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Forord

Jeg vil her fa takke alle som pa en eller annerernat bidratt til utformingen av denne
oppgaven. Farst og fremst vil jeg takke tolkeneanRania og Marianne som i tilegg til &
veere tolk bidro med nyttige innspill og refleksjongpesielt vil jeg takke Rania og hennes
familie for en fantastisk gjestfrinet og omsorg enchitt opphold i Egypt.

Jeg vil ogsa takke andre resurspersoner jeg metgpt, som delte sine kunnskaper
med meg og som gav meg nyttige rad og praktislstassie i arbeidet mitt. En spesiell takk til
kvinnene som gav meg spennende glimt inn dereslighet giennom & dele med meg av sin
tid, sine tanker og erfaringer. Uten deres veldijeapenhet ville denne oppgaven ikke veert
mulig & skrive.

Videre vil jeg takke dosent i religionsvitenskamDpsal, som har vaert min veileder,
0g som ogsa var i Kairo under deler av feltarbemli¢t der. Under veiledning bade i Kairo og
Stavanger har han utfordret og gitt rad, i en B®s®m har vaert bade laererik og utviklende.

Til slutt vil jeg takke familien min som bade rsipttet meg underveis, og gitt meg
rom for & kunne gjgre dette arbeidet. Deres talgtutiog innsats har vaert uunnveerlig.



Kapittel 1 Introduksjon

1.1 Innledning

Vi lever i en tid der religion stadig er et temarsdukker opp bade konkret i menneskers
hverdag, eller gjennom ulike former for massemedeligionen en mgter i slike
sammenhenger er ofte knyttet til ytre praksis,@g n del av forholdet mellom individ og
samfunn. Samtidig sa ser en ogsa at menneskersalay mer til den andelige dimensjonen
av religionen, der det er individets relasjon &t tellige som star i fokus. Helgener og
helgenkultus som fenomen finner en innenfor dedlesarre religionene, der de kan ha en
mer eller mindre sentral rolle knyttet til den ihstjonaliserte religigse praksisen.
Helgenkulten som fenomen er knyttet naert opp tstikiken, og det enkelte menneskets
individuelle gudsrelasjon. Temaet ligger innenfofoeskningsfelt som er definert og
beskrevet av Vrijhof og Waardenburg. (se 4.1)

Det muslimske Egypt, bestar i dag av et stortdlerhuslimer, men med en tallmessig
stor minoritet bestaende av koptisk -ortodoksetikgisMuslimene i Egypt tilhagrer sunnittisk
islam, og den koptisk ortodokse kirken er en dallew gstlige kirken. Innenfor begge disse
religionene finner man en relativt tydelig helganisjon. Med utgangspunkt i helgenkultus
som fenomen, og med de to ulike religionene sonteka, ville jeg se pa hvordan
helgenkultusen ble forstatt av dem som deltok néeved a se pa kulten i to religioner ville
det vaere mulig a se pa likheter og forskjeller sisisterte mellom disse. Ved a studere de to
religionene innenfor en egyptisk kontekst villetenke seg at kulturelle variasjoner mellom
de ulike gruppene i starre grad ville veere knytiteten religigse tilhgrigheten og ikke veere et
resultat av ulik kulturell bakgrunn, pa samme nsiten om en undersgkte kulten i ulike
Kulturer.

Ved & se pa helgenkulten som et religigst fenowite fokuset ligge pa en forstaelse
og erfaring av denne kulten for den enkelte deltdi@de innenfor ens egen religigse gruppe,
men ogsa pa tvers av disse. Det ville ogsa vaardled kunne se helgenkultusen slik den
eksisterte i praksis, i forhold til den normatiedigionen.

Som grunnlag for & forsta denne kulten ville jegyte litteratur sammen med egne
observasjoner og intervjuer av mennesker som wtedrtil denne kulten som deltakere eller
representanter for den normative religionen. Tis @& praktiske arsaker ble fokuset rettet
mot kvinnelige deltakere i helgenkultusen, men atgtzat kvinner i forskningen er viet

mindre oppmerksomhet i forhold til menn var meddgigke den beslutningen.



1.2  Problemstilling

Hvordan kommer egyptiske muslimske og kristne kemsrrelasjoner til helgener og
helgenrelikvier til uttrykk i deres helgenkult, meohke pa deres motivasjon, rituelle
handlinger og deres fortolkning av sin helgenknk|udert forstaelsen av forholdet mellom
helgenen og guddommen? Og hvordan er forholdebmétiinnenes erfaringer og

fortolkninger pa den ene siden, og religigse lesleym pa denne kulten pa den andre siden?

1.3  Definisjoner og avgrensninger

Nar det i oppgaven brukes begrepene helgener, rivelgevier og helgenkult er dette begrep
en farst og fremst henter fra litteraturen, ogatekke ngdvendigvis slik at det er disse
begrepene informantene selv bruker. Jeg vil ikkailig grad ga inn pa de begrepene som
informantene selv bruker, da dette anses det Ifitirfér detaljert bade i forhold til oppgavens
ramme, samtidig som materialet ikke er av en slilaadet egner seg for den type diskusjon.

Helgener nevnes her bare som en fellesbetegnelsellge dade personer i begge
religionene. Begrepet helgen vil bli mer omtalteseni oppgaven.

Helgenrelikvier er levninger etter en dgd helgaenbetegnelsen brukes her til & gjelde
bade biologiske rester som bein, har eller lignéfral@elgenen, men ogsa ting som er
tilknyttet helgenen pa noe vis, som for eksempetdee til St. George. Begrepet helgenkult
brukes om rituelle handlinger som utfares pa diigkeestedet. Disse handlingene vil deretter
ses sammen med tanker og forstaelse av disse hgekdi, som er knyttet til helgenen, og det
hellige stedet informantene besgker.

Nar jeg i oppgaven bruker begrepet mellommann, sometegnelse pa den rollen en
helgen kan ha, gjar jeg dette uavhengig av om helyer en mann eller kvinne. Selv om
dette begrepet ikke er kignnsngytralt, sa hargegtfukket dette foran det kjgnnsngytrale
begrepet midler som kunne ha veert et alternativ.

| oppgaven kommer jeg ogsa til & veksle mellomuk&begrepene Imam al - Shafi'i,
al — Shafi'i og bare imam, nar jeg referer til Imam- Shafi'i. Dette gjar jeg for & fa en
variasjon i spraket spesielt pa steder der ImamStafi’'i omtales ofte.

| forhold til sprak har jeg ogsa valgt & skrivéssh transkribert form, fremfor den
fornorskede sjia.

For & skille mellom det informantene sier, og dehsefereres fra annen litteratur, har
jeg satt informantenes sitater i kursiv, mens jagbeholdt vanlig skrift pa de gvrige

siteringene.



| forhold til utvelgelse var det informanter sownk til det hellige stedet som ble
spurt. Utvalget ble begrenset til kun a gjelde kein da det i fagmiljget tilknyttet religion og
psykologi er flere som taler for at menn og kvinp&rdette feltet er veldig forskjelli§eog en
ansket ikke a ta denne forskjellen opp som en fakindette syntes a vaere for omfattende i
forhold til oppgavens omfang. Undersgkelsen hdehikke tatt seerlig hensyn til alder eller

sosial klasse som variabler.

1.4  Forarbeid til feltarbeidet

Egypt regnes som et muslimsk land, men de hatemHristen minoritet. Muslimene er
sunnitter, selv om landet i enkelte perioder idrisin ogsa har vaert under styre og innflytelse
av shiittisk islam. Den kristne gruppen i Egyptkise homogen, men bestar av bade
ortodokse, katolske og protestantiske grugiant disse gruppene er det de koptisk
ortodokse kristne som regnes for & veere den eddsppen kristne i Egypt. Det er fra denne
gruppen de kristne informantene i feltarbeidetesntét.

Datainnsamlingsperioden min skulle veere pa tilrmamsyv uker hvor fgrste periode
ble lagt til slutten av september, og hadde erghati pa tre uker. Neste periode ble i midten
av november, og varte i fire uker. Dette medfgttéed ble en periode pa ca seks uker
hjemme mellom disse periodene. Grunnen til at déssmngen ble valgt skyldtes
familieforhold med sma barn hjemme. Samtidig hadketeogsa positive muligheter for selve
arbeidet. Tiden mellom de to innsamlingsperiodeagdies brukes til & knytte sammen
litteratur og empiri, og til & fa en oversikt ovensamlet data, slik at en pa den maten hadde
en oversikt over hva som manglet, og mulighet iilrthente dette under neste periode.

1.5  Utfordringer underveis

Da jeg kom til Egypt den fgrste perioden var mifleder der. Han var godt kjent i Egypt og
tilbed a hjelpe meg med a etablere kontakt medtfeitan hadde fra tidligere kontakter bade
innenfor den muslimske og kristne gruppen. Faitetdes vi besgkte var det muslimske
kultstedet Imam al - Shafi’i. Veilederen min kjettan som var gatekeeper pa stedet fra flere
besgk der tidligere. Vi forklarte hvem vi var ogahwrosjektet mitt gikk ut pa, og laget en
avtale med ham i forhold til at jeg og tolken mimke fa besgke stedet og snakke med

kvinner som kom dit pa besgk. Stedet jeg skulleegigin studie knyttet til koptiske kristne

! Loewenthal: 2000, 12

2 Meinardus: 2006, 33-104



var Barsoum el Erian klosteret. Her hadde veiledene kjennskap til nonnen som hadde
ansvar for stedet, og det var henne vi tok kontad. Vi forklarte prosjektet mitt for henne,
og ba om tillatelse til & fa bruke stedet til olsejon, og til & prate med kvinnene som kom
dit. Dette gav hun utrykk for at hun syntes vaiitgre

Selv om jeg pa forhand var klar over at jeg magkze fleksibel i forhold til det
tidsskjiema som tolken min hadde, ble det etterttktart at hun ikke hadde kapasitet til &
tolke alle intervjuene, slik at jeg begynte & sgmm etter en annen tolk som jeg ogsa kunne
bruke. Det var imidlertid vanskeligere enn fgrdiastra fa tak i en ny tolk, muligens fordi det
matte veere en kvinne.

Jeg hadde kommet til Egypt under ramadan, ogrfesien avsluttet denne hgytiden
kom pa slutten av min farste periode, slik at tigEgnhadde til radighet viste seg a veere
knappere enn jeg hadde regnet med. Resultatet jalg dro tilbake fra min fagrste
innsamlingsperiode uten & ha fatt gjort noen ijtenvmed koptiske kvinner, bare
observasjoner fra Barsoum el Erian.

Da jeg kom tilbake andre perioden, begynte jeligtil jobbe med a finne en tolk. Jeg
tok ogsa kontakt med nonnen i Barsoum el Eriamigjeen hun virket na litt tilbakeholden
0g uten at det ble sagt eller spurt direkte fikleemntrykk av at alt ikke var helt greit i
forhold til & kunne komme dit & gjare intervjueia\Andre kontakter fikk jeg ett mgte med en
kvinne som kunne tenke seg a tolke for meg. | ujgpnnktet hadde jeg sett etter en koptisk
kristen dame til & tolke, da jeg ansa det som greiforhold til feltet, selv om tolken jeg
hadde brukt i Imam al - Shafi’i ikke hadde veert inmsmen evangelisk kristen. Denne
kvinnen som jeg fikk kontakt med var imidlertid &koptisk kristen, men hun var anbefalt av
en annen kvinne som kjente henne, og som selvogaisk kristen. Jeg hadde et mgte med
henne og hun var positiv til & ta pa seg toknirigjsgm. Da det etter hvert viste seg vanskelig &
kunne bruke Barsoum el Erian som felt fikk jecstiltt, etter en litt innviklet prosess, tilgang
til & bruke St. Barbara kirken i koptisk Kairo séeft for mine observasjoner og intervjuer.
Den presten som gav meg tilgang, stilte seg imidleegativ til at jeg skulle bruke en ikke
koptisk kristen tolk, og ville at jeg skulle fine@ annen. Det gikk rimelig greit & finne en
koptisk kvinne som kunne tolke for meg, da jegagassen med a fa tilgang til et annet felt
hadde kommet i kontakt med en ung koptisk kvinnsiigient som var villig til & gjere en slik
jobb.

Problemer knyttet til tilgang til feltet er ikkevanlig nar en skal utfare et feltarbeid,
men det er nok ofte utfordrende og frustrerendenfio egen del var det ikke den ekstra

jobbingen og det & matte tenke nytt som var denstgt@tfordringen, men snarere det at tiden



var begrenset og at jeg var redd for & ikke fatdgangen jeg trengte for & fa gjort
intervjuene mine.

Nar vi hadde gjort intervjuer i Imam al - Shaftiadde flere av kvinnene spurt om
tolken min var muslim, men da hun hadde avkrefé¢techadde det ikke vaert noen
kommentarer pa dette, og vi fikk ikke inntrykk avdet pavirket intervjusituasjonen noe. |
forhold til gatekeeperen der, var det fra hans iikle noe spgrsmal omkring min eller tolkens
tro. | forhold til intervjuene blant de koptisk &the, opplevde jeg som sagt at det var
avgjgrende for a fa tilgang til feltet at jeg hadahetolk som var innenfor den gruppen jeg
skulle studere. Dette kan henge sammen med e $tosiktighet i et minoritetssamfunn. En
slik forklaring samsvarer ogsa med uttalelser #a thiddelalderene evangeliske kvinnen,
som jeg vurderte & bruke som tolk. Hun gav utrykkat det blant de koptisk — ortodokse var
en forsiktighet, som kunne gjare det vanskelighiemne som evangelisk kristen a bli godtatt
som tolk. Samtidig sa hun at denne forsiktighetgsadkunne gjgre det vanskelig for meg a fa
gjort intervjuene, spesielt med godt voksne kvinner

Under selve intervjuprosessen opplevde vi derirhdeaa vaere innenfor ikke bare var
positivt, for flere av dem som skulle intervjuedistseg sparrende til hvorfor ikke tolken min
kunne forklare meg det jeg lurte pa. Og under sigliervjuene kunne en enkelte ganger
forsta ut fra informasjonen som ble gitt at de gikkra at jeg forstod konteksten de refererte
til. Denne erfaringen fikk pa mange mater belytsialv sparsmalet knyttet til det & veere
innenfor eller utenfor den gruppen en studerey, ael det i dette tilfellet ikke var meg, men
tolken min det gjaldt. Den tolken jeg hadde i Srligara var innenfor og det ble tatt for gitt at
hun forstod og kunne forklare meg, noe hun ogsalgjdHun jeg brukte som tolk i Imam al -
Shafi'i var imidlertid utenfor, og selv om vi mukgs fikk mer forklarende informasjon av
den grunn, kunne ikke hun forklare noe utover det ble sagt i intervjuene nar vi hadde vare
faglige samtaler i etterkant av intervjuene. Pandematen hadde de begge sine fordeler og

ulemper, noe som var leererikt & erfare.
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Kapittel 2 Teori og metode
2.1  Innledning
| oppgaven er det hentet teori fra ulike stedei blelyse de ulike sidene ved helgenkulten
bade sett ut i fra den religigse tradisjon den e sammenheng med, men ogsa i forhold til
ulike perspektiver knyttet konkret til forstdelsandenne kulten.

De ulike teoriene som er brukt i forbindelse madearsgkingen av helgenkulten
presenteres ikke for seg selv, men er integr@sten av materialet i kapitel tre. Dette er gjort

for & pa best mulig mate kunne vise og forklaresdet ligger i selve materialet.

2.2  Observasjon og intervju
Ut fra problemstillingen ble det naturlig & brukelevalitativ tilneerming. Det var en forstaelse

av fenomenet og ikke en utbredelse av dette sormadet for arbeidet og dermed ble det
observasjon sammen med intervjuer som utgjordmfiettnasjonen. Observasjonsformen

skulle vaere apen, men ikke deltakende. Nar ded@jalpgrsmalet omkring apen eller skjult
observasjon, bar det etter mitt skjgnn kun bruk@dtsobservasjon unntaksvis. | slike tilfeller
bar det ligge tungtveiende arsaker til grunn fadette er eneste maten a fa de dataene en leter
etter, og det bgr ogsa dreie seg om forskning sammstor verdi utover sin avgrensede

oppgave. Da ikke noe av dette var aktuelt i forhiblchin oppgav var valget enkelt. Nar jeg
ogsa valgte & ikke drive med deltagende observalsgate dette sin begrunnelse i det jeg
skulle studere. Det ville veere unaturlig & ga igrdelta i de riter som var knyttet til

kvinnenes religion, nar dette ikke var en del am Bgen tro eller overbevisning.

Nar det gjaldt intervjuer, hadde jeg flere materkenne gjare dette pa og her ble ogsa
spgrsmalet om utvelgelse et tema. Tidsaspektde $ylt klart en rolle her. Feltarbeidet
skulle vare i til sammen syv uker slik at det vagtenset hvor god tid jeg hadde pa meg til &
innhente den informasjonen jeg trengte. Like viktég det at jeg i intervjuet lot kvinnene fa
starst mulig rom til & vise meg sin virkelighet, aigjeg ikke laget sa snevre rammer at jeg
ikke fikk data. Jeg valgte en type intervju somésbkemistrukturert intervjuDette ligger
mellom det strukturerte intervjuet, som en oftetkaytil kvantitativ forskning, og det helt
apne intervjuet uten noen seerlig grad av rammemnfarinformanten gir fra seg av data.
Grunnen til at jeg valgte denne formen var at deor grad ville kunne gi meg data som jeg
trengte, ved at intervjuet strukturerte og defieeéeimaene som skulle tas opp. Men at det pa
samme tid hadde en slik apen form at informanténksmne sortere det som for henne var

vesentlige data.

3 Bernard 1988: 204-205
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| forhold til intervjuene matte jeg ogsa ta stifjitil hvem jeg skulle intervjue. Jeg
bestemte meg for & ha fokus pa kvinnene som kodisgske hellige stedene. Dette gjorde jeg
bade fordi det som tidligere er nevnt, ville haylbeing for analysen av dataene. Det syntes
ogsa a veere enklere for meg som kvinne selv a ojgpmélighet med andre kvinner, enn det
ville veere a fa til dette i forhold til menn, dgwkn kunne ha spilt en forstyrrende rolle. Jeg
vurderte ogsa at det ikke var sikkert at det wilere sosialt akseptabelt i den kulturen jeg
skulle til at jeg som kvinne stilte til dels pertige spgrsmal til en ukjent mann. Samtidig sa
jeg det ogsa som spennende a jobbe med kvinnenydav det som er gjort tidligere,
innenfor religionsstudier, er knyttet til menngide Loewenthal.Og jeg syntes at det ville
veere spennende a fa innblikk i kvinnenes erfarétnggtte feltet.

Pa bakgrunn av det feltet og den arbeidsmatehgede valgt, dukket spgrsmal
knyttet til sprak fort opp, ettersom jeg selv ikk@hersker arabisk. Selv om det fra flere
forskere papekes viktigheten av a leere seg spnékeikke det realistisk innenfor den tids og
omfangsrammen jeg jobbet innenfor. Videre kunnekkg ga ut fra at informantene mine
behersket engelsk, overhodet eller i en slik gtgdcaville kunne gjgre intervjuene pa
engelsk. Dermed ble det & bruke tolk den enestérigsn, noe som for gvrig ikke er uvanlig

pa mastergradsniva.

2.3  Teoretikere
Oppgaven har et flerfaglig teoretisk preg, slikemtretikere innenfor bade psykologi,
sosiologi og fenomenologi er trukket inn for a lselywlike sider ved det materialet som skal
analyseres.

| forhold til psykologidelen er det Loewenthal Bgrgament som er valgt som
teoretikere. De er begge brukt som en generetktiing til forstaelsen av den
religionspsykologiske dimensjonen av helgenkulMans Loewenthal brukes mer konkret
inn i behandlingen av de delene som omhandler baratet i forhold til religion og mestring
Pargament som er den mest sentrale.

| forhold til sosiologiske sider knyttet til helgieulten, er det Berger og Luckmanns
teorier knyttet til sosialisering som er lagt tilgn i analysen.

Knyttet til den fenomenologiske biten av oppgavedet Musk som er valgt som den
mest sentrale teoretiker. Hans teorier er brukkketri forhold til helgenkult, men ogsa mer

generelt i forhold til folkelig religigsitet.

4 Loewenthal 2000: 12
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2.4  Kilder
Som bakgrunnsmateriale for normativ islam er dekbfiere ulike kilder. For & tegne de
store linjene, i forhold til islam, er det littewatfra Vogt og Opsal som utgjgr den stgrste
delen. Bade Vogt og Opsal har en deskriptiv fretitggiav ulike sider ved islam, og gir
sammen en utfyllende forstaelse for tro og praksienfor normativ islam. Lane er ogsa
brukt kilde i forhold til islam i egyptisk konteksbr & gi materialet et historisk perspektiv.

Knyttet til koptisk - ortodoks kristendom er Merdas, Chaillot og Preston brukt som
littersere kilder. Chaillot presenterer i stor gcash koptisk ortodokse tradisjonen fra et
innenfra perspektiv, der det er lite eller ikke riankritiske spgrsmal, og fremstillingen
fremstar som harmoniserende i forholdet mellorndemative og det folkelige. Meinardus
har en litt annen tilnaerming og reflekterer ovehdgorisk kulturelle rgttene til de
tradisjonene og ritualene som finnes innenfor destikke kirken. Han gir ogsa rom for
kritiske ytringer innenfor kirken selv i forhold tilike praksiser som eksisterer. | tillegg til
disse er ogsa Preston brukt som kilde til normiatiptisk ortodoks religigs tro og praksis.
Hennes materiale er hentet fra den koptiske kirkemgland, men p& de omradene hun er
brukt som kilde har konteksten for hennes arbeid tkatt noen betydning.

Ikke littereere kilder bestar av observasjonsnotaseflere muslimske og koptisk-
ortodokse kultsteder i, og i omradet rundt Kairadére er selve intervjuene med de kristne og

muslimske kvinnene viktige kilder.
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Kapittel 3 Helgenkulten
3.1  Kontekst
Nar en skal se pa egyptiske kvinners helgenkwiliget veere relevant & se pa det samfunnet
disse kvinnene lever i. Det vil si bade hvordartelsamfunnet har utviklet seg over tid, og
hvordan det fremstar i dag. Bade den historiskghainen, og samfunnet slik det er i dag, vil
veere den konteksten som denne kultusen ma sdwiddil. Konteksten vil kunne belyse
sider ved denne kultusen, og kvinnenes forstaelsea selv og sin praksis.

Egypts historie regnes gjerne tilbake til 3050 f.6g kong Mina som forente den gvre
og nedre delen av EgyptHistorien er preget av b&de haykultur, tider med og uro og
ogsa av at landet ved flere anledninger har veelénagt andre riker eller herskere. Fra ar 30
f.Kr ble Egypt en romersk provins, og det var undenernes styre at kristendommen kom til
Egypt. Da Romerriket sa ble delt i 395 e.Kr. bgypt lagt inn under det Bysantinske riket. |
641 ble sa Egypt erobret av den arabiske genefateribn al-As, som tok med seg islam til
landet. Egypt ble da styrt av guverngrer. Dissdmnagatt frem til 750 av omayyadiske kalifer
i Damaskus, og deretter frem til 969 av abbasid@&sagdad. Okkupasjonen hadde foregatt
uten vesentlig motstand fra de kristne. Dette skytiels at det var et anstrengt forhold til det
bysantinske riket, samtidig som de nye muslimskek&ne var i mindretall og la seg lite opp
| religigse forhold. Etter hver ble det gkt innvand fra Arabia og Syria og kopterne fglte
sine posisjoner truet. Det oppstod flere oppredeigsiste ble slatt voldsomt ned i 830.

Farste forsgk pa selvstendighet ble gjort av dedsye generalen Ahmad ibn-Tulun.
Han stanset innbetalingen av skatter til kalif@agdad og brukte i stede pengene pa & bygge
opp en ny hovedstad, med ibn-Tulun moskeen, utdnfetat. Likevel var det fgrst under
fatimidenes styre 969-1171 at Egypt ble helt selwdig. Fatimidene var shiitter, og
representerte dermed en forandring i forhold til dennittiske retningen som var etablert i
Egypt, og som ogsa ble gjeninnfart ved Salah at iil71. Under Salah al -Din, ble Kairo
den viktigste handelsbyen, og al-Azhar moskeervi#tdgste leerestedet innenfor sunnittisk
islam. Mamelukkene som tok makten i 1250 klartstfé@rkonsolidere Egypts stilling som
islams viktigste stat, men etter hvert ble landegpt av uro og darlig styre og endte til slutt
som en provins under det ottomanske riket i 1517.

Arene frem til Egypt ble et selvstendig kongedgmim@22, var preget av at landet
gjentatte ganger var okkupert og styrt av fremnstdesmakter. Etter hvert utviklet det seg en

gkende misngye med kongedgmmet, som opplevdes@oupk og en gruppe unge offiserer

® Kildene som er brukt i denne delen er: Chailldd@20Held 1994. Kamil 1993. Stewart 1996. og
www.copts.com/englishl/index.php/who
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med Gamal abd al-Nasser som leder, hadde flere sastgt med kongen. Da det ble kjent at
kongen hadde tenkt & arrestere noen av ledermmiedgruppen, handlet de umiddelbart og
grep makten gjennom et militeerkupp i 1952. Gendeajuib ble statsminister og president i
1953, men allerede i 1954 overtok Nasser fremBilL Den gkonomiske kursen i Egypt ble
preget av stagrre statlig styring under Nasser. Edgftok i flere kriger under Nassers
regjeringstid, blant annet mot Israel. Krigene ttpgpe militeere styrkene til Egypt, men landet
fikk imidlertid hjelp av bade Sovjetunionen og iearabiske land i prosessen med & bygge
opp igjen disse styrkene.

Da Nasser dgde i 1970 ble han etterfulgt av visegeat Anwar al-Sadat. Han farte, i
motsetning til Nasser, en gkonomisk liberalistisktgkk, og politisk gikk han imot flerparti
styre. Han var med pd a fa i stand en fredsavtatt Israel og ble kraftig fordemt og
sanksjonert av den arabiske verden. | septembdr dI8&han kraftig ned pa bade koptiske og
muslimske kritiske opposisjonelle ledere, og feegfiere av disse. Oktober samme ar ble han
drept i et attentat.

Muhammad Hosni Mubarak etterfulgte Sadat og blepEggye, og navaerende
president. Han fullfgrte den fredsprosessen mealsom var pabegynt under Sadat, men
klarte samtidig a vinne tilbake Egypts posisjoreindirabiske verden, og i 1989, ble Egypt
igjen medlem av den arabiske liga. Han apnet agsarf viss demokratisering av det
politiske liv, blant annet ved & tillate flere gislke grupper a stille til valg, ogsa religigse
grupper. Her kom det muslimske brorskap, dann@2B1til a spille en viktig rolle.

Det er blitt gjort forsgk pa demokratiseringspresesmen Egypt regnes ikke som et
demokrati. Dette blant annet pa grunn av presidsnieerke stilling, som i 2007 ble
ytterligere styrket. Under valget i 2005 ble detstimaske brorskap den viktigste
opposisjonen, og de jobber for en regimeendristamistisk konservativ retning. Radikale
islamistiske grupperinger har gkt i Egypt. Noe eaken til at disse gruppene har gkt, er at
regjeringen har mistet tillit i befolkningen, i fusld til de gkonomiske og sosiale forskjellene
i landet. Disse gruppene har derimot vist pa uliiéer at de kommer fattigfolk i mate, der
staten er mer eller mindre passiv, og pa den nfatehygget opp troverdighet og statte. |
1980 arene var det sporadiske voldshandlingertuafaslike grupper deriblant drapet pa
Sadat. Terrorhandlingene gkte pa 1990 tallet odpldatitfart et attentatforsgk pa den sittende
presidenten i 1995.

Det Kairo som mgtte meg da jeg kom dit i septen20®8, var en mangfoldig by der kultur
og religion preget inntrykkene. Spesielt under Rdana september/oktober, men ogsa under
den store offerfesten i desember, bar hele byemaralisse store religigse hgytidene.
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Religionen ser en i Kairo ikke bare i forbindelseed hgytidene, men hele byen er full av
kirker og moskeer, bade store og sma. Og religsgs®ol, eller ytringer er en naturlig og
integrert del av menneskenes hverdag. Over attoffientlige rom finner en religigse
symboler, spraket er preget av religigse referaogedet store flertall av kvinnene baerer
hijab, selv om resten av klesdrakten kan veere iterraindre vestlig. PA metroen gjgr egne
kvinnevogner det mulig & praktiseres kjgnnssegiegétrad med Islams leere.

Pa samme mate som religion preget by -bildet, gjogka den enorme forskjellen
mellom fattige og rike det. P& gaten satt det mskereog tigget, og blant dem var det mgdre
med sma barn, gamle og apenbart syke mennesk&urthie se foreldre sove pa fortauet
sammen med barna sine, og skitne barn som lekigpeshaugene utenfor selve bykjernen.
Samtidig som fattigdommen var en sa synlig del airds fant en ogsad enorme kjgpesentrene
med butikker og priser som henvendte seq til endrgien gruppe i samfunnet. Og selv om
bilparken generelt sett var svaert gammel, varatedtifra noe sjeldent syn a se dyre og nye
importbiler i gatene. Kontrasten mellom de ulikegpene var stor og tydelig.

Gatene i Kairo var ogsa preget av mye politi. Qatehvor en gikk var det mer eller
mindre bevaepnet politi. Mange steder var det ggitroobile festninger, og inn til store
hoteller, kjgpesentre og attraksjoner var detgggitmetall detektorer. Selv om dette nok var
ment som tiltak for & skape trygghet, gav en sammmlitirepresentasjon snarere det
motsatte inntrykket. Ogsa uttalelser fra lokalblefatgen, der det blitt gitt utrykk for
misstillit og skepsis til politiet, var med pa adembygge dette inntrykket.

Selv om forholdet mellom kristne og muslimer, getiesett, ikke var sentralt i det
arbeidet jeg var kommet for & gjare, var det liketgema som stadig dukket opp i ulike
settinger. Bade indirekte gjennom observasjon, ikt gjennom intervjuer og samtaler, var
det helt tydelig at det |4 en spenning mellom disseligionene. Flere gav uttrykk for
konkrete problemomrader eller konflikter knyttéidétte med religion, og mange beskrev en
frykt eller negativ forventning knyttet til fremeh pa dette omradet.

Pa mange mater kan en si at det egyptiske samfenoett i flere grupper, der
hovedskillet gar mellom muslimer og kristne, og dissse gruppene pa et vis har en noe ulik
historie. Innenfor disse gruppene finner en ekstkille mellom fattige og rike, og
utdannede og analfabeter. Bade historie, religgphklasseskille er viktige faktorer i

kvinnenes egen selvforstaelse.
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3.2  Spiritualitet, mystikk, og religion.

Helgenkultusen er en del av det en ofte omtaler systikk eller spiritualitet. Men for &

kunne forsta kultusen som mystisk eller spiritfeftomen, vil det veere naturlig & se pa
hvordan en forstar mystikk og spiritualitet i sedvsog knyttet til den aktuelle religionen. Nar
en videre ser pa den aktuelle helgenkultusen etileere nyttig at en ogsa har sett pa hvordan
en kan forsta religionsbegrepet, og hvordan dettgdpet brukes videre nar en gar inn og ser
pa hvordan kvinnene praktiserer og forstar helgkugen.

Med spiritualitet eller &ndelighet, menes i denppgaven de sider av menneskelig liv
som er knyttet til noe annet enn det fysiske. Delefige kan en forstd som noe som er knyttet
til religion, eller det kan forstds som en del @ananenneskelige erfaring, og som ikke er
knyttet sammen med noen religion. Mens religionekngttet til det andelige, ved at det
andelige har en naturlig plass i alle, eller dstéieeligioner, ser en ikke det samme den andre
veien. Det finnes enkeltmennesker og livssynsosgesoner som tror pa en andelig
virkelighet, som kan erfares av mennesket, men attelenne andeligheten er knyttet til noe

religigs tradisjon.Http://www.holisme.no/index.cfm?id=1343P2

Betydningen av begrepet mystikk kobler en gjerhéei greske ordet myein, som
betyr a lukke gyne og munn, og som viser til at sked holdes hemmelig. Selve ordet
mystikk finner en ikke i bruk fgr pa 1600-tallet dg innenfor kristendommen der det
betegner en spesiell troserfaring. (Hansen 200Mel) pa samme mate som andelighet, er
mystikk et begrep som i dag knyttes til religioremsom ogsa eksisterer uten en slik

tilknytning. Mystikk kan defineres som en

"umiddelbar, direkte opplevelse av tilveerelsensedyp virkelighet, av naturens enhet og
harmoni, eller av kontakt med en guddom.” MystikKik i senantikken "betydning av
«kontemplasjon av den hgyeste virkelighet», ogiklestne kirke, «skjult betydning i den
hellige skrift og i sakramentene». Denne oppleveksn veere spontan eller forberedt ved
hjelp av forskjellige teknikker, og kan finne steden rammen av en religigs tradisjon eller

uavhengig av ethvert religigst systenht{p://www.snl.no/mystikk

Nar en videre i oppgaven ser pa mystikk og spilitetavil dette vaere innenfor en religigs
kontekst. Hvordan en forstar begrepet religioneran, bade i forhold til hvor vidt eller
snevert en velger & definere, men ogsd med heiswilkte sider ved religionen som er mest
| fokus. | grove trekk kan en definere religion siumksjonalistisk eller substansiell. Den

substansielle maten har fokuset pa tro, og praksittet til et hgyere vesen, eller det hellige,
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mens den funksjonelle fokuserer i stgrre grad midan ulike former for tro og praksis
brukes i mgte med vanskelige situasjoner i livetrrided blir det selve praksisen og resultatet
av denne som har fokuset i den fgrste definisjomams det er hvem denne praksisen er
relatert til som har hovedfokuset i den andre dgbnen. Begge definisjonene har svakheter.
Den fgrste definisjonen er svak fordi religioneee ihsa stor grad legger vekt pa tro og
praksis rettet mot det hellige, at religionen da &as pa som noe som ligger utenfor
menneskenes liv. Det blir systemet som er i fokgiskke hvordan religionen har betydning i
den troendes liv. Den funksjonalistiske retningerirdot har et stort fokus pa hva religionen
gjer i menneskets liv, men her blir ritualene aptr sa sentrale at det hellige blir mer eller
mindre borte, og en kan ende opp med en definspom kan favne det meste. Kenneth I.
Pargament har brukt deler av begge disse defidsmar han definerer religion som:

"a process, a search for significance in ways edl& the sacred” (Pargament 1997: 32). Med
a definere religionen slik, far en med seg dengisalennesker benytter seg av i mgte med
ulike utfordringer i livet, samtidig som den er kidorhold til hvilke retning eller mal, denne
praksisen har. Det vil av den grunn, bli dennénilgbnen av religion som ligger til grunn

nar jeg videre i oppgaven gar inn og ser pa kvieadrelgenkultus i islam og koptisk

kristendom.

3.2.1 Spiritualitet i den koptisk ortodokse kirken®
Som en del av de ortodokse kirkene, har den kaptigken sin bakgrunn i det gstromerske
riket. Det endelige bruddet mellom den vestligezstlige kirken kom i 1054, da den
romersk- katolske paven og den ortodokse patriagkamsidig lyste hverandre i bann. De
ortodokse kirkene bestar av flere nasjonale kirkem er uavhengige av hverandre, og
navngis ofte i forhold til lokalitet. Det er naspepraket som blir benyttet under
gudstjenestene, og det er en nasjonal patriarkesmverhodet for den nasjonale kirken. De
ulike nasjonale kirkene bindes sammen i en fetidigjon innefor leere og ritualpraksis, og
med en felles "gkumenisk patriark”, men uten ahdenoe felles leeremessig og
administrativt sentrum.

Den koptiske kirken er den ortodokse kirken i Bggjrdet kopt betyr egentlig
egypter, og selv regner kopterne seg som etterkaenfreebefolkningen i det faraoiske

® Kildene som er brukt i denne delen er: Chailldd20Meinardus 2002. Meinardus 2006.
http://www.copticchurch.net!.9.2009, og egne mgter med den koptisk ortodkikken.
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Egypt. Selv om nasjonalspraket i Egypt i dag ebiaka har den koptiske kirken beholdt det
koptiske spraket som kirkens liturgiske sprak.

Den koptiske kirken kjennetegnes ved tilbedelieken gjerne flere ganger om
dagen, bade til fast bgnnetid, men ogsa utenomed&fidere kjennetegnes kirken av en
liturgi som er rik pa teologi og ritualer. Vekslimgellom fest og faste preger kirkearet, som
har syv store og syv mindre fester, og i tilegglisise kommer de ukentlige og manedlige
festene, og festene som er tilegnet de ulike helyerDet er ogsa flere perioder med faste i
den koptiske kirken, bade lengre, for starre heytidg kortere, onsdager og fredager, som er
ukens fastedagér.

Samtidig som den liturgiske seremonien, som saktis daglig, er en viktig del av det
spirituelle livet i den koptiske kirken, skillestdkke mellom den tilbedelse som er foretatt i
felleskap, eller den tilbedelsen som blir utfgere. Under gudstjenesten deltar alle
medlemmene i bgnner og hymner, og gjennom liturblerkirkens leere formidlet, og
gudstjenesten forstas som et magte mellom himmg@rdg Den koptiske kirken ser pa seg
selv som en enhet av alle medlemmer, bade pregteskiekmenn, bade gamle og unge.
Dette fellesskapet kan forstas som et andeligsfeiiap som eksisterer enten man er i
fellesskapet eller alene. All koptisk tilbedels& bgsa en eskatologisk dimensjon der en
tenker seg at den jordiske kirken deltar, sammeah dechimmelske vesener, og far del i de
himmelske hemmeligheter. Den enheten som den kepktisken da forstar seg selv som,
spenner dermed utover den jordiske menighet ogdigkker alle dede medlemmer, i et
felleskap som ikke bare er knyttet til fremtideremsom eksisterer her og na. Det blir pa
denne maten en tanke om et reelt fellesskap melemdade og den levende, at en kan se pa
helgentradisjonen i den koptiske kirken.

Helgenene i den koptiske kirken kan en grovt dedegrupper; de bibelske helgenene
fra patriarker og profeter i det gamle testameoggetil Maria Jesu mor, og apostlene. | denne
gruppen kan en ogsa plassere de himmelske vesehegm de ikke er av samme karakter
som de menneskelige helgenene. Den andre grupfgenke er mennesker som har tatt imot
den kristne tro, og som pa ulikt vis har levd dtligefromt og hellig liv. | denne gruppen
finner vi martyrene, som ble drept for sin trosldky Egypt skiller en gjerne mellom
martyrer fra den hedenske perioden, og martyrgrtdneder muslimsk styre, der de sistnevnte

" | forhold til fasten er det spennende og se padammdenne forstds i sammenheng med de ulike deinie som
en finner i kirken. Fasten forstas ikke farst agnist som avholdenhet fra mat, men som en del ateere
spirituell handling der en fierner seg fra det desidige ved tilvaerelsen og retter fokuset mot @dlige. Det
henger ogsa sammen med den bredere forstaelsiinealelse som en ser eller ogsa i den koptiskeekiidr det
andelige og det kroppslige er knyttet sammen opputn helhet i tilbedelsen, og relasjonene tilludlige.
(http://www.copticchurch.net/)
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gjerne betegnes som nye martyrer. Innenfor kopteskisjon blir helgenene &eret, og det
tidligste rapporterte funn av en slik praksis finea pa midten av det andre arhundre.
Relikvier etter disse helgenene er a finne i detdéldirkene rundt om i Egypt. Relikviene ” are
kept in cylindrical boxes covered with dark-rek sl velvet, which are put under the icons of
the saints” (Chaillot 2005: 123). Disse relikviasie sett pa som kilder til velsignelse. De
troende bergrer og kysser gjerne disse bokserieoogrie over dem. Helgenene har ogsa
egne dager i lgpet av aret der de blir feiret, @gdkt er en spesiell seremoni knyttet til denne

feiringen.

3.2.2 Spiritualitet i islam®

Islam kom til Egypt under erobringen i 641, ved deabiske generalen Amr ibn al-As. Og
det store flertallet av Egypts befolkning er mugimislam har to retninger; sunni og shia, der
det er sunnittisk islam en finner i Egypt. Splgth mellom disse gruppene kom tidlig etter
Muhammads dgd i 632, og gikk i grove trekk ut pdeatvar uenige om hvem som skulle
falge etter Muhammad som leder. Den gruppen sorrsdie kalt sunni, som kan oversettes
med sedvane, mente at lederen skulle velges,@tikvar vanlig praksis i det arabiske
klansamfunnet. En annen gruppe som senere fikketalma, en forkortelse for sjiat Ali, som
betyr Alis parti, var imidlertid av den oppfatniatjden som skulle overta som leder matte
komme fra Muhammads familie. Muhammad hadde ikkes#nner, og det var derfor
svigersgnnen, Ali som ble sett pd som den natuelitggfalgeren. Det ble ikke Ali som farst
overtok lederrollen, men han ble leder farst i @3én endelige splittelsen kom imidlertid ved
valget av ny leder i 680, da Hussein, en av Alisngs var kandidat. Da han tapte valget, brat
det ut krig, og Husein ble drept. Etter den tid &lari shiamuslimene anerkjent noen av de
sunnittiske lederne, og de to gruppene har utvdéeti ulike retninger. Sunni og shia har
ulike hadith tradisjoner, og mens en i sunnittiskis har en fast leeretradisjon innenfor de fire
lovskolene, er det i shiittisk tradisjon mulighet fiytenkning.

Det sentrale i islam er menneskets lydighet m&hA vilje. Selve ordet islam
oversettes gjerne med underkastelse eller ovesgiyder den som er muslim overgir seg eller
underkaster seg Allahs vilje. Allahs vilje er ukrygjennom islamsk lov, Sharia, og er en del
av selve apenbaringen. Det er ved a falge islamatiomennesket viser at det underkaster seg
Allahs vilje, men i tillegg vil det a falge islam$kv vaere til det beste for bade

enkeltmenneske og samfunn, slik at en her har bhalanotivasjon. De mest sentrale

8 Kildene som er brukt i denne delen er: Musk 198@sdD 2005, og Vogt 2005
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pliktene i islam kalles gjerne de fem sayler, ogtéeav; troserklaeringen, bannene,
velferdsbidraget, fasten og pilegrimsreisen. Trklseringen; "det finnes ingen gud uten Allah
og Muhammad er hans sendebud”, er det grunnleggesiden, og det er ogsa denne som
skiller en muslim fra en ikke muslim, ved at en sattaler troserklaeringen regnes som
muslim, og er forpliktet til & leve etter Allahsvier. Bennene, som utgjar den andre saylen, er
rituelle banner som bes mot Mekka, fem ganger ogenlaog for menn skal fredagsbgnnen
bes i moskeen. De rituelle bgnnene er resiteringpanngsbgnnen i koranens fgrste kapitel,
kombinert med fastlagte kroppsbevegelser, somilHagrtsikt & uttrykke den troendes
holdning overfor Allah. Fgr bgnnen kan bes ma esadgreta en rituell renselse. Denne
renselsen innebeaerer vanligvis at en vasker segmdehn, underarmer, ansikt, hals, nakke og
fatter i vann. Det er her snakk om en rituell résessenoe som kommer til utrykk i at en kan
bruke sand om ikke vann er tilgjengelig. Det atgk@n regnes som apenbart, har fart til at en
ser pa spraket som en del av &penbaringen ogdarared ikke kan oversette dette. Ved de
rituelle bannene ma derfor resiteringen foregarphisk. For & veere muslim er det & kunne
resitere apningsbgnnen pa arabisk et minstekrdferdsskatten, som er den tredje sgylen,
beregnes ut i fra disponibel formue, og skal gdeifattige og trengende i samfunnet. Fasten
som finner sted i den niende maneden, ramadam, @ike for alle voksne muslimer, med
unntak av spesielle grupper som for eksempel gyleeide eller menstruerende kvinner, eller
mennesker som er pa reise. Under fasten skal ersiise eller drikke mens solen er oppe,
mens en etter solnedgang kan bade spise og dkidresikten med fasten er at en skal ha
medfglelse med dem som sulter, samt at den blawet akal fremme selvbeherskelse og
redusere gradighet. Pilegrimsreisen finner stezhisiste maneden i aret, Dhu-I-hijja, og er
den femte s@gylen i islam. Pilegrimsreisen er ekt fidir alle som har mulighet til & utfare den.
Det er ogsa mulig & betale andre for & utfare desdg, eller utfare den for slektninger som
er dgde uten selv a ha fatt utfart den. Fordi gfikti islam er fleksible i forhold til
menneskets muligheter bade fysisk og materielt,alemuslimer kunne falge Allahs vilje.
Det er en sentral tanke i islam at tro og hiagdér sa naert knyttet sammen at de
ikke kan skilles fra hverandre. "bgnnenes fastlbgtieegelser — a sta, & bagye seg, kaste seg
ned, sitte — springer ut av bevisstheten oimetg mennesket ma engasjere seg; sjel og kropp
harer sammen og skal oppsta pa den ytterste déggt 2005: 76) Det andelige mate med
guddommen skjer dermed gjennom handlinger utfigdighet, og kanskje tydeligst i bannen.
I normativ islam finner en ikke den samme oppbygamog strukturen i forhold til
religigse ledere, slik som en finner i koptisk tarsdlom. Det en derimot finner er; ” et

liturgisk (imam), et leeremessi@lim, pl.: ulama)og et juridisk gadi lederskap” (Opsal
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2005: 208) Men utenom disse formelle lederne fireterangfold uformelle veiledere som er
knytter til den folkelige delen av islam. Statusiédisse veilederne avhenger ikke av formelle
kvalifikasjoner, men bestemmes ut fra hvor populderer. Innenfor gruppen av uformelle
veiledere, finner vi ogsa islams helgener. Dettepessielt hellige mennesker, som kan vaere
bade dade og levende. Disse betegnes gjerne $wtfi (imtercessor), shaykh (leader), pir
(elderly or wiseperson) or murabit ('one who hasgd himself to God)”. (Musk 1984: 58)
Det finnes ikke noen formell praksis, som definegr@en som helgen slik som en finner i den
koptisk kristne tradisjonen. Det er personens ryikierhold til & utase baraka eller utfare

mirakler, som definerer statusen til helgen.

3.3 Muslimske kvinner og helgenet

Imam al- Shafi'i mausoleet ble valgt som hovedafena observere, og a gjare intervju med
muslimske kvinner. Imam al-Shafi'i regnes i Egypbtsen av de store, sunnimuslimske
helgenene. Han var grunnleggeren av en av desfamgke lovskolene og var ogsa i slekt
med Mohamed. Imam Shafi'i dgde i 820, men mausbleakke bygget fgr 1211, av Salah
al-Dins nevg al-Malik al-Kamil. Det var pa detted#t at Salah al-Din fikk bygget det farste
madrasaet i Egypt, som en del av kampen mot fatindDet er det stgrste frittstdende
mausoleet i Egypt, og hit kommer det pilegrimertfede den muslimske verden, pa grunn av
stedets helbredende kraft og for & motta baraka.

Mausoleet i den sgrlige delen av nekropolis, sggeli mellom Ibn Tulun moskeen i
vest, citadellet i nord og nar nesten til Ma’'adisrgge. Nekropolis utgjorde tidligere et belte
som omgav hele byen, men er na delt i to en noatjign sarlig del av hovedveien Salah
Salim. Omradet bestar av graver etter sultanerioggr. Disse gravene kan besta av ett eller
flere rom, og omradet er bosatt av fattige menmestm bor i disse gravrommene, mot liten
eller ingen leie. Noen av dem som bor der fungsoen oppsynsmenn eller vaktmestere pa
stedet, mens andre bor der utelukkende fordi déeeeneste alternativet i en overbefolket
by. Gravplassene besgkes ogsa av mennesker, sanetiaeg eller lager til mat og spiser i
fellesskap ved graven til familiemedlemmer. Noest har de som bor der fatt lagt il
provisoriske strgmledninger fra naerliggende mosksddrat de kan leve et tilneermet normalt

liv der.

o Bakgrunnsinformasjonen er her hentet fra:Williar@82, http://www.touregypt.net/featurestories/city.htm
http://news.bbc.co.uk/2/hi/programmes/crossing_inents/africa/1858022.stm
0g egne observasjoner
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Etter & ha tatt av hovedveien fra Salah Salemghliene smalere og pa begge sider av
veien ligger hus og sma "butikker” der det blameinselges levende dyr, frukt og grannsaker
av ulike slag, og de flate runde bradene som digandet egyptiske kostholdet. Bade
gatene og butikkene baerer preg av at det er & €attrade. Langs gaten er det en del
mennesker, bade voksne og barn, og mens vi eretagedt stykke fra al-Shafi'i mausoleet
kan vi se toppen pa kuppelen over mausoleet, medal@kteristiske baten der en vanligvis
ville ha funnet en halvmane. Etter hvert som emmeeseg ender den smale gaten i en dpen
plass der moskeen som er bygget inntil selve maasbger pa hayre side, og foran
mausoleet i forhold til retningen mot Mekka. Flean, og ogsa noen voksne er pa plassen,
og de er pagaende nar de falger etter oss og tigggrenger. Fgr en kommer inn i selve
mausoleet gar en gjennom en port til en slags fdrdér det drives med oppussingsarbeid, og
hvor det er satt opp noen hyller en kan sette skpérfar en gar inn. Innenfor kommer en sa
til et forrom, der det star noen menn som tydetigdn funksjon pa stedet. De ber om penger
til stedet, og passer pa at en er riktig antrukketg slgr, far en gar inn i rommet der gravene
er.

% nne i mausoleet ligger Imam Shafi'is sarkofageifrak fire gjennomsiktige skjermvegger
av kunstferdig bearbeidet tremateriale, kalt magyab Disse er satt sammen til et rektangel,
med tak over. Masrabiyya har ofte veert brukt fekifle mellom kvinnens og mannens
verden, for eksempel som vindusskodder eller kleanne verandaer. Det som er bak
masrabiyyaen, er da haram, som bade kan bety fodguidellig. P& innsiden av
masrabiyyaen er det glass og i taket henger dengraeonlys over sarkofagen. Selve
sarkofagen har saltak og er dekket med svart stoff har kalligrafi i gull, i samme stil som
trekket over Kabaen i Mekka. Ved hodeenden eratebpp en stav pa sarkofagen med et
turbankledd hode av stoff p4. Rundt sarkofagereliglpt mange lapper og en god del penger,
bade sedler og mynter. Noen lapper ligger ogsa dppflate taket av bygningen rundt.
Sarkofagen er slik plassert at al -Shafi'i liggexdrhodet nesten rett under senteret av
kuppelen over bygningen. Rett over hodet hans Warbggningen en glasspyramide, ellers er
taket flatt. Inntil overbygningen star det en marsmyle med kalligrafisk inskripsjon pa like
ved al -Shafi’is hode. Mausoleet har fire mihralber,opprinnelige, som ikke star riktig vei i
forhold til kabaen i Mekka, og en som er laget sers®m har den riktige gibla retningen. Pa
gulvet er et teppe med et mgnster som er formetetawktangel med en spiss i ene enden

som viser retningen mot Mekka. Hvert av rektanglenstore nok til at et menneske far plass

9 Det folgende er en beskrivelse basert p& obsenssptater fra Imam al-Shafi'i
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til & sta og sitte inni dem.

To kvinner sitter i mihraben, den av de firemmet som vender mot Mekka,
med ryggen mot veggen, og ansiktet mot imamens rayhar med seg egne bannetepper,
og den ene av dem sitter og leser en avis. Rusdjasto menn og stavsuger gulvet i
mausoleet. De to kvinnene er de eneste som befsmgepa kvinnesiden i helligdommen. De
prater sammen. Vakten i mausoleet kommer inn ogesrss velkommen. P& vei ut sier han
noe til kvinnene, og de flytter seg til en av der@nmihrabene og sitter der og leser avisen og
prater. En kvinne kommer inn, og gar til den misterav de tre mihrabene som ikke vender
mot Mekka. Hun setter seg pa kne og bgyer seg meet imot gulvet og setter seg opp igjen.
Hun blir deretter sittende med ansiktet vendt irot mihraben. Hun reiser seg etter en stund
og kommer bort til 0ss og sier; "velkommen, jeg éxa@t imamen velsigner dere ogsa.” Det

ropes til benn og hun gar ut av rommet sammen reackdinnen som leste avisen.

3.3.1 Kvinnene i Imam al-Shafi’i

Nar en ser pa hvorfor disse kvinnene kommer tiledstedet, sier Musk at tilbedelse i
helgengraver "consists of two main elements. Fitsté saint enshrined or commemorated at
that site is benefited. Money or valuables mayfiered, candles may be lit, food may be left
or the Fatiha may be recited. Secondly, the pilgrg®ks his desires and wishes from the
saint.” (Musk 1984:66) Nar kvinnene selv gir utryick hvorfor de kommer dit ser en at det
er flere arsaker, men at flere av disse er febedlére, og at det ofte er sammensatte grunner

til at de kommer, nettopp dit, eller til en helgeanggenerelt.

3.3.1.1 Et sted for bgnn
Pargament laner i sin bok en definisjon av begrbpan hos en protestantisk historiker ved
navn Friedrich Heiler. Han definerer bgnn som” hiyicommunion of man with God,
bringing man into direct touch with God into a fmeral relation with Him.” (Pargament1997:
40) Denne definisjonen er vid nok til at den deki@de den rituelle bennen, og de bgnnene
som mer har preg av en samtale mellom den troegpd&ud. Det er derfor denne definisjonen
som vil ligge til grunn nar vi videre snakker onming

Bann var den grunnen som de fleste kvinnene oppgawveneste, eller en av flere

grunner til at de var kommet til Imam al- Shafiibewenthal, sier; "Prayer is often thought of
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as the most distinctive and characteristicallyigieusly’ of all the activities that are
associated with religion” (Loewenthal 2000:27)lame er den rituelle bgnnen, salah, en av de
fem sgylene, men andre bgnner, du’a, er ogsa veeligom de ikke kan erstatte de rituelle
bannene.

Ser en fgrst pa salah var det mange kvinner sakebstedet til & be disse. Nar det
roptes til bann stilte kvinnene seg opp ved sidehverandre pa teppet, hver i sin rute, og

utfarte den rituelle bgnnen. Hafsa, en av kvinnenausoleet, sier:

"Jeg kommer ikke ofte her til moskeen og ber, negrey konsekvent med bgnnen
hjemme. Jeg kommer alltid her og fgler at jeg fapsykisk hvile, og jeg faler at dette
er Guds hus. Derfor kommer jeg alltid her pa fregiag for & be fredagsbannen her.
Jeg kommer ren fra huset mitt, og har utfart deersenielle vasken i hjemmet. Jeg
kommer bare for & be og ga hjem igjen.”

For denne kvinnen representerer besgket i mauselegraktisering av en de fem sgyler i
islam, pA samme mate som menn utfgrer fredagsb@amneskeen. En annen kvinne som
ogsa kommer til mausoleet jevnlig pa fredager esiég hun sierilJeg kommer her spesielt
pa fredager, for imamen spesielt. Vi kommer hetaneto og tre ganger i maneden, om
fredagen, oqg tilbringer hele dagen her. Vi komngber her, leser Fatiha til imamen, og ber
mot dem som undertrykker oss”.

Pa et vis kan en gjerne snakke om at en her savirelse av fredagsbgnnen, der en
av pliktene i islam blir utvidet med personlig bgog at det danner et mgnster i dennes
personlige Gudsrelasjon, siden den stadig repetestte kan en se at samsvarer med det en
finner hos Musk, der han sier. "In many Muslim couomities, the worship at Friday prayers
include elements of popular devotion” (Musk 1988) Blos Lane ser en ogsa at de ulike
helgenene ble spesielt besgkt pa enkelte ukedager.

"There are particular days of the week on whichaiertombs are more generally
visited: thus the mosque of the Hasaneyn is megtiied by men, on Tuesday, and by
women, on Saturday: that of the seyyideh ZeyneWWednesday: that of the Imam
Esh-Shafe’ee, on Friday” (Lane 1860:238)

| forklaringen til Aishah og Amina ser en tydeligdrdan den rituelle b@gnnen ikke bare er
blitt utvidet men naermest blitt en del av et myar s ritual.
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De sier at nar de besgker mausoleet hilser de @médfred veere med deg og alt ditt
hushold her”. De forklarer at det er engler paetsom svarer deg, og at en derfor ma si
denne hilsenen til dem farst. Videre sier de & stéder har sine engler, og at det er
helgenene eller imamenes engler som svarer emriéirser, og at selv om en ikke harer disse
svarene sa er de der like fullt. Etter at de hist,Heser de fatiha til imamen, og at de deretter
kan be Gud om hva de vil. De sier, fordi Imam &hafi'i er en slektning av profeten er dette
stedet rent, og da er det en betingelse for & kkameme dit, at den som kommer ogsa er ren.
Det innebeerer blant annet at en kvinne ikke kaméastruasjon.

Der en i det fgrste eksempelet ser at bgnnen saw pliktene i islam, er det eneste
sentrale i handlingen, ser en i det siste ekseraeféaitha er en del av et ritual. Dette ritualet
er noe en ma igjennom fgr en kan henvende segitilr@ed det som ligger en pa hjerte. En
ser ogsa at stedets plass har en stgrre betydvémgtroendes renhet blir ikke der primaert
knyttes til bgnnen, men til stedet, og imamen sotregravd der.

Selv om de fleste av kvinnene som var inne | mizesainder de faste bgnnetidene
deltok i b@gnnen, var likevel inntrykket at de fee&wvinnene var kommet der av personlige
arsaker. Ofte sd en at det var bgnner om hjetéli hverdagslivet. Det kunne vaere bgnn om
hjelp til fysiske eller psykiske problemer, ellenplemer av mer materiell eller sosial
karakter. Begnnene kunne ogsa variere fra & veer&dmehrete banner, med gnske om et

bestemt resultat, som det vi kan se hos Khadidja. $ier;

"Farste gangen jeg kom hit var det fordi noen hadg®t noe galt mot meg, de hadde
tatt eiendom fra meg og mine barn. Sa jeg kom foe &ud og imamen om a gi meg
mine ting tilbake og for & be til Gud. Noen tokdeh av jorden som tilhagrte meg og
mine barn, sa jeg kom for a be imamen om a ta satpte for jeg har hart at han

gjer mange mirakler.”

Hos andre kvinner sa en heller en mer apen typs,lmam en beklaget seg over problemer og
ba Gud om hjelp, men der en ikke ba om noe konkiefissa sier blant annedég spgr alltid
imamen om & be Gud om a hjelpe meg, for a fa detémger.” Nar en ser pa forskjellene
mellom disse to bgnnene, ser en at den siste hmeedpen holdning til hvordan Gud vil ta
vare pa henne.

Pargament sier at nr mennesker mgter stresskedpreblemfylte omrader i livet,
takler de dette i samsvar med det system av regsdeshar til radighet. Dette systemet bestar

av vaner, relasjoner, verdier, tro og personligbgtdanner en ramme rundt livet til den
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enkelte. Det er innenfor denne rammen at indivViideter de redskaper som en har til radighet
for & mestre vanskelige livssituasjoner. Nar meketesgter utfordringer eller problemer er
det vanlig at en tyr til flere av disse redskapsom ligger innenfor denne rammen. En kan se
religigs tro, og sgken etter Gud som et slikt ragsikforhold til mestring. Videre skiller
Pargament mellom to hovedtyper av mestring, dersiemat den ene handler om & bevare
eller gjenopprette det som er truet eller tapt, srden andre gar pa & apne for nye muligheter,
og andre Igsninger. ( Pargament1997: 99-110)

Om en ser pa bgnn som et redskap i forhold til keligheter i livet, ser en i
eksemplene ovenfor at samme redskap blir brukt, ahelen allikevel anvendes noe
forskjellig. Dette viser bade at det ikke er erelie sammenheng mellom en spesiell type
redskap og hvordan denne brukes, og pa samméustrérer dette at de ulike delene av dette
ressurssystemet, som individet har til radighetjrgér hverandre.

Loewenthal snakker om ulike typer bgnn, og lisigw tem ulike typer som hun kaller:

“Petitionary prayer — the cry for help for oneself

Intercessory prayer- pleading for help for anofhenson

Thanksgiving prayer — for help and favours received

Adoration — expressing awe, wonder, praise

Confession, dedication, communion — righting analsotidating the relationship with
God” (Loewenthal 2000: 29)

Den fgrste kategorien samsvarer med den type bwfinreer i ekseplene ovenfor.
Den andre typen ser en et tydelig eksempel hos l@agiSakina. Dette er to voksne kvinner
som er kommet sammen til Imam al-Shafi'i med enyege som er syk. Gamila og Sakina
ber da sammen med tre andre kvinner, om at Gudethéehle den syke jenta. Den tredje
bannekategorien hos Loewenthal, kan en gjerndéasbald til det en kan kalle for betingende
bgnner. Betingede bgnner er bgnner der en ber erkonkret, og samtidig setter betingelser
for seg selv dersom Gud imgtekommer bgnnen. Soserpestar denne typen bgnn av to
deler, der den farste er en forespgrsel for segedier andre, slik en ser i de to farste
kategoriene til Loewenthal. Den andre delen ertetyil den tredje b@nnekategorien, og
derfor er ikke betingede bgnner en ren takksigbm®s, men en kombinasjon av denne og en
eller begge de to farste bgnnekategoriene. GamilBakina forklarer at nar de gnsker at noe
godt skal hende dem, som for eksempel suksesg®sgnner, kommer de til helligdommen
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og ber om dette, samtidig som de gir et betingés,ldersom bgnnen blir oppfylt. De kan

love at dersom s@nnene lykkes det aret, vil de kemmad gaver til dette stedet, for & holde
sin del av avtalen. Musk sier om denne typen bamows are made effective, in the popular
mind, because of the "other world” invoked in theiaking. They are often taken before walis
or at saints’ shrines (...) and in fulfilment of suabws, various pilgrimages are made, feasts
are held, or dedications concluded.” (Musk 198%#@®@§sa hos Lane ser en at denne typen

banner er knyttet til det & besgke en helgengraamige:

"Another custom common among the peasants is, k®mative sacrifices at the
tombs of their sheykhs. For instance, a man makesvé'nedr”) that, if he recover
from sickness, or obtain a son, or any other sjgeaifject of desire, he will give, to a
certain sheikh (deceased), a goat, or lamb, oeemhLane 1860: 238)

De to siste bgnnekategoriene kan en gjerne si tateer i salah.

| tillegg til disse kategoriene en finner hos Loetal, ser en ogsa i magte med
kvinnene i Imam al- Shafi'i en type bgnn en gjekaa kalle for hevnbgnn. Kvinnene sier
gjerne at de ber mot noen. Dette kan veere en debgren mot alle som undertrykker dem
eller en konkret bgnn mot noen, kjente eller ulgef@amila og Sakina, som tidligere nevnt
sier ogsa at, samtidig som de ber om helbredetsdefo syke jenta, som de mener er blitt
utsatt for trolldom, ber de om at det vonde somrhammet jenta, skal vendes mot den som
var skyldig i dette. Hawwa, en annen kvinne visiep litt annen mate hvordan ulykke for
andre tolkes som en hevn fra Gud mot menneskehsomjort henne vondt. Hun siéiNar
jeg kommer hit, kommer jeg for & be til Gud og klaéprhold til mennesker som plager meg,
slik som tanten min. Jeg opplever at jeg far mye, dordi Gud straffer pa en mate barna
hennes. Sa jeg faler pa et vis at bannene mindddivart.”

Selv om Loewenthals modell har veert et godt redskaunne skille mellom de ulike
typer bgnner en finner hos kvinnene i Imam al {fiShser en allikevel at den ikke fullt ut er
tilstrekkelig til & beskrive kvinnenes bgnner. Jéglerfor videre bruke en justert versjon av
Loewenthals modell, som er mer i samsvar med dabkwe i Shafi'i mausoleet sier om
bann. Jeg har valgt a skille ut hevnbgnnen songen kategori, selv om den har likhetstrekk
med anmodningsbgnnen, og en kanskje kunne tenkeotker®n variant av denne.
Hevnbgnnen skiller seg likevel ut da denne pa art kiegativ mate trekker inn en tredjepart i

bgnnen. Samtidig ser en at den troende her gykiatfor en forstaelse av et rettmessig krav
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overfor sine fiender, men ikke selv er i standt§jgre noe med dette, og dermed blir Gud,

den en henvender seg til for & oppna rettferdighet.

Anmodningsbgnn - a) der en ber om noe pa egneeyeden noe form for lagfte
knyttet til bannen
b) der en ber om noe pa egne vegne, og en kmyjtlefte opp
til innfrielsen av bgnnen
Formidlingsbgnn - a) der en ber om noe pa andrgiseyaiten noe form for lafte
knyttet til bannen
b) der en ber om noe pa egne vegne, og en kretttefte opp

til innfrielsen av bgnnen

Takksigelsesbgnn - a) der en takker for mottatptijg seg selv eller andre, uten
at det er knyttet til noe lgfte.
b) der en takker for mottatt hjelp for seg sdlgreandre, og at
dette er knyttet til et konkret lafte

Lovprisningsbgnn - der en gir utrykk for beundritaypisning og serefrykt

Bekjennelsesbgnn - der en bekjenner, forsonesragdosin relasjon

Hevnbgnn - der en ber om hjelp til hevn over feend

| forhold til tema omkring bann, blir ofte sparsedm bannens funksjon reist. Spesielt i
forhold til de typer bgnn der henvendelsen til @udtnyttet til det & motta noe, enten dette
gjelder hjelp for seg selv eller andre, eller saarhmot andre. For kvinnene som kom til
Imam al - Shafi’i, var det for mange et viktig pgeat de fikk svar pa sine bgnner ved a be
dem pa dette stedet.

Zaynab, en godt voksen kvinne, som er i mausoieebade noe om effekten av a be pa dette

stedet, samtidig som hun gir en forklaring pa heodet er slik der.

"Jeg kommer til dette stedet for a tigge, fordi detlet beste stedet for meg. Dette er
ikke konkret relatert til tiggingen, men jeg far gy ber om av Gud pa grunn av at
Imam al - Shafi’is grav er her (...) Da jeg kom lgitdte gangen ble jeg avvist av ham
som bestemmer pa stedet. Og som et resultat avlatektk han foten. Etter den tid

har jeg alltid veert velkommen hit. Banner kan veéae hjelp konkret til meg selv,
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men ogsa hjelp mot fiender. Gud vil da kunne sfaffelene mine med ulike ulykker.
Fordi min relasjon til al - Shafi’i er s god, ogu@ harer meg nar jeg ber, er det
mange som kommer til meg for at jeg skal be for.d@her mye mer virkningsfullt &

be her en andre plasser fordi imamen hadde en daejasjon til Gud.”

Det at stedet er et egnet sted for bgnnesvar lenytézl andre ord til at Imam al-Shafi'i er
begravd der. Musk sier om helgenkult at den;”ineslthose who believe in"the special
supernatural power of some holy man, now deceagkllisk 1984:59) og at “Saints are

believed to possess great power.” (Musk 1984:61)

3.3.1.2 En kilde til baraka

Imamens plassering fremheves av mange av kvinr@nees grunn til at bgnnene blir besvart
nar de ber der. PA samme mate finner en ogsarateevsom ikke sa tydelig fremhever
imamens betydning for konkrete bgnnesvar, formikli@rt at det at Imam al Shafi’i er
begravd der gjer stedet hellig, og at de av denmfér velsignelse eller baraka ved & komme
dit. Musk sier noe om hvordan en kan forsta bedrepeaka: "to a large extent, baraka is
interpreted by ordinary Muslims as a power or fosimilar to the "virtue of Jesus” (...) so

we may say that for ordinary Muslims, Baraka intksd'the experienced reality of power.™
(Musk 1984: 38)

Hasina sier om det & besgke mausoleefFatst hadde jeg ingen forventninger ved & komme
her, jeg kom bare med mine foreldre, men da jegddle gift og ble gammel, forstod jeg
hvem som var imamen, og jeg forstod at det vaigredtse til meg, fra dette stedeRuqayya,
er en annen kvinne som fremhever at imamens tdstedelse gjar stedet spesielt. Hun sier
vanligvis nar jeg er i sorg eller en vanskelig aijon kommer jeg alltid her, ikke fordi han
gar i forbgnn fremfor Gud, men det at han er plasker gjar at jeg faler at det er sa rent og
sa hellig.” | forhold til b@nn og det & oppleve at en faarspa disse bgnnene vil det veere
sentralt & se pa hvordan en vurderer dette.

Loewenthal refererer i sin bok til en studie deiser pa om det er forskjeller pa helse
og levetid hos monarker som ble bedt for og monasken ikke ble bedt for. Studien s& ogsa
pa om det var forskjell i forhold til dedfgdslershimreldre som bad, og foreldre som ikke
gjorde dette. Konklusjonen av undersgkelsen bietikke var en forskjell, og at det dermed
ikke var grunnlag for & si at bgnn hadde noe effé&t innvending til denne konklusjonen,
sier Loewenthal at en i studien ikke har tatt hartflyat den som ber ofte apner for at ens
ansker er underlagt Guds vilje, og dermed apneibéeene for at bannesvaret ogsa kan
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innebeere at den bedene ikke far det vedkommendanheilLoewenthal 2000:30-31) | tillegg
til dette sier Loewenthal, at om en skal se pa bmsriunksjon at”Instead of asking simply
whether prayer works, we first need to ask wherny, afd how prayer is used, and what effect
prayer is believed to have. (Loewenthal 2000: 32)

Nar kvinnene i Imam al-Shafi'i sier noe om hvaoggnar ved & komme dit er det helt
tydelig at dette er noe mer enn konkrete svar p&kiate banner. Videre hos Musk blir
baraka beskrevet som en kraft som p& en diskré fmatedrer vilkarene for livet slik at det
apnes for det gode og svekker det ondes innflyt@idesk 1984:39) Hawwa er en av
kvinnene i mausoleet som pa en god mate illustaagane forstaelsen av baraka som en
finner hos Musk, hun sier:Jeg faler det er veldig godt nar jeg kommer hibegtil Gud, og
jeg faler at Gud legger alt til rette for meg iegtid. Det er dette jeg opplever som baraka.”
Pa denne maten ser en at det & be bgnner, odkdetnae til stedet ikke utelukkende ma
forstas som en opplevelse av ytre mirakler, meskjarlike mye en opplevelse eller fglelse i
den enkelte av de som kommer dit. Salma uttryklke¢ipa denne matenJég kommer hit for
a fale. Jeg faler meg lettet nar jeg kommer hidifdette er Guds hus. Sa nar jeg har mye
problemer, psykologiske problemer og problemer hedgen, s kommer jeg hit og prater
med Gud og blir der, og jeg faler meg betltdun gir ikke her uttrykk for at det er konkret
hjelp fra Gud hun far, men snarere en opplevelsg aet a veere naer Gud gir henne en form
for hjelp. Det er noe av det samme en ser i utdadméefissa. Hun sier'Jeg faler meg
veldig lettet nar jeg besgker disse helgenenedardsa neer Gud, sa nar jeg faler meg ille
kommer jeg, og da faler jeg meg bedre.”

Hva det er som gjer at kvinnene fgler som de ggwrde kommer til dette stedet har de
forskjellige forklaringer pa. Nefissa sier noe oattd nar hun beskriver sin relasjon til Imam
al- Shafi’i. "Jeg ser pa imamen som en mellommann mellom megags& jeg ber til Gud
og han er formidleren mellom oss (...) Nar jeg kanbegynner jeg a prate til imamen som
om han er en venn, slik jeg snakker til en venriarekjellige ting, nar jeg faler meg veldig

fortvilet og trist”

Blant kvinnene i mausoleet er det store variasjofehold til hvor mye de vet om Imam al-
Shafi'i. Noen vet lite om ham og vektlegger at learen av helgenene, mens andre fremhever
at han var i besittelse av gode egenskaper krijtset funksjon som dommer. For noen er
derimot imamens relasjon til Mohammeds familiedktigste, og det er det som gjer at
stedet er hellig, og gir mulighet for & motta vgisilse der. Amina og Aishah sier at Imam al
— Shafi’i er i familie med profeten og at han andgunn er sa neer Gud. Videre sier de at de
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kan fale velsignelsen fra dette stedet fordi imaeesa ren, og at de er kommet dit for &
motta denne velsignelsen. De forteller at de ogsdbsgkt andre helgengraver, og at de alltid
pleier & besgke alle slektningene til profeteMukks avhandling sier han om
helgentilbedelse at:” Originating, most probabiyaicult of Muhammad veneration (Nazir-
Ali, 1978) and sanctioned by the continuing propaetgelebration, Mawlid al-Nabi (Geijbels,
1975, 1ll: 319), the concept has developed intcagompractice of popular Islam”
(Musk1984:57)

3.3.1.3 En del av tradisjonen
Flere av de som besgkte stedet forteller ogsat @ besgke helgengraver er en del av en
tradisjon de er vokst opp med, og at de ble tatt diesom barn. Hafsa, som for gvrig ikke

nevner noe om at Imam al- Shafi’i er i familie n@dfeten sier:

"Farste gangen jeg kom hit var jeg sammen med ragtémor og fra den tiden har
det blitt en vane. Jeg var sa lykkelig da jeg kdndén fgrste gangen, og jeg har alltid
falt meg lykkelig, fra den dagen imamen kom injeritét mitt” (...) "Jeg besgker

andre helgengraver, men sjelden, omtrent to gangegt. Dette er en vanlig ting for
mennesker & gjare, og de har leert dette fra fomsidrsine. Det har blitt en vane i vare

liv fordi vi har leert fra dem, og de har hatt goedaringer.”

Det a besgke Imam al — Shafi'is grav blir her fati®i som en del av den religigse
sosialiseringsprosessen. Hos Berger og Luckmanetel sosialisering som:

"den omfattende og vedvarende styring, der fgm@ividet ind i samfundets objektive
verden eller i en del af denne. Primaer-socialigeeinden fgrste socialisering et
menneske gennemgar i barndommen, og hvorigennebiidet medlem af
samfundet. Sekundaer-socialisering er enhver sgmeces, der styrer et allerede
socialiseret individ ind i nye sektorer af samfutsdebjektive verden.”(Berger og
Luckman 1990: 154)

Primaersosialiseringen regnes som den viktigsteneimnesket, da strukturen i all senere
sosialisering ma ligne strukturen i primaersosiailiggen. Individet fades inn i en objektiv
sosial struktur, der sosialiseringen foregar ig@nrsignifikante andre, som vanligvis er
barnets foreldre eller nsermeste familie. Dissed&runget individet og det er de som
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formidler den objektive verden til barnet. Virkelgten som formidles er modifisert og
aspekter ved denne virkeligheten utvalgt av deifigmte andre i trdd med den plassering de
selv har i samfunnsstrukturen. Pa denne materevimMirkeligheten barnet erfarer baere preg
av dets stasted i denne strukturen. Det som ogsa ektig side ved primaersosialiseringen er
at det er fglelsesmessige band mellom den somlisesis og den signifikante andre. Det at
barnet identifiserer seqg falelsesmessig med demsssialiserer det, er naermest en
forutsetning for at en sosialisering skal kunnadisted. | denne prosessen overtar barnet den
signifikantes roller og holdninger, og internalisedisse. Det blir pa denne maten i stand til &
identifisere seg selv, ved at selvet gjenspeilenadninger som er blitt formidlet til barnet.
Individet forstar seg selv med andre ord som det det er blitt fortalt at det er. Denne
prosessen ma ikke forstas som ensidig, men snswaren forhandling mellom individets
objektivt tilskrevede og subjektivt tilskrevede mdiget. Videre i primeersosialiseringen skjer
det en abstraksjon i forhold til roller og normiea spesifikke andres roller og holdninger til
at en forstar disse som roller og holdninger iadiminnelighet. Dette skjer ved at en handling
som bekreftes positivt eller negativt av en siduaifit annen, videre bekreftes av flere
signifikante andre, for sa til slutt erfares sondeine stgttes av alle. Med dette blir normen
generalisert, og individet selv blir en del av degeneralitet. Denne abstraksjonen fra
konkrete andres roller og holdninger kalles deregaliserte andre. Primeaersosialiseringen
regnes som ferdig, nar den generaliserte andraleleet i barnets bevissthet. En ma likevel se
pa sosialiseringsprosessen som en varig prosesalddrblir total eller avsluttes. (Berger og
Luckman 1990:153-162)

Barnet som blir tatt med i mausoleet far anledniing observere og imitere det som
skjer der. For at dette skal utvikle seq til adslidel av ens egen praksis, ma barnet
internalisere dette. Internalisering skjer vedanlet tar opp i seg det som imiteres som sitt
eget. Den signifikante andre formidler det somskidarnet, og ved at praksisen og
forstaelsen rundt denne ogsa bekreftes av fletmavets signifikante andre internaliseres
dette etter hvert i barnet selv. Som Hafsa selv(si&3.3.2.3) er dette en praksis og forstaelse
av verden som er blitt fgrt fra den ene generasjoihéen andre. Igjennom
primaersosialiseringen internaliserer barnet "faehes verden som verdenen, den eneste
verdenen” (Berger og Luckman 1990:165) og "bareeét, hva enten det vil det eller ej, i
verden som den er defineret af dets foreeldre” (8eog Luckman 1990:166-167)
Primeersosialiseringen vises dermed ikke bare & degrégrste sosialiseringen, men blir ogsa
den viktigste da den legger grunnlaget for hvordieinsom senere skal leeres forstas og tolkes.
Om sekundeersosialiseringen sier Berger og Luckii@®kundeersosialisering er
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internaliseringen af institutionelle eller i institoner baserede "sub-verdener”. Dets omfang
og karakter afggres derfor af arbejdsfordelingesmaexitet og den hermed fglgende sociale

videnfordeling.” (Berger og Luckman 1990:162) Videsier de at:

"Sekundaersosialiseringens formelle processer erm@teret af dens gundlaeggende
problem: den forudsaetter altid en forutgaende praunetaliseringsproces. Det vil
sige, at den méa arbejde med et allerede dannebgeadv allerede internalisert verden.
Den kan ikke konstruere subjektiv virkeligteet nihila Dette udger et problem, fordi

den allerede internaliserede virkelighed har edden til at besta.” (Berger og
Luckman 1990: 164)

Den videre sosialiseringen bygger med andre omepdsom er gjort av barnets signifikante
andre igjennom primzersosialiseringen. Nar dennaleserte verden er bestdende ma videre
kunnskap legges oppa det som allerede er tilskteat denne nye kunnskapen om verden
skal oppleves som virkelig er det av betydningeatree er i overensstemmelse med det som
eksisterer fra far i barnets virkelighet. Detteeeproblem som kan eksistere i starre eller
mindre grad. Sekundeer sosialiseringen er heller fikleget av det fglelsesmessige bandet
mellom den som sosialiserer og den som blir segifi' For individet vil den eller de
virkeligheter som formidles i sekundaersosialisezimgeere lettere a sette til side nar de
kommer i konflikt med den virkelighetsoppfatningrsallerede eksisterer. Som en del av en
modningsprosess ser en at individet kan skilleedgrcav selvet og dets tilhgrende virkelighet
og bruke dette bare i de situasjoner og rollerda¢er relevant. Individet skaper pa denne
maten en avstand mellom selvets rollespesifikkendalets virkelighet pa den ene siden, og
det totale selvet og dets virkelighet pa den asitten. Nar sekundaersosialiseringen
kiennetegnes av at det ikke eksisterer fglelsesgeeband mellom den som sosialiserer og
den som sosialiseres, slik en ser det i primeerssizmgen, ser en at det enkelte ganger er
nagdvendig a utvikle teknikker for & fremme idesgfiing til den som sosialiserer for pa denne
maten forsterke effekten av sosialiseringen. Dextteen at er spesielt viktig i de situasjoner
der sosialiseringen foregar i en kontekst som sgeerer flere rivaliserende virkeligheter,
som for eksempel religigs sosialisering i et pistak samfunn.(Berger og Luckmann

| forhold til sekundeersosialiseringsprosessereeikie alltid slik at en kan skille den som saskater klart
fra den som blir sosialisert da det i denne pragesfte kan veere et skifte mellom hvem som inndearlike
rollene. Dette er en diskusjon som ligger uten&dves oppgaven og vil derfor ikke bli tatt opp her.
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1990:162-171) Hafsa utrykker samsvar mellom detdruplitt oppleert til og det hun opplever
og praktiserer selv senere. Fatima sier pa en amdé® noe av det samme.

Nar hun blir spurt om hun kommer ofte til Imam &laf’i svarer hun: Nei jeg tror ikke pa
det. Fordi, du vet litt det er vanskelig a tro pénchellige pavirkning til disse menneskene.
(...)Fordi jeg tror ikke pa noe hellig begravdetiun forklarer at hun likevel vet mye om han
fordi; "min mor liker ham personlig, men hun tror likeuedé pa hans hellighet. Hun elsker
hans filosofi, leser mye om ham, og han var en,g@ehan skrev s mange dikt pa Arabisk
som hun liker veldig godt, det gjgr ogsa min sgfet er derfor jeg kjenner til hanNar hun
videre forteller kan en ogsa tenke seg at hennsgefapplevelse i Imam al — Shafi'i
forsterket de holdninger hun i utgangspunktet hatide forteller at farste gangen hun kom
til stedet var hun en ung jente pa vei hjem frdeskoBussen satte henne av i neerheten og hun
bestemte seg for & ga og besgke stedet. Hun tsegditt om far hun svarer pa hvilke
forventninger hun hadde ved fgrste besgket, s@iskian: "Eh magi kanskje? En liten jente
som ser pa all den granne fargen, mennesker sormrugérog prater med hgy stemme og sa
videre, s jeg trodde jeg ville finne magi hergetioe.” Nar hun sa blir spurt om hun fant
magi der ler hun og svarelkke i det hele tatt’ Det disse eksemplene illustrerer er at det er
en sammenheng mellom det en er oppleert til ogrisek praktiserer senere i livet, en kan
ogsa tenke seg at opplevelsen en selv har forstéete. En vil ogsa kunne tenke seg at den
opplevelsen en selv har i stor grad et resultatesvvirkeligheten en har internalisert som
barn.

Mange av kvinnene gir utrykk for at dette er enligppraksis i Egypt, slik at en vil
kunne tenke seg at det er sammenheng mellom progazkundeersosialiseringen her. Den
kunnskap og forstaelse en har med seg fra primilisesingen videreutvikles og utdypes i
mgte med verden utenfor da denne ikke kontrasterem,snarere oppleves av kvinnene, som
bekreftende pa den virkelighetsforstaelse de hengd og Luckmann sier at blant de sosiale
prosesser som vedlikeholder virkeligheten kan dieskellom de som utfgres av
signifikante andre og de som regnes som mindredbatgsfulle. | hverdagen vil de fleste
mindre betydningsfulle andre veere med pa & vedbkiehden virkelighetsoppfatningen et
individ har ved at de samlet utfgrer en atferd dakrefter denne
virkelighetsforstaelsen.(Berger og Luckmann 199@-174) Nar kvinnene mater hverandre i
mausoleet vil det at de samles der og utfarerisamellinger der bekrefte deres forstaelse av
virkeligheten i denne praksisen selv om de ikké&eerrkjenner hverandre eller kommuniserer

direkte med hverandre.
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3.3.1.4 Sammensatt motivasjon

De fleste kvinnene i Imam al-Shafi'i gav utrykk far de var kommet dit pa grunn av bgnn,
enten den rituelle eller mer personlig bann, odifat det & be der var spesielt virkningsfullt.
Eller de var kommet der pa grunn av al-Shafi'idipkeeét, eller fordi det var en form for
tradisjon. Grunnene de oppgav kunne veere forshgellinen en sa likevel at de var forbundet
med hverandre. Det var ogsa andre grunner sonpipigitt, da ofte som en grunn i tillegg til
de som er beskrevet ovenfor, men da bare av emeléa far informanter.

Av de andre grunnene som ble gitt, ble Imam al-Slisgmhevet som et eksempel
eller forbilde, i kraft av den personen han hadatyslik som Rabiah sierJég besgker ikke
bare dette stedet, men ogsa andre steder, mentfarder kjent for & veere en veldig god
person. Forholdet mellom meg og imamen er at jggehat jeg kan bli like god som ham, og
naermere ham og hans niv&ller at han var en historisk person og stedetde historisk
verdi slik som Leyla utrykker dettmamen kom hit en gang i et oppdrag, og det efaede
har kalt opp stedet etter han(...). Jeg ser pa dwtte et historisk sted & komme og fa
informasjori

Noen av dem vi traff der knyttet ogsa besgkettigigse plikter slik som fasten og
pilegrimsreisen. Aisha og Amina sier de er komneatfdr a lese ferdig Koranen, noe som i
folge dem, er en religigs plikt under Ramadan. &l&fg/tter derimot sitt besgk opp mot den
femte sgylen i Islam og siemtien pilegrimsreisen er ikke noe jeg ma gjare, gkjmne ikke
gjgre den, sa jeg kommer HiDet som er litt interessant her er at Musk siee om dette &
bruke helgengraver som et alternativ til pilegrienrse til Mekka, men at dette er et fenomen
som en finner i Sentral Asia. (Musk 1984: 65)

Et par av kvinnene gir utrykk for at de pa enredlenen mate bare far beskjed om at
de ma komme og besgke helgenen. Det trenger ilkkekisende veere Imam al-Shafi’i, men
kan ogsa gjelde andre helgener. En av dem somrgkkufor dette er Zaynab. Hun sier:
"Dette stedet ligger langt fra der jeg bor, men Im@hafi’i forteller meg at det er her jeg skal
veere. Jeg kan fa beskjed om dette pa forskjell@emnmbade gjennom at jeg kjenner det,
gjennom en drgm eller via sansene som lukt.”

Selv om noen av grunnene ikke ble oppgitt av sageaynes det likevel & vise noe av
det mangfoldet som fantes av motiver for & oppsisit stedet.

3.3.2 Kultens praksis
Nar en kommer inn i Mausoleet ligger Imam al — 8isadrav mer eller mindre midt i

rommet, og mot mausoleets inngang henger den reeside sammen med en mindre grav.
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En annen grav pa starrelse med den til Imamenrligigeenstre for Shafi’is grav og helt inn
til den bakre veggen. Til hgyre for denne gravewgsa denne inntil veggen ligger en fierde
grav, ogsa denne har samme stgrrelse som de t® stode. Mellom den ene av de bakre
gravene og imamens grav er det satt opp en skijte\aik at rommet er delt i to fra Shafi’is
grav og til mausoleets bakre vegg. Den venstrenside'ommet nar en kommer inn, er
kvinnesiden. Det er for gvrig ogsa her at mihrabemglassert pa den venstre veggen, de tre
som er plassert feil i forhold til Mekka. Den sistam er i riktig gibla retning, er plassert i
hjgrnet mellom veggen til venstre og utgangsvegg§efv om rommet er delt i en kvinneside
og en mannsside ser en at kvinner gar over pa mesrsde, mens det derimot bare
unntaksvis var menn pa kvinnesiden.

Mens de fleste mennene som kommer til Imam al fi'§maens vi er der, er godt
voksne menn, i tradisjonell klesdrakt, er kvinnenen kommer dit i ulik alder. Det er alt fra
unge tenaringsjenter som kommer sammen i venniopegr, voksne kvinner med og uten
barn, til eldre kvinner. Klesdrakten deres varidramer vestlig inspirert tgy som bukse og
topp og dertil matchende hijab, til helt sort teainell klesdrakt med nigab og sorte hansker
pa hendene.

Det foregar en rekke ulike praksiser i mausolea¢nner apenbart helt hverdagslige,
andre er tydelig knyttet til den religigse praksigns noe av det som foregar kan veere

vanskelig a plassere.

3.3.2.1 Islams sgyler
Salah
Den praksisen som er lettest a kjenne igjen eritieglle bgnnen. Nar Imamen roper til bgnn
stiller kvinnene seg pa rekke, hver i sin ruteg@pet med ansiktet vendt mot mihraben i
hjgrnet, og Mekka. Der utfgrer de bevegelsene soen éel av bgnnen i fellesskap, men uten
noen form for samhandling. Dette forstas likevehsn sosial handling, da den enkelte er en
del av gruppen, og det er klare regler som ma &lfelv om fellesskapet her er nedtonet,
fordi det er Allah som er i sentrum, blir det lilh\tydelig om en ser dette i forhold til dem
som er utenfor dette fellesskapet. De som deltannen bekrefter gjensidig hverandres
virkelighetsforstaelse, ved a utfgre det sammaletu (Berger og Luckmann 1990: 173-174)
Mens kvinnene ber med Imam al — Shafi’is grav ®ad, vil denne kunne bli liggende
mellom for mennene som er inne i mausoleet ogEremann som besgkte mausoleet under
bgnnen bad salah i korrekt giblaretning, men ptésseg slik at Imam al - Shafi'is hode 14 i
linjen mellom ham og Kaba. Blant mennene var deédtgre eksempler pa at det ble bedt i
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retning mot de gamle mihrabene, og med imamensfayknellom seg og mihrabene. Ved a

be pa denne maten var de heller ikke vendt i konetking mot Mekka.

Zakah

Det er ikke noen av de kvinnene som er i maussleet sier at de er der for & gi en del av
velferdsbidraget, men en kan likevel argumenterafalette er en del av det som skjer der.
Nar Zaynab forteller hvorfor hun kommer dit, erangrunnene hennes at hun skal tigge der.
Velferdsbidraget i islam er en plikt for den enkettuslim, og er ment til & fungere som en
ordning som omfordeler midler fra de rikeste tilfd&igste. Det blir ikke oppfattet som
negativt & matte motta velferdsbidraget. Det liggeform for gjensidighet i denne plikten, da
det at det er noen som mottar den, er en forutsgfor at noen skal kunne gi den. Nar Hasina
beskriver sitt forhold til islams sgyler sier huhforhold til Islams fem sgyler, er jeg sa fattig
at jeg ikke har noe a gi Gud, sa zakah, den girili&g, jeg tar bare imot denne fra andre som

betaler den”

Hayjj

Pilegrimsreisen som er den femte sgylen i islarepaeise til Mekka. Den er kun en plikt for
dem som har gkonomiske midler til & utfare denmea¥kvinnene i mausoleet gir imidlertid

utrykk for at det & komme til Imam al — Shafi'ieralternativ for henne, siden hun ikke har

gkonomi til & dra til Mekka.

Du’'a

Den individuelle bgnnen er kanskje ikke like lekj@nne igjen, da denne kan ytre seg noe

ulikt. Kvinnene som besgkte mausoleet, gav imidlesterkt utrykk for at dette var en del av

det de gjorde nar de besgkte stedet. Undrer Rans#dan at det var flere mennesker og
besgkte stedet, flere kom i grupper og de someablg veerende der over lengre tid. Like

vel fikk en et inntrykk av en starre ro blant desbkende, og pa selve stedet da, enn det en sd i
mausoleet etter Ramadan.

En kvinne sitter alene i en av mirhabene, hunrsitied ansiktet vendt innover, og er
ellers helt rolig. Hun blir sittende slik en lartgrsd uten a si noe eller la seg forstyrre av noe
av det andre som foregar i rommet. Pa mannssideusoleet sitter en mann med korslagte
ben og dpne hender helt inntil midten av masralgigyag vendt i gammel giblaretning. Han
snakker og synger halvhgyt. To kvinner kommer dgesseg ved siden av ham, ved fotenden
av graven, ogsa de i gammel gibla retning. Hanedlegdisse personene utfarer er ulike, men
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likevel vil det veere nzerliggende a tenke seg dedetr eksempler pa personlig bgnn. Ved en
annen anledning kommer en kvinne inn i mausolegt,det hun kommer inn i rommet roper
hun med hgy stemm&leg kommer til deg imam, du som ropte pa megegdkpm til deg’”

Skal en forsta dette som bgnn, eller som en formitfeal eller innledning til bgnn, pa samme
mate som hilsingen til englene, og Imam al — Shadiik vi tidligere har sett at Aishah og
Amina beskrev dette? Eller skal en forsta dettesoe en form for magisk handling, som et
formular en ma si fgrst for & na igjennom? Uavheragi hvordan en forstar dette far Imam al-
Shafi'i en sveert opphgyet posisjon.

Mens vi gjar et av intervjuene kommer det inn ¢oligvoksne kvinner. De gar bak oss
og bort til imamens grav. Den ene av dem kysselyttayraven, fgr hun sammen med den
andre kvinnen setter seg lengre inne i rommet @gspoe mat. Etter en stund kommer hun
bort igjen til imamens grav og kaster sorte pepperka og rundt graven, og deretter tar hun
frem rosevann og sprinkler det pa og rundt graggrgss som sitter der.

En kan her tolke dette som en del av en bgnn, soraké eller en gave for et
bannesvar, enten det er knyttet til en betingehbetter bare ren takknemlighet i ettertid. En
kan kanskje ogsa forsta det som en mate & fa immwedsignelse pa, om en knytter denne
handlingen til en lignende praksis som Hasina leskr’lmamen er en velsignelse og
mennesker kaster lgfter inn i graven hans.”

Veldig mange av dem som befinner seg inne i maesovandrer rund og bergrer
masrabiyyaen, og ogsa en slik handling kan apnelike tolkninger. Williams sier i sin bok
noe av det som skjer inne i mausoleet til Imam &hafi’'i: "They recite prayers while
circumambulating the cenotaph of the great legatatg’ (Williams 2002: 124) dette er en
praksis, som ogsa beskrives av Musk. (Musk 1984Dé6ine praksisen kan en ogsa se pa i
forhold til den vandringen rundt Kabaen i Mekka enHbajj. | mausoleet var ikke denne
praksisen lenger mulig pa grunn av en skillevegg sar satt opp i forlengelse av al - Shafi'is
grav. Skilleveggen delte rommet i en manns og émneside, slik at det ikke var mulig & ga
rundt graven. | forhold til denne inndelingen amroet, ser en at det var mennenes side som
var den mest innholdsrike. Pa mennenes side vavtfgkket til profeten, den starste delen av
Shafi’is grav og marmorsgylen. Der var det ogsdgriube bade vendt mot Mekka og mot
Shafi'is grav. Pa kvinnenes side hadde en mirhali&ide de tre opprinelige, og den nyere
som var plassert riktig i forhold til Mekka. Enrkapgrre seg om vandringen rundt om i
rommet, og bergringen av masrabiyyaen har fatbenamnen betydning na enn fgr, da den
type bagnn som tidligere ble utfgrt ved & vandraltselve graven, ikke lenger kan praktiseres

pa samme mate.
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3.3.2.2 Baraka

Mens Musk fremhever at for den vanlige muslim fasdbaraka som en form for kraft, er
kvinnene i Imam al — Shafi'i mer opptatt av hvordmne velsignelsen oppleves. Flere
knytter velsignelse fra stedet sammen med stedetst og hellighet, og at det & komme dit
og tilbringe tid der tar dem ut av stresset ogtj@agen verden ellers preges av. Mange sier at
de faler en form for hvile, og fred der som gjgdat som er vanskelig i livet blir lettere a
leve med. Mens noen av kvinnene knytter barak&ind bgnnesvar, eller materielle goder
slik som Hasina beskriver sin forstaelse av bedreamka’Det har for meg en dobbel
mening bade fysisk og psykologisk, der den fysiskenger.”For andre har det ikke med
fysiske ting a gjgre i det hele, men er mer enatild. Dette kan en se hos Hafsa nar hun
forklarer hvordan hun opplever barakaey faler at jeg er sa velsignet her pa dette stede
Nar jeg vasker meg seremonielt i hjiemmet mitt,agp@ gaten fgler jeg seg sa velsignet. Det
er bare psykologiske falelser, det er ikke noeskyslet er ikke som penger. Det er bare hvile,
psykisk fred og lykke, og du fagler gletle.

Selv om baraka har en noe forskjellig betydningdie ulike kvinnene, er de aller
fleste kommet til stedet for & motta denne veldiggre Selv om noen gir utrykk for at bare
det & komme dit gir dem velsignelse, er det flerdatingene som skjer i mausoleet som kan
forstds som en mate & motta baraka pa.

Som tidligere nevnt er det mange som beveger setf am i rommet, og underveis
stopper de foran masrabiyyaen og tar eller holdenne, og flere kysser ogsa denne hgylytt.
Dette er handlinger som en gjerne knytter til detdita baraka. Hos Lane finner beskrivelse
av praksis knyttet til helgenbesgk. Han sier apégye besgker jevnlig helgengraver for &
motta velsignelse fra disse. Han beskriver ulikekpiser som foregér ved slike helgenbesgk
blandt annet a hilse helgenen i det en ankommégtieinmen, sirkulere rundt graven og lese
fra koranen. Han sier ogsa at etter den mer foentgélbenen og bgnnen kan den besgkende be
mer personlige bagnner. Under slike banner er depdesom mer passende a veere vendt mot
helgenens ansikt i gibla retning, men alle sidesarkofagen blir brukt. (Lane 1860: 237)

| mausoleet pd mannesiden er det under teppetleealle med et fotavtrykk fra
Mohammad pa. To unge kvinner pa stedet fortell&xelien fikk Muhammeds fotavtrykk ved
at han trakket i leire slik at avtrykket hans higesde, og at dette deretter ble overfart til flere
treheller som na befinner seg pa ulike steder tlaanet i Imam al — Shafi'i mausoleet. Musk
sier i forhold til det & tilbe da@de helgener aRelics of the prophet Muhammad, such as hair,

teeth, autographs, utensils alleged to have betbtayhim, and impressions of his footprints
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have been preserved (Margoliouth, 1937: 20-27),daad wonder and awe from pilgrims.”
(Musk 1984: 61-62)

Det er flere som kommer bort til hellen, blant ang@ mann og kvinne som kommer
sammen bort. Mannen lgfter opp teppet over hellergrer den med hayre hand og tar sa
handa opp til hodet og stryker seg over ansikteinihgn blir etterpa sittende en stund pa
stedet og lese.

Hos Musk finner vi ogsa en beskrivelse av tilbegleler venerasjon av levende
helgener. Han sier at tradisjonen med pir- venenasj vanligst i Indo- Pakistan, og at den
sentrale funksjonen piren har er a ga i forbgnmfennesker, og utgse baraka. (Musk
1984:58) Selv om det i Imam al — Shafi'i ikke dreseg om en levende helgen, ser en
imidlertid at det er klare likhetstrekk. Hos Nefidinner en helt tydelig en beskrivelse av
hvordan hun ser pa imamen som en mellommann meléanog Gud:Jeg ser pa imamen
som en mellommann mellom meg og Gud, sa jeg kgrdibg han er mellommannen mellom
0ss.”

Nar Musk sier om venerasjonen av levende helgan&Baraka is often obtained from the pir
by means of kissing his hand or foot” (Musk 1984) %an en se likhetstrekk mellom maten
en tilegner seg baraka fra en levende helgen, oglan de besgkende forholder seg til
Muhammeds fotavtrykk og graven til Imam al — Shafi’

En kvinne ligger pa gulvet og holder rundt en ustg¢ som er syk, og en annen
kvinne ligger helt inntil graven til imamen og sovmed krykkene foran seg. En kan se pa
dette som en utvidelse av bergring av stedet, bfadkold til kontaktflate og varighet, og
dermed en mate & motta baraka pa. Men en kan egisd $eg at dette kan veere alminnelige
handlinger som blir utfgrt fordi en er trett, elferdi det er bedre for den syke piken a ligge
enn a sta.

En del av det som skjer i mausoleet beerer ogsadgwégveere hverdagslige
handlinger. Mennesker kommer inn og laner bgker s@mi en hylle pa mannesiden. Noen
sitter pa gulvet og spiser mat de har tatt medNegn leser avisen, prater i telefonen, eller
prater sammen med andre som er pa stedet. Vedafiedninger sitter det grupper av
kvinner som prater sammen. Noen ganger obsenadrde deler sin historie med hverandre
og pa den maten danner gruppen der og da en forstdtie for den som er i en vanskelig
situasjon. Kvinnene diskuterer ogsa det som foragédt dem inne i mausoleet, og barn blir
tatt med dit slik at stedet ogsa er en arena fsialisering, bade primaer og sekundeer.

Nar en ser pa det som skjer i Imam al — Shafi'detrtydelig at det er en blanding av

ulike typer religigs praksis, bade knyttet til ik sayler, og andre praksiser som ikke er
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knyttet til de religigse pliktene. En finner ogsa tillegg til det religigse er det en del
hverdagslige ting som skjer der, slik som a obserstedet, prate i telefonen, lane baker og
spise der. Dette kan en se pa som et utrykk fde dtesgkende faler seg hjiemme pa stedet, og
det gir stedet en atmosfeere av ro. Med unntak en tarister som er innom for & observere
stedet, er ikke disse hverdagslige praksisene énsékat mennesker kommer til stedet. Det

en ser er at mennesker kommer dit av religigsergnymen at stedet ogsa rommer andre
aktiviteter som ikke er knyttet til kultusen, stk det som skjer der inne er en blanding av det

hellige og det hverdagslige.

3.3.3 Selvforstaelse

For kvinnene i Imam al — Shafi'i, var ikke det dtde en helgenkult noe som verken var
spesielt eller uvanlig. Uavhengig om de selv deiltd&nne kulten, eller om de var mer
skeptiske, gav alle kvinnene utrykk for at detteem helt vanlig praksis blant egyptere. Flere
av kvinnene fortalte at de kom dit som barn sammed foreldre eller besteforeldre, og at de
dermed gikk inn i en tradisjon som hadde eksistgnzzert kjent for dem fra de var barn. Nar
en da skal se pa hvordan de forstar sin egen prakslet vaere naturlig at de selv ikke

ngdvendigvis alltid har et reflektert forhold témhe.

3.3.3.1 Kvinnene og imamen

Flere av kvinnene beskriver at de har en eller arfimen for fglelsesmessig eller andelig
fellesskap med imamen. De forholder seg dermedpkgstii ham, som en del av sitt sosiale
nettverk. Mens en vanligvis tenker pa sosiale eetgom bestaende av relasjoner mellom
levende mennesker, ser en her at det utvidesdd aggjelde dede mennesker. Nar Hafsa
beskriver sin relasjon til imamen sier hurgéet er kjeerlighet mellom meg og imamieRiun
utdyper ikke dette noe videre men det er likevattkht dette er en person som hun er sterkt
folelsesmessig knyttet til. At imamen regnes til st#siale nettverket ser en kanskje enda
tydeligere hos Nefissa, nar hun sieNdr jeg kommer begynner jeg a prate til imamen som
om han er en venn, slik jeg snakker til en vendarekjellige ting nér jeg faler meg veldig
fortvilet og trist.” Nefissa beskriver her relasjonen som en vennsikgsgon, men hun gir
likevel ikke utrykk for annet enn sin side av detmnskapet. En annen kvinne derimot,
Zaynab, gir et bilde av en relasjon der ogsa imahagren aktiv rolle. Hun sier:Dette stedet
ligger langt fra der jeg bor, men Imam al — Shafigrteller meg at det er her jeg skal veere.
Dette kan jeg fa beskjed om pa forskjellige matéde gjennom at jeg kjenner det, gjennom

en dram eller via sansene som [tiktun sier videre; "det er her jeg far svar pa bgnnene
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mine, og jeg blir beskyttet her.For & forsta dette ma vi se pa hvordan den vanliglim
forstar forholdet mellom den fysiske og den andedigden. Musk forklarer dette ved & se pa

hvordan den menneskelige sjel oppfattes.

" Dreams are often regarded by Muslims as an agtofithe soul, and are very
significant throughout the world of popular Islagven daydreams result when the
soul leaves the body but remains close to it. The experience events in either the
natural world or the supernatural world; whichether case, the events are seen as
real” (Musk 1984:69).

Nar sjelen pa denne méaten bade har mulighet tiladeeden fysiske verden og den andelige
verden forstar en hvordan en kan ha menneskerldanigngre tilhgrer den fysiske verden
som en del av sitt sosiale nettverk. Musk skrxdere om drammer at de:

"are sought as a means of communicating with tlaelde..) Visitational dreams are
common throughout the Muslim world (e.g. Grangvi§t75:82). Apart from dead
relatives, they involve the appearance of saimmts, pngels and other spiritual beings
(Crapanzano, 1975:150f.) (Musk 1984:300-301)

Ogsa Hawwa bruker en drgm som arsak, nar hun’gieg: har ogsa dramt om Sayyida
Nafisa, det var derfor jeg dro dit for & be og &bke” Drgmmen far her konkret betydning

for den handlingen hun gjer i ettertid. Nar en eilapa det som bade Zaynab og Hawwa sier
er det tydelig at den virkelige verden ikke barfams i vaken tilstand men ogsa i dreamme, og
at den bestar av mer enn den rent fysiske verdenbld da i denne virkelighetsforstaelsen at

en ma se helgenkulten.

3.3.3.2 Imamen som hjelper

Det at Imam al — Shafi'i er en hjelper som de kamhne til i vanskelige situasjoner, blir
uttrykt av veldig mange av kvinnene som kommestedet. Noen av kvinnene beskriver
denne hjelpen mer som en generell hjelp i formelsignelse fra stedet. Hos andre er det
derimot knyttet til konkrete problemer, som de koenrtil imamen for a fa hjelp til. Khadidja

forklarer hvorfor hun oppsgker Imam al — Shafiik sl
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"Foarste gangen jeg kom hit var det fordi noen hagide noe galt mot meg, de hadde
tatt fra meg og mine barns eiendom. Sa jeg kora fug Gud og imamen om & gi meg
mine ting tilbake.(...) Jeg fikk ikke resultater, menter fremdeles pa mer resultater

fra Gud og imamen ogsa og jeg kommer hit for jeghzat sa mye om ham.”

Mens vi sitter i mausoleet ber hun ogsa hgyt egtgiimamen:™ Jeg vet at du er mektig nok
til & gi meg tilbake min rett.Nar Khadidja her sier noe om at al-Shafi'i kan gnhe tilbake
hennes rett, kan en knytte dette til imam al-Stsgjfiiridiske rolle. At imamens juridiske

status spiller en rolle ser en ogsa referert hoskvu

"At the shrine of Shéfi'i in Cairo, the vow boxfiled and the tomb is littered with
vows written in classical, rather than colloquialabic. Because Shafi't was a grand
imam, a founder of one of the four schools of Istalaw (madhrab) it is assumed
that he will respond especially to well-writtentéss.”(Musk 1989: 53)

Pa denne maten kan en forsta det & besgke ImaBrafii er en del av en mestringsstrategi.

Pargament sier at mestring er knyttet til en falsg av at livet inneholder vanskelige
situasjoner som mennesket ma handtere pa best métigy | forhold til mestring sier han
videre at dette innbzerer at mennesket har ulikema& kan mate disse utfordringene pa, og
at det for det enkelte mennesket innebaerer atraetrefor valg, selv om disse ikke alltid er
like reflekterte. Mennesket lever ikke livene sireg tomrom, men omgir seg med et
orienteringssystem av tro, verdier, vaner, pergbeli og relasjoner. Disse delene utgjer til
sammen den rammen det enkelte individ forstar vemtieenfor. Dette orienteringssystemet
utvikles ikke isolert i det enkelte menneske, meggps av den kulturen som omgir individet.
Nar mennesket mater kriser eller problemfylte oraradivet er det med utgangspunkt i dette
orienteringssystemet at det finner, mulige matewzde krisen. Det vil si at for det enkelte
menneske er det flere mulige mater & mate en vhgsi®iasjon, innenfor ens eget
orienteringssystem. Det som er av betydning folkistrategi en velger er knyttet til to
faktorer: Den fgrste har a gjgre med hva som giissuttelling, mens den andre har & gjare
med hvor mye det krever for & oppna resultatet. B@mnesker velger en den letteste veien
til det som gir en starst gevinst. Nar menneskkgeraeligionen som mestringsstrategi, har
dette & gjare med at religionen for den enkeltgzutgn vesentlig og tilgjengelig del av

individets orienteringssystem. (Pargament 199718%)
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Nar kvinnene sa kommer til mausoleet med problensarekan en forsta det dit hen
at dette er noe de gjar fordi det er en tilgjerggstrategi innenfor deres orienteringssystem. |
forhold til mestring tenker en seg likevel at etrmeske har flere mulige strategier, sa skal en
forsta hvorfor menneskene kommer til imamen med pioblemer ma en se pa hvorfor
denne strategien er valgt.

Gamila og Sakina, de to kvinnene som kom til maeetaned den syke jenta sa at far
de kom dit hadde de veert hos en doktor med jerdktdPen fant ikke noe galt med jenta,
derfor tok de henne med til en shaykh, som menpéagene hennes kunne veere et resultat av
at det var brukt trolldom mot henne. Derfor tokngmne med til mausoleet, slik at hun kunne
bli helbredet og at det onde som var blitt gjort me@nne jenta, kunne vendes mot den
skyldige. Her ser en at kvinnene tok i bruk flamategier for & f& hjelp til den syke jenta, der
en skifter strategi nar den farste ikke farer frem.

Pargament sier at:” The availability of religioesources must be compared to the
availability of alternatives. For those with lindteneans and few alternatives, religion can
take on even greater power as one of the few gemasources for living. (Pargament 1997:

145). Noe av det samme finner en hos Musk naskan

" In some of the poorer communities in Cairo, wh@@me is low, and where
western medical practices are seen as alien apgrogriate, solutions are sought at
the traditional sites of aid. Perhaps charm- ptiacters are sought for a cure, or a visit
is made to a saint’'s tomb with a promise of a §aerin honour of the saint if the sick
person recovers. It seams that in some commuibig#smodern medical solutions
and traditional cures are sought. Amongst the radteated and westernised

Muslims, only the medical solutions would be soughtusk 1984: 331)

| forhold til kvinnene i mausoleet sier ogsa flakekvinnene noe om at denne

praksisen er knyttet til mindre velstdende, eligtije mennesker. Salma sier blant annet:

"Dette er vanlig, spesielt for fattige menneskernMesker som har penger bryr seg
ikke om & komme. Gud sier at de som er neer helgernkieve og overleve, men at de
som er langt borte fra dem vil bli gdelagt. Fattipgennesker er mer interesserte i &
besgke, enn rike mennesker. Noen ganger kommekeletennesker og besgker, men
bare for & gi penger til fattige mennesker og delaoe.”
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Gamila og Sakina utvider gjerne gruppen av besikedr de sier at dette er en

vanlig praksis blant alle mennesker som er unddrary noen.

3.3.3.3 Neerhet til Gud

De fleste av kvinnene som kom til mausoleet beskteglet som rent, hellig eller bare som
Guds hus. Nar de forklarete hva som gjorde stegléig leller til et Guds hus, varierte
imidlertid svarene noe.

Det at Imam al — Shafi'i var tilhgrende profeteamilie var for flere av kvinnene en
viktig grunn til at de kom og besgkte stedet. Detfor dem, det som gjorde at stedet var rent
og hellig. Aishah og Aminah forteller at de kjenhéstorien til imamen bade fra familien de
vokste opp i, og fra skole, tv og baker. Selv onkjg@aner til ham for det han var som
dommer, er det likevel hans slektskap til profetem er det sentrale. De sier at fordi han var
i slekt med profeten er han sa naer Gud. De sigr ag&ud har sagt at dersom en ikke kan
besgke profeten selv, sa kan en besgke hans sigitnRabiah er en ung kvinne som stiller
seq skeptisk til en del av de praksiser som foregéausoleet sier:det er bare fordi at han
var en av familien til profeten, og fra hans famiéit jeg kommer og opplever det komfortabelt
a komme hit”

Flere kvinner papeker ogsa at det at han var drelenene, er grunnen til at de er
kommet til stedet. Mens noen, som nevnt ovenfoyitken helgener til medlemmer av
profetens familie, er det flere som bare sier atdraen av helgenene. Det som er felles for
veldig mange av kvinnene er at det & besgke imagranser en del av en stgrre handling der
de besgker flere helgengraver. Nefissa er en umgpé&som besgker Imam al — Shafi'i. Hun
sier.” Jeg vet ikke noe om imamen. Bestefaren min réu til & besgke alle imamene og de
muslimske helgenene, og de jeg besgker oftesygiddaZaynab og al-Husayn. Jeg faler meg
veldig lettet nar jeg besgker disse helgenenedardsa neer Gud.”

At det er en tradisjon for flere av kvinnene a tiesde muslimske helgenene, gjelder
enten de begrunner det med at de er slektningpradeten eller ikke. Fatima som ogsa er en

kvinne i mausoleet, gir sin forklaring pa hvorfatt er en tradisjon. Hun sier:

”"Imam al - Shafi'i, var bare en vitenskapsmannaris$ religion, sa han er en faqgih.
Han var en dommer og arbeidet som dommer. Mangstér hans dgd kom det
fatimidiske styret til Egypt, og de gav disse prese en type hellighet. Mens de
levde, fikk de det ikke. Sa de startet med a bygzgkeer og lage til feiringer i
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forbindelse deres fadselsdag, og sa videre. Séheden, den virkelige sannheten er at

de er normale mennesker som har veldig sterk trGpd.”

Fatima sier dermed at den tradisjonen som en seram@uslimer besgker
helgengraver er en tradisjon som ikke hgrer hjemso@ni islam, men at dette var en
tradisjon som fatimidene innfgrte da de regjeEgypt. Dette synet pa denne tradisjonen

finner en ogsa gjengitt, i et utdrag fra boken "Brab Shi'a The forgotten Muslims:

“Although the Muslims of Egypt are today entirelyrthi, the residual effects of
religious practices remain deeply ingrained. Whescdbing Shiite "Constituents of
Identity," the authors state that the "Ahl al-Baffi&ople of the family of the prophet)
are especially venerated and loved. The gravesailmars of Ahl al-Bayt . . . are holy
shrines with emotive and spiritual power" and gisd such shrines are "more
frequent, and far more festive" than the pilgrimég®&lecca”

(http://www.mepc.org/journal_vol7/0010_betts.asp

Ogsa Vogt poengterer at: "Innen Shia er altsa Imefan- Atten hellig, kvinner som menn,
men noen av disse skikkelsene ruver mer enn an@fedt 2005. 196)

Det var ikke bare imamens rolle som helgen elleaeprofetens familie som fikk
kvinnene til & komme til stedet, men ogsa den pensplmam al-Shafi'i hadde vaert mens han
levde, ble fremhevet som viktig for flere. Noerdkvekt pa imamen som et forbilde pa grunn
av den han hadde utrettet, slik en blant annét@&Rabiah nar hun sier hun gnsker & bli like
god som ham. Men ogsa i forhold til al — Shafitdasjon til Gud, blir hans kvaliteter lagt til
grunn. Hafsa sier:rélasjonen mellom imamen og Gud er aksepterende,aksepterer ham,
pa grunn av hans kunnskaper og selvsikkerhet, ang Bvne til & dgmme mellom
mennesker.’Pa denne maten blir hans hellighet, knyttet tilsharestasjoner, og ikke
tilhgrighet til profetens familie.

En s& ogsa hos flere av kvinnene en dobbeltligtsys pa stedet og imamen.
Ruqgayya sier dette om steddbet er som en hvilke som hedstnen moské, jeg ber ikke til
ham jeg ber til Gud som har kontrollen. Imamenmeperson pa lik linje med en hvilken som
helst annen person.’'Samtidig sier hun noe senere atfé disse stedene er like, men jeg
faler at dette stedet er mer rent enn andre stéateli han er plassert heétDenne
dobbeltheten ser en hos flere av kvinnene nar aiiesorklare sitt forhold til stedet og

Imamen. Pa den ene siden fastholder de at imarkereiknoe annerledes enn alle andre
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mennesker, og at stedet er som en hvilke som imelské. Samtidig forklarer de at dette

stedet er spesielt pa grunn av at Imam al-Shafijraviagt der.

3.3.5 Analyse
For & kunne forsta den kulten som disse kvinnemetel av vil det veere nyttig a se litt
naermere p& hvem den historiske Imam al-Shafi'i ¥ar.

Muhammad Ibn Idris al-Shafi'i ble fgdt i Gasa bgG7. Han var i familie med
Muhammad igjennom 'Abd Manaf, som var profetensfad | ung alder, omkring to ar,
mistet han sin far, og moren tok ham med seg tib§&h slekten i Mekka, og lot han vokse
opp sammen med sine slektninger der. Mekka vaepaaltiden full av leerde og jurister, og
Shafi'i som kunne Koranen utenat allerede som sygaog hadde gode tale og skrive
ferdigheter, deltok jevnlig i kunnskapssirkler igoy | 16 ar, frem til 795, studerte han under
Imam Malik. Malik var grunnleggeren av den ene avitk lovskolene innen sunnittisk
islam, med utgangspunkt i Medina. Etter Maliks d@85 ble al-Shafi’i utpekt til guverngr i
Najran. Han styrte rettferdig blant folkene, meterebaktalelser ble han kalt inn pa teppet til
kalif Harun Ar- Rashid, i Bagdad, i 800. Al-Shafitrsvarte seg med sa veltalende og tunge
argumenter hos kalifen, at denne frigav ham ogrgam i tillegg en gave pa femti tusen
denarer. Pengene delte al-Shafi'i mellom kammeemerog tjienerne til kalifen far han forlot
palasset.

Shafi'i ble veerende i Bagdad og studerte og jobbett sammen med, Muhammad Ibn
Al-Hasan Ash-Shaibani, en kunnskapsrik etterfgéyelmam Abu Hanifah. Hanifah var ogsa
grunnleggeren av en av de fire sunnittiske lovakeleHanifa skolen hadde sitt utgangspunkt
i Kufa i Irak, og denne la mer vekt pa bruk av sgiesonnement enn den mer hadith tro
Malik skolen. Shafi'i fikk pa denne maten god inrifig i laeren til begge disse to skolene.
Shafi’i utviklet etter hvert selv en rettsleere sean en blanding av rettsleeren til disse to
skolene. Etter & ha jobbet i bade Mekka og Bagdiade ar dro han sa til Egypt, hvor han
underviste ved Amr ibn Al'-As moskeen. Shafi’is ésar i trdd med de to andre skolene i
forhold til & fastholde Koranen som den hgyesteneor, men han gav Muhammad’s sunna en

viktigere rolle som fortolker enn det som var gjidtigere, i saker der Koranen ikke var

12 Kildene som er brukt i denne teksten er: Opsal 205t 2005
http://www.islamonline.net/serviet/Satellite?c=Al_C&cid=1199279518425&pagename=Zone-English-
Living_Shariah%2FLSELayout#**1

http://www.shirazi.org.uk/106%20quraysh.pdf
http://rrashah.blogspot.com/2009/09/shafii.hirttp://www.sunnah.org/publication/khulafa_rashidsbafii.htm
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tilstrekkelig som fortolker. Imam al - Shafi’i bgunnleggeren av den tredje av de fire
lovskolene, og Imam Ahmad ibn Hanbal som grunniasiste av lovskolene, studerte under
Shafi'i.

Fra historien om al-Shafi'i ser en at han var\eses viktig person i forhold til at han
var grunnleggeren av en av de fire lovskolene imnsdinnittisk Islam. Han blir i de historiske
kildene beskrevet som en rettferdig god personsooe ogsa kvinnene i mausoleet trekker
frem. Det som en imidlertid ser nar kvinnene skalbe om Imam al-Shafi'i er at flere av
dem bade har lite kiennskap til ham som historislspn, og at noe av det de vet er vanskelig
a forene med det de historiske kildene sier. Fd@rkvinnene, deriblant Hafsa sieFordi
han meglet mellom sin mor og far indikerer at haem rettferdig hersker eller rettferdig
dommer’ At al-Shafi’i skal ha meglet mellom sine foredder noe som flere av kvinnene
sier, men som en ikke kan finne i de historiskddale. Historien om Shafi'i sier derimot at
faren dgde da al - Shafi'i var veldig ung, og dederfor vanskelig & forene dette med
kvinnenes utsagn. Flere kvinner sier ogsa at de kidgnner til hvem Imam al - Shafi’i var, og
noen sier at de bare vet at han er en av de mudihnegenene, eller som Khadidja siejed
har hart at han gjgr mange miraklerUt fra dette far en et inntrykk av at det ikke br a
Shafi'i som historisk person som trekker kvinneihstedet. Skal vi forsta kulten som disse
kvinnene er en del av vil det da vaere nyttig asemere pa sufismen, som er den mystiske
tradisjonen innenfor Islam.

Sufismen som ogsa gjerne kaltes islams indre géie fden troende inn i et mer neert
og personlig forhold til guddommeli.Mens lovskolene fokuserte p& studier og laerdom
knyttet opp til hva som var den riktige leeren, \@kufismen den personlige gudserfaringen
og innsikten. | hovedsak var det to grupper innestdismen, den ene er: "those seeking
ecstatic states (the "drunken” school) and anladalal minority who say such states must be
followed by a return to the normal world, albeitan inwardly transformed state (the "sober”
school). (Lindholm 2002: 186) Begge disse gruppea konflikt med de lserde, men det var
saerlig den farste som pa grunn av sine noe ekstmeiter & formidle gudserfaringen pa ble
anklaget for blasfