag termen islam, s-I-m, betyder som bekendt ‘at underkaste sig (Gud)’.
8 For en problematisering heraf, se Wimbush & Valantasis 1998, xxvii.
°  Jf. fx Talal Asads problematisering af religionsstudiernes latente kristne begrebsapparat.
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holdenhed samt korporlig speegelse (eng. abstinence og mortification). Askesen udfol-
des i seerlige regimer eller treeningsprogrammer!? af tilbageholdenhed med hensyn
til at deekke basale menneskelige behov for neeringsindtagelse (mad og drikke eller
bestemte fode- og drikkevarer), socialitet (iseer seksualitet, egteskab og daglig kon-
takt med andre mennesker) og komfort (fx mangel pa eller afbrydelse af sovn, ukom-
fortable hvilelejer og kleeder). Som en seerlig intensiveret form for afholdenhed star
den korporlige speegelse. Til disse udvortes regimer knytter sig seedvanligvis ogsa
mentale regimer og attituder, sasom selvdisciplin, ofte i form af en seerlig kultiveret
form for indifferens over for omverdenen (men undertiden ogsa i form af et steerkt
socialt engagement, det veere sig tiggeri eller karitativ virksomhed). Disse forskellige
mentale og fysiske regimer begrundes med et seerligt engagement, hvor tilbagehol-
denheden eller tilbagetreekning fra den neere verdens goder tenkes at befordre en
serlig form for intensiveret neerhed med guddommen eller det guddommelige.

Netop denne efterstraebte neerhed med guddommen defineres ogsa som central
for den islamiske variant af asketisme, zuhd. I Encyclopaedia of Islam leegger G. Gobil-
lot da ogsa vaegt pa denne tilneermelse til det guddommelige i sin allerferste indle-
dende bestemmelse af begrebet: “Zuhd, the material and spiritual asceticism facilita-
ting closer association with the divine.” Ud over at papege zuhds tidlige og vigtige
rolle i islam understreger Gobillot yderligere to centrale grundbetydninger ved ter-
men samt to besleegtede koraniske termer:

The term embraces numerous nuances, divided between two principal meanings: on
the one hand, “renunciation” in the sense of detachment, of indifference to things of this
inferior world; on the other, “asceticism” in the sense of privation, mortification, tests
imposed on the carnal soul (nafs). The two terms of Kur’anic origin, abid and nasik,
have often been employed as equivalents of zahid, although the former (in the plural
‘ubbad ) serves to denote the devotees of God, and the latter, more specifically, the one

who performs sacrifices and performs rites” (Gobillot 2012)

Hvis vi holder os til Koranen i forste omgang, bemeerker vi umiddelbart et lille antal
feenomener, som kan siges at have asketiske treek: forst og fremmest bemeerker man
fasten (siyam, sawm), dvs. det rituelle krav om afholdenhed fra mad, drikke og sex i
dagtimerne i hele Ramadan-maneden (K 2,183-187). Det sene medinensiske forbud
mod vinindtagelse (K 5,90-91) kan siges at heore med til denne alimenteere-
lystbetonede kategori, men adskiller sig ved at veere et permanent forbud. En be-
sleegtet term, der undertiden overseettes med ‘faste’, er roden s-y-h (K 66,5), der i et
enkelt vers naermer sig begrebet ‘vandreaskese’, K 9,112: “De, der omvender sig, der
tjener og lovpriser, der vandrer omkring [eller ‘gar ud’; al-sa’ikiina), der bejer sig og
kaster sig ned, der pabyder det rette og forbyder det forkastelige, der overholder

10 Det oprindelige graeske ord refererer til en form for aktivitet, der gengives som ‘at udforme, bearbejde,
dekorere’, men i det 5. arh. f.Kr. far termen betydningen ‘at treene, at ove’ og blev i forste omgang koblet
til gymnastik og militeer treening.
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Guds bud; - forkynd de troende det gode budskab!” Denne forbindelse mellem faste
og bestandig mobilitet er saerdeles interessant, fordi Koranen og tidlig islam!! urge-
rer mobilitet som et fuldsteendigt centralt tema og praksis, seerligt i markeret i begre-
bet ‘udvandring’, hijra (Casewit 1998), men ogsa delvist tematiseret med roden kh-r-j,
der kan bl.a. kan betyde ‘at ga ud, at ga ud i kamp, at fordrive’.!? Den islamiske ka-
lender tager som bekendt udgangspunkt i Muhammad og muslimernes udvandring
fra Mekka til Yathrib (der senere kendes som Medina), og Koranen og tidlig islamisk
historiografi italeseetter markant emigrationen og emigranterne, ikke bare som en
historisk heendelse, men som et ideal til efterfelgelse, mest markant i K 8,72: “De, der
tror og udvandrede og keempede med deres ejendom og deres liv for Guds sag, og
de, der gav husly og hjalp, de skal veere venner indbyrdes. De, der tror, men som
ikke udvandrede, dem har I ikke nogen venskabspagt med, fer de udvandrer...”
Robert Hoyland raesonnerer i sin nye monografi om de arabiske erobringer, at Mu-
hammads succes ikke mindst bestod i, at han promoverede et simpelt, men kraftfuldt
program: “form a righteous community (umma), go to a safe place (hijra), and from
there embark on a jihad against the unrighteous (mushrikun)” (Hoyland 2015, 57).

Sammenholdt med Koranens jihad-diskurs, der i formulariske vendinger itale-
seetter jihad!® som en mobil og militant aktivitet ‘pa Guds vej/for Guds sag’, fi sabil
Alldh, bliver emigrationen og den eksil-lignende tilveerelse et vitalt topos. Flere for-
skere, mest emfatisk Thomas Sizgorich, har behandlet islams promovering af militant
og hypermobil jihad som en form for asketisme med forbillede i militante kristne
munke, legitimeret med henvisning til en beremt hadith fra Muhammad om at ‘Et-
hvert samfund har sit munkeveesen [rahbaniyya], og mit samfunds munkevaesen er
jihad fi sabil Allah’ (Sizgorich 2004, 2009; French 2013). Livne-Kafri peger pa, at den
tidlige kristne askeses ideal om monastisk eksil, ogsa kendt som xeniteia, kan have
spillet en rolle i italeseettelsen af den tidlige islamiske ‘bevaegelse’. Det kan sandsyn-
ligvis ogsa have spillet ind, at mange af de nordlige nomadiske arabere for Muham-
mad var kristne og var godt bekendte med kristne askettraditioner; da de under
Muhammad konverterede til islam og heegtede sig pa de store erobringstogter, var
de yderligere med til at overdrage, konsolidere og foje den asketiske arv til den mili-
tante ekspansion. Ligheden mellem munkevasen og krigertradition blev sa at sige
holdt sammen af et ideal om bevagelse og eksil:

Muslim ascetics [...] chose to go to the frontier areas (thughiir) or to the frontier towns

and fortifications (ribatat) to fight the infidels. [...] Muslim ascetics were “warriors of

11 Savel senere som klassisk og moderne islam promoverer undertiden ogsa udvandringen som en central
islamisk pligt.

2 Fx K 3,195: “Og deres Herre benherer dem: ‘Jeg lader ingen af jeres handlinger gé tabt, hverken mands
eller kvindes; I horer sammen.” De, der udvandrede 0g blev fordrevet [hajarii wa- uhrijii] fra deres huse; de,
der har lidt overlast for Min sag; de, der keempede, og de, der blev dreebt, dem vil Jeg eftergive deres on-
de handlinger. Jeg vil fore dem ind i haver med rindende floder, som en belenning fra Gud. Hos Gud er
den smukkeste belgnning.”

13 Roden for jihad betyder egentlig ‘anstrengelse’.
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God,” not only by virtue of their asceticism (like monks), but also for their actual service
in the wars of Allah (Livne-Kafri, 109-110).

Den arabiske rod gh-r-b, som bade kan denotere ‘eksil’ eller ‘fremmed(artet)hed’,
bliver ogsa central inden for denne diskurs, bl.a. ved hjeelp af en kanonisk hadith fra
Muslim om at “Islam begyndte som noget fremmed [gharib], og det vil vende tilbage
som noget fremmed - sa spred det gode budskab til de fremmede [ghuraba’]” (Sahih
Muslim, Bogen om Troen [kitab al-tman], nr. 145, min overseettelse). Her blev frem-
medheden over for verdenen og fremmedheden som eksilets vilkdr promoveret som
et asketisk ideal.

Endelig har forskningen papeget, at en form for vigilie-tradition, tahajjud, dvs. ri-
tualiseret nattevagen og fromhedsgvelser, har udgjort en vigtig komponent i islams
tidligste faser, som eksemplificeret i K 39,9: “Og den, der ydmygt i nattens timer
kaster sig ned og rejser sig til ben (amman huwa qanitun ana’a I-layli sdjidan wa-
qa’iman), eengstelig for det hinsidige og i habet om sin Herres barmhjertighed? [...]".
Det er en praksis, som Koranen selv ogsa henviser til som et seerligt adelsmeerke
blandt nogle af Skriftens folk, K 3,113: “De er ikke ens. Blandt Skriftens folk findes et
feellesskab [ummatun], der stdr op i nattens timer for at leese Guds tegn op [ga'imatun
yatliina ayati I-lahi ana’a I-layli], og de kaster sig ned i ben [wa-hum yasjudiina).” Det er
sandsynligvis kristne asketer, der hentydes til. Seerligt den tyske koranforsker Ange-
lika Neuwirth har lagt vaegt pa dette feenomen (Neuwirth 2010).14 Sizgorich har ogsa
gjort opmeerksom pa forbindelsen mellem vigilier og militant jihad, bl.a. med hen-
visning til den muslimske historiker al-Azdi (d. 744 eller 751) og hans beretning om
en munk, der kan forteelle, at de muslimske erobrere udger “a people staying up
through the night praying and remaining abstinent during the day, commanding the
right and forbidding the wrong, monks by night, lions by day...” (citeret fra Sizgo-
rich 2004, 33).

Selvsagt byder islams askesetradition pa en sterre nomenklatur, hvoraf en del af
termerne har rod i Koranen: buka’, ‘grad’, dhamm al-dunya, ‘foragt for verdenen’,
wara ', egl. ‘at gemme sig’, gana ‘a, ‘tilfredshed med lidt, rida, ‘tilfredshed (med Gud),
uzla, ‘tilbagetreekning, at holde sig fra’, khumiil, 'ydmyghed, at veere selvudslettende’,
taqwa, ‘gudsfrygt’, tawakkul, ‘total tiltro til Gud’, fakr, ‘fattigdom’. Ordenes forekomst
i Koranen har ikke nedvendigvis en klar asketisk betydning, men kan veere tilskrevet
af senere fortolkningstraditioner. Selve roden bag zuhd optraeder for eksempel kun én
gang i Koranen og i en ikke-asketisk sammenheeng, nemlig i forbindelse med forteel-
lingen om Josef og de kebmeend, som solgte ham for en ringe pris, da de kun tillagde
ham ubetydelig veerdi, K 12,20: “Da solgte de ham for en lav pris, nogle fa sglvmen-
ter, for de tillagde ham kun ringe veerdi [zahidin].” Her er det ideen om ‘ringe veerdi’,
‘ikke at tilskrive noget seerlig veerdi’, i zuhd-sammenhaeeng sa blevet associeret med
‘afkald og askese’.

4 For en nermere behandling af dette emne i forhold til askese, se Johanne Louise Christiansens artikel i
dette nr. af RoT (Christiansen 2016).
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Det er sldende, hvor meget ‘beveegende’ og ekspanderende spatialitet, der er pa
spil i de koraniske vers, som taler om udvandring og fordrivelse og knytter an til
militant vejmetaforik. Alligevel synes forskningen at have haft en tendens til at neg-
ligere askesens mere stillestdende og trange spatialiteter; flere opslag peger ganske
vist pa afsondringen og tilbagetraekningen fra den sakaldt profane verden; men mig
bekendt indkredser ingen denne form spatialitet neermere. Neervaerende artikels
ambition bestar derfor her i at abne op for det dette i forhold til tidlig islam.

Korananalyse

Som lovet gar den tese, jeg her fremseetter, ud pa, at det asketiske giver sig udslag i
en searlig form for spatialitet, der sa igen kommer til udtryk i flere tidlige og centrale
islamiske tekster. Her er ét af askesens mest preegnante udtryk det relativt aflukkede
og snaevre rum, inden for hvilket asketen frivilligt isolerer sig i kortere eller leengere
tid, det veere sig fx hulen eller cellen. Der er en forholdsvis rig terminologi for den
type asket, der privilegerer denne form for rumlighed: eremit, rekluse, anakoret,
cenobit m.m.; men disse specialiserede kristne betegnelser vil jeg dog ikke overfore
til analysen af den islamiske asketisme. Den kristne tradition skal dog ikke forbigas
fuldsteendig, eftersom det primeert er denne tradition, som Koranen forholder sig til.

Den forste reference fra Koranen er K 3,39, en medinenisk sura, der som ét af sine
hovedtemaer rummer semi-narrativt materiale omkring Maria og Jesus; og netop her
ser vi maske en art hybrid af proto-islamiske forestillinger om Templet i Jerusalem
og monastiske traditioner. Forteellingen gar i korte treek ud pa, at Jesus kommende
moder, Maria, allerede i sin moders liv er blevet bortviet til templet (K 3,35ff., jf.
bortviede bern inden for tempelhinduisme) med tempeltjeneren Zakarias som sin
veerge, K 3,37:

Hendes Herre tog velvilligt imod hende og gav hende en god opvaekst. Han gjorde Za-
Kkarias til hendes verge. Hver gang Zakarias kom ind i bederummet' [al-mihraba] til
hende, fandt han underhold [rizq] hos hende. ‘Maria!" sagde han. ‘Hvor har du faet det

fra?” Hun sagde: ‘Det kommer fra Gud. Gud forserger, hvem Han vil, uden afregning.’

Vi ma altsa forestille os Maria som en slags anakoret eller rekluse, dvs. som en per-
son der ved et lofte (her forskudt fra Maria selv til moderen) bindes og lader sig
isolere til ét bestemt sted eller rum, seedvanligvis en munke/nonne-celle i forbindelse
med en kirke eller kloster, her islams forstaelse af ‘urkirken” par excellence. Trods
denne indviede indespeerring og isolation bliver Maria pa mirakules vis underholdt
ernaeringsmeessigt af Gud (jf. den gammeltestamentlige manna-tradition). Hun er

5 1 Wulffs overseettelse, som jeg almindeligvis felger, leeser vi ‘helligdommen’. Andre oversettelser,
Arberry og Abdel-Haleem: ‘sanctuary’; ‘Ali ‘chamber’; Paret ‘Tempel.” Bemerk at ingen oversatter
mihrab til den senere geengse betydning af termen, ‘bedeniche’, specifikt sadan én som moskeer er udsty-
ret med for at angive bederetning mod Mekka.
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dog ikke mere rekluse, end at Zakarias tilsyneladende bespger hende regelmeessigt.
Som forbleffet vidne til neeringsmiraklet pakalder Zakarias Gud sin Herre og far
felgende guddommelige forjeettelse, K 3,39: “Og mens han stod og bad i bederummet
[fi I-mihrabi], rabte englene til ham: “Gud forkynder dig det gode budskab om Johan-
nes [Yahya], for at han kan bekreefte et ord fra Gud, som herre, asket [-hasiiran] og
profet, en af dem, der handler ret." Koranens oprindelige publikum har formodent-
ligt godt vidst, at Johannes svarer til den kristne Johannes Dgberen, som dog symp-
tomatisk nok ikke kaldes Dgber i Koranen, maske fordi denne term kommer for teet
pa en accept af Jesus guddommelige status. Johannes beskrives her blandt andet som
asket, hasiiran, altsa den klassiske kristne repraesentation af Johannes Dgberen som
en asketisk figur, der lever i den judeeiske erkens vildnis, neerer sig ved graeshopper
og honning fra vilde bier og kleeder sig i kradsende kameluld (Matt 3). Seetningen er
for ovrigt flertydig, for Johannes skal ogsa bekraefte ‘et ord fra Gud’, kalimatin mina
llahi, som er ét af Jesus’ koraniske epiteter, og asket-betegnelsen kan strengt taget
ogsa referere til Jesus (der jo traditionelt ogsé er kendt som ‘kysk’, den alternative
oversattelse til ‘asket’ — fraregnet visse nyere vidtleftige teorier baseret pa gnostiske
kilder?®).

Dette moede er mindst lige sa forbleffende for Zakarias som oplevelsen med Ma-
ria, og han papeger derfor over for Gud, at han jo er en gammel herre og at hans
kone for leengst er blevet gold. Selvsagt er det ikke noget problem for Gud, K 3,40:
“Sadan er dét, Gud ger hvad han vil!” Tilsyneladende er Zakarias stadig skeptisk, for
han beder nu Gud om et tegn, der skulle kunne overbevise ham, K 3,41: “Herre!"
sagde han. “Giv mig et tegn [ayat]!" og Han sagde: “Dit tegn skal veere, at du i tre
dage kun vil kunne tale med menneskene ved tegnsprog [ramz]. Thukom [wa-dhkur]
din Herre inderligt, og lovpris Ham aften og morgen!” To asketiske bud seetter sig
her igennem: et ‘semiotisk’ tavshedslefte, der fordrer intens kontrol over sprogets
mest embodied metonym, ‘tungen’, samt intens mental ihukommelse og lovprisning
aften og morgen, dvs. hele tiden. Man bemaerker beveegelsen fra immobiliseret
kropslighed til intens mental fokus pa Herrens transcendens.

Herefter vender Koranen abrupt tilbage til Maria: Englene forteeller hende, at hun
er udvalgt og renset af Gud, og at hun skal hengive sig til ben og prostration, K 3,42:
“Maria! Veer ydmyg over for din Herre, kast dig ned for Ham og bgj dig, sammen
med dem, der bgjer sig!” Man skal her bemaerke den kropsligt-spatiale koreografi,
der her fremmanes: en nedseenkning og bgjning af kroppen. Det vil jeg komme ind
pa om lidt. I K 3,45 meddeles Maria sa endelig den messianske forjeettelse, ekkoende
Zakarias forjeettelse: “Da englene sagde: ‘Maria! Gud forkynder dig det gode bud-
skab om et ord fra sig. Hans navn er Messias, Jesus, Marias sen. Han vil veere hojt

1

agtet i denne verden og i den hinsidige, en af dem, der bliver bragt neer’.” Ligesom

16 Det sakaldte "Gospel of Jesus’” Wife”-fragment, som blev praesenteret for offentligheden i 2012 af gnosti-
cisme-forskeren Karen L. King, blev af nogle tolket som et bevis pa, at den historiske Jesus skulle have
vaeret gift.

Asketiske rum i Koranen 147



Zakarias forjeettelse seettes igennem i en asketisk og gold kontekst (ufrugtbare oldin-
ge) med lofte om asketisk afkom (Johannes og/eller Jesus), saledes ogsa Marias mira-
kules-jomfruelige undfangelse af Jesus, den kyske foder den kyske asket Messias, K
3,47: “Herre!” sagde hun. ‘Hvordan kan jeg fa et barn, nar ingen mand har berort
mig?” Han sagde: ‘Sddan er det. Gud skaber, hvad Han vil. Nar Han har besluttet en
sag, da siger Han blot til den: Bliv til!, og sa er den til.”” Her skal vi ogsa bemeerke
den samme skepsis som hos Zakarias. Dét, der iser interesserer her, er ordet hasiir,
som Wulff i lighed med andre koranoverseettelser (for eksempel Paret og Droge)
overseetter til ‘asket’, og som mange andre overseetter til ‘kysk’. Udover asket- og
kyskhedsbetegnelsen giver konsonantroden i dette ord anledning til felgende ord (se
Ambros 73):

- som intransitivt form I-verbum hasira: ‘at blive knuget, klemt, mast, forhindret i at
gore’ (K 4,90)77

- som transitivt form I-verbum hasira: ‘at belejre, omslutte, omringe nogen eller
noget” (K 9,5)18

- som substantiv Aasir, feengsel (K 17,8 om Gehenna som feengsel)®

- som adjektiv hasiir: asket, eller kysk (K 3,39)

- som transitivt og passivt form IV-verbum ahsara, ‘at veere forhindret i’ (K 2,196;

273)

Der er en meget markant Secondspace-spatialitet pa faerde i disse forskellige semanti-
ske nuancer. Ikke mindst er det hgjst interessant — det rette ord er vel ‘feengslende’ —
at iagttage, hvordan ordet indgar i og fremmaner en ganske forteettet asketisk spatia-
litet: afsondrethed i rumlig-monastisk forstand med Maria og Zakarias, kropslig-
kysk askese med Maria (og her knytter det igen an til Koranens seksualekonomi, der
ret bogstaveligt taler om ‘bevogtningen af kensorganerne’?), samt referencerne til
erkeasketerne Johannes og Jesus. Askesen synes at markere sig som et fysisk lukket
rum, mihrab, der umiddelbart forekommer goldt og tomt, men alligevel giver et radi-

Waullfs overseattelse: “Dog ikke dem, der slutter sig til folk, som I star i forbund med, eller dem, som

kommer til jer, fordi de foler sig utilpas ved [hasirat sudiiruhum, egl. ‘deres bryst snerer sig sammen’] en-

ten at skulle keempe mod jer eller mod deres eget folk; hvis Gud havde villet, havde Han givet dem mag-
ten over jer, og sa havde de keempet mod jer. Men hvis de holder sig borte fra jer og ikke keemper mod
jer, men tilbyder jer at holde fred, sa giver Gud jer ikke lov til at gore dem noget.”

8 Waullfs oversattelse: “Nar de fredhellige maneder er omme, skal I draebe dem, der satter andre ved
Guds side, hvor som helst I finder dem! I skal pagribe dem, belejre dem [wa-hsurihum], og ligge pé lur
efter dem i hvert et baghold...”

19 Waulffs overseettelse: “[...] Vi gor Helvede til et faengsel for de vantro [...]”

2 Fx K 33:36, der benytter sig af roden j-f-z: “Til alle meend og kvinder... der faster; der vaerner om deres

ken [wa-s-sa imati wa-l-hafizina furdjahum]...”. En anden rod, som benyttes i en form for dydighedsdis-

kurs, er i s-1, som egl. refererer til ‘at veerne, beskytte, at gore utilgeengelig’, fx K 24,4. Her synes dydig-
hed dog ikke at veere total seksuel afholdenhed, men snarere atholdenhed fra illegitime seksuelle relatio-

ner. For k- 5 -n-rodens seksual-etik, se Motzki 1986, 192-218.
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kalt generost og mirakulest overskud i form af savel neering som svangerskab, endda
bi-ghayri hisabin, “uden regning’ som Koranen formulerer det.

Askesens spatialitet seetter sig ogsa igennem pé en serlig kropslig-koreografisk
made: Det fysiske rum presser indadtil og mimes symbolsk-demonstrativt i bennens
nedkastede og sammenkrummede krop (islams mest preegnante kropslige udtryk er
netop sujiid, dvs. den beveegelse hvor den bedende bgjer overkrop og ansigt mod
jorden og saledes former en sammenkrummet og ‘trang” krop), en rituel koreografi
som Maria og alle muslimer bliver pabudt — ideelt set ‘aften og morgen’, der kan
leeses som ‘uafladeligt’, men som i den islamiske ritualistik har mere karakter af
punktuel tid. Askesen seetter sig ogséa i kennet pa protagonisterne: De golde sked
avler i sidste instans supermennesker, profeter, udvalgte, og for Marias vedkom-
mende ubesmittet af den klaebrige drabe seed, der normalt forudseettes i Koranen
(nutfa, fx K 80,19). Her er det tillige fristende at neevne isceneseettelsen af Jesus, der
netop ogsa praesenteres i en serlig sneever rumlighed, nemlig vuggen: K 3,46: “Han
vil tale til menneskene, nar han ligger i vuggen [al-mahdi], og som moden mand, og
han vil veere en af de retferdige.” Vuggen eller krybben som trang og semi-
skeermende konkavitet er sa at sige forvarslet om asketens lille celle eller hule — om-
kring hvilken folk stremmer til.2! Netop den trange hule-agtighed indgar centralt i

neeste afsnit, som behandler nogle muhammadbiografiske motiver.

Sira- og hadith-analyse: asketen som det klemte hulemenneske

Den islamiske tradition er enig om, at Muhammad op til sit profetkald i 610 praktise-
rede en sakaldte tahannuth i Mekkas bjergrige omegne, i seerdeleshed ved Hira'-
bjerget, undertiden neermere specificeret som ‘Hira"-hulen’, ghar Hird’'. Bjerget og
hulen er bergmt i islamisk tradition, fordi Muhammad her skulle have modtaget sin
allerforste abenbaring (almindeligvis angivet som K 96,1-5). Den dag i dag besoger
muslimske pilgrimme gerne hulen, der mest minder om en forsterret spraekke i et
klippemassiv, for at bede og ihukomme denne skelseettende begivenhed i den islami-
ske frelseshistorie. Med sin hule-tradition og praksis indgar islam péa eksemplarisk
vis i en asketisk hule/grotte-tradition, som vi finder fysiske og littereere eksempler pa
fra flere religioner; men for tidlig islams vedkommende er det iseer de traditioner,
der vedrerer jodedom, den hellenistiske verden og kristendommen (ikke mindst i
dens asketisk-monastiske varianter), som kan teenkes at have udgjort et inspirerende
bagteeppe for islams hule-traditioner (Dorra 2011, 761-779; Mayfield et al. 2012, 1073-
1083; Ryken 1998, 135).

Hvad tahannuth helt preecist er, og hvorfra praksissen stammer, er der uenighed
om, ikke mindst fordi kilderne hertil undertiden modsiger hinanden pa forskellige

2t For en original sammenligning af Jesus’ krybbes betydning i juleevangeliet og Platons hule-lignelse, se
Klostergaard Petersen 2014.
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punkter; men almindeligvis forbindes termen af savel orientalister som muslimske
leerde med ensomme fromhedsevelser af et vist asketisk tilsnit (islamisk tradition
forbinder gerne termen med birr, arabisk for fromhed). Nogle orientalister ser i den-
ne praksis inspiration fra kristen og jedisk tradition (fx Andrae 296-327; Hirschfeld
1902), mens andre foretraekker at forankre den i en mere genuin arabisk tradition
(Kister 1968, 223-36); sidstneevnte position er dog i de senere ar blevet vanskeligere at
opretholde i lyset af forskningen om Arabiens integrerede rolle i den senantikke
kultur. Dét, der imidlertid interesserer os her, er forbindelsen mellem det spatiale og
det asketiske — og igen vil jeg argumentere, at det asketiske sprogligt knyttes teet
sammen med forestillingen om et sneevert, undertiden naesten kveelende, rum.

Muhammads tahannuth-ovelser og abenbaringsgennembrud er imidlertid ikke
beskrevet i Koranen, men ma findes i de post-koraniske traditioner. To prominente
sunni-muslimske-kilder er Ibn Ishaqs (d. 767) Sirat Rasul Allah, ‘Guds Sendebuds
levned’ og en ‘A’isha-hadith overleveret i al-Bukharis (810-70) sunni-autoritative
hadithsamling. Ferst Ibn Ishaq:

Sendebuddet plejede at bede i ensomhed en maned pa Hira" hvert ar, hvor han prakti-
serede tahannuth sadan som det var skik og brug hos Quraysh i hedenskabets tid.
Tahannuth er religios andagt. [...] I maneden Ramadan, i hvilken Gud enskede at vise
ham sin nade, satte Sendebuddet som vanligt kursen mod Hira” sammen med sit hus-
hold/familie. Da det blev den nat, hvor Gud aerede ham med Sin udsending og udviste
nade mod Sine tjenere, bragte Gabriel ham Guds befaling. Guds Sendebud sagde:
‘Mens jeg sov, kom han til med et teeppe af brokade, hvorpa der var skrevet noget, og
sagde: Oplees [igra’]! Jeg sagde: Hvad skal jeg leese op? [eller: Jeg kan ikke laese op] Sa
klemte han mig med det, sa jeg troede, at det var deden. Sa slap han mig og sagde: Op-
lees! Jeg sagde: Hvad skal jeg leese op? [eller: Jeg kan ikke leese op]. Sa klemte han mig
med det [brokaden?] en tredje gang, sa jeg troede, at det var deden. Sa slap han mig og
sagde: Oplees! Jeg sagde: Hvad skal jeg leese op? [eller: Jeg kan ikke leese op] — og dét
sagde jeg kun for at befri mig selv fra ham, sa han ikke ville gere det samme igen (A.
Guillaume, The Life of Muhammad. A Translation of Ishaq’s Sirat Rasil Allah, min oversaet-

telse af den engelske udgave med sideblik til en arabisk version).”

Herefter kommer Muhammads tunge sa at sige pa gled, og de forste fem vers af dét,
som senere sammenfgjes til sura 96, reciteres. I forhold til det spatiale bemaerker man
iseer to ting: Hira’-lokationen og klemme-motivet. Det vender jeg tilbage til; men forst
lige al-Bukharis hadith:

[...] Sa begyndte han at veerdsaette ensomhed, og han opholdt sig alene i Hira'-hulen og
praktiserede tahannuth en reekke naetter, for han vendte hjem til sig familie; og han ple-
jede at tage forsyninger med. Derefter ville han vende tilbage til Khadija [Muhammads
kone] og fa forsyninger til et nyt ophold. Séledes foregik det, indtil Sandheden kom til
ham, da han var i Hira’-hulen (al-Bukhari, Bog 1 om abenbaring/kitab al-wahy, hadith nr.
3)

150 Thomas Hoffmann



Til forskel fra Ibn Ishaqs beretning specificeres det her, at der er tale om en hule eller
grotte. Den er ogsa lidt anderledes i forhold til ensomhedsmotivet, som godt nok
ogsa optraeder i Ibn Ishags beretning, men hvor der maske snarere er tale om den
seerlige form for ensomhed, som den adelige kan have over for sine tjenestefolk. Det
skal i parentes bemeerkes, at hule-motivet indgar enkelte steder i Koranen (K 9,40.57;
89,9; 18)?? samt i biografiernes skildringer af Muhammads hijra fra Mekka til Medina,
hvor han og Abu Bakr gemmer sig for deres forfolgere i en grotte ved bjerget
Thawr;?® men i disse tilfeelde er der er ikke umiddelbart noget asketisk pa feerde, og

jeg vil derfor ikke ga naermere ind pa dem her. Dét, vi kan heefte os ved i disse tradi-
tioner, er ikke sa meget kontinuiteten til samtidige og/eller tidligere asketiske prak-
tikker, men altsa snarere den littereere-spatiale gestaltning af isolationen og det
sneevre rum. Ganske vist har Ibn Ishaq ikke nogen reference til Hird’-hulen; men
maske forudseetter han blot denne viden hos sit publikum. Derimod skrives en be-
retning frem, hvor Muhammad pa angstfremkaldende vis klemmes af budbringer-
englen. Det fremgar ikke helt klart af teksten; men det kan méske forstas saledes, at
englen simpelthen omhyller Muhammad med stoffet. Her bliver brokaden sa dét
stramme og numinest-klaustrofobiske rum, der mimer hulens huleagtighed. At Pro-
feten er indhyllet i abenbaringsmomenterne, er et tema, som ogsa fremmanes i en
anden sura, som nogle muslimske eksegeter ogsa regner for at veere den forste dben-
baring, nemlig K 74, der abner med ordene “Du, der er tildaekket!”

Endnu et eksempel pa det snaevre og klaustrofobiske og muligvis ogsad merke
rum ser vi ogsa i Koranens forteelling om profeten Jonas, der sluges af fisken, K 21,87:
“Og ham med fisken. Da han gik bort i vrede og mente, at Vi aldrig ville fa magten
over ham. Sa rdbte han dog i morket [fi z-zulumati]: ‘Der er ingen anden gud end Dig.

n/

Hgijlovet veere Du! Jeg var en af dem, der handlede uret [mina z-zalimina].”” Ogsa her har

vi en scene, hvor erkendelsen og anerkendelse af Gud forbindes med et angstfuldt,
ensomt og klaustrofobisk merke.?* En variant heraf finder vi K 68,48: “Sa vent talmo-
digt pa din Herres dom! Veer ikke som ham med fisken, da han rabte, fuld af bitterhed!

2 Allermest prominent i den sékaldte Hule-sura (18), der bl.a. forteeller seerdeles gadefulde og rapsodiske
forteelling om de unge maend, der tager tilflugt til en hule og dér af Gud leegges til at sove i flere hundre-
de ar, inden de vaekkes. Fortellingen har en syrisk-kristen baggrund, hvor den kendes som forteellingen
om syvsoverne (dvs. de syv sovende) fra Efesus. Koranen rummer ogsa et vers, der iflg. traditionen hen-
viser til Muhammads og Abu Bakrs flugt/hijra fra Mekka, hvor de ogsa tager tilflugt i en hule/grotte og
mirakulest undgér deres forfolgeres eftersogning.

#  Denne beretning, som kun strejfes hos Ibn Ishaq, udfoldes i andre biografier, bl.a. i Ibn Sa’ds (ded
844/845) biografi Kitab al-tabagat al-kabir, hvor det forteelles at de to emigranter mirakulest undgik tilfan-
getagelse, fordi en due havde bygget rede ved huleindgangen (i en anden variant er det en edderkop,
som har spundet huleindgangen til) og derved faet forfelgerne til tro, at hulen ikke havde vaeret indtaget
af mennesker i lang tid. Traditionelt laeses K 9,40, som en reference til denne begivenhed: “Hvis ikke I
hjeelper ham; — Gud har tidligere hjulpet ham: Da de, der er vantro, fordrev ham som den ene af to; da de
to var i hulen [al-ghar]; da han sagde til sin ledsager: “Ver ikke bedrovet! Gud er med os!” — da sendte
Gud sit neerveer ned over ham og stottede ham med heere, som I ikke kunne se. De, der er vantro, deres
ord nedgjorde Han. Guds ord er det hojeste. Gud er maegtig og vis.”

% For en dybtgaende behandling Koranens brug af merke-metaforik inden for et sakaldt ‘container-
schema’, se Christiansen 2015.
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[wa-huwa makziimun, egl. “da han klemt (inden i fisken) rabte].” Som med andre af
Koranens profeter kan vi spore forskellige typologiske forbindelseslinjer; men sa vidt
jeg ved, har ingen endnu inddraget de spatiale spor.

Afslutningsvis blot et par perspektiverende bemaerkninger. Jeg har i en tidligere
artikel om pagtsbegrebet i Koranen fremhaevet, at dette begrebs vokabular og meta-
forik pa pafaldende vis beror pa forestillinger om fysisk binding (med reb, med
handtryk, med eder og lefter) og i den forbindelse talt for det engelske udtryk bonda-
ge (Hoffmann 2011, 41-61). Her kan man for ovrigt let fristes til at se en delvist trans-
religios forbindelse til den latinske betegnelse for religion, religio, hvis etymologi
skulle bero pa ligare, ‘at binde/forbinde’” med det tilherende preefiks, re-, dvs. gen-
forbinde eller gen-binde. Askesen er i det lys maske en form for selvpalagt religios
binding, selv-binding, som blandt andet kommer til udtryk i en seerlig spatial ge-
staltning. Hvor pagten er kollektiv og masseorienteret, er askesen i ordets bogstave-
ligste forstand selvfikseret. Hvor pagten kontraktligt og juridisk i princippet seetter
viljen og disciplineringen sa at sige pa automatfunktion, nar ferst pagten er aftalt og
indgéaet, kreever askesen en konstant selvovervagning og selvdisciplinering.

Konklusion

I denne artikel har jeg forsegt at kaste lys over et stedmoderligt behandlet emne i
savel islam- som askeseforskningen, nemlig dét som helt overordnet kan kaldes for
det asketiske rum. Mere specifikt har jeg argumenteret for, at dette asketiske rum
gestaltes pa en markant spatial made — enten i konkret fysisk form svarende til Sojas
begreb om Firstspace og repraesenteret ved huler, celler og lukkede rum, eller som en
forestillet eller littereert udarbejdet form, svarende til Sojas Secondspaces og repraesen-
teret i den islamiske litteratur ved Koran og tidlig Muhammadbiografi, dvs. udtryk
for tidlig og formativ islam. Endelig har jeg i nedslagsanalyser af relevante tekster
peget pa, at disse spaces antyder et feenomenologisk menster af ‘trang’ og semi-
indelukket spatialitet, der endelig ogsa performes og kanoniseres rituelt i den islami-
ske tidebens sammenkrummede sujid-position. Den asketiske modus synes séledes
at kunne oparbejde en serlig paradoksal logik, hvor spatial indsneevring, binding,
sammenkrumning, selvfikserering og underkastelse kan anskueliggeres som en
radikal emancipation og modstand mod hidtil dominerende forestillinger om den
bestaende verdens ‘magtrum’, dvs. de andre religioners. Islams asketisk immobile og
fikserede rum er med Soja reelt det trykkammer, i hvilket islams revolutioneere og
udadvendte élan vital, eksemplarisk repreesenteret ved jihad pa Guds vej, fi sabil-
Allah, bliver akkumuleret.
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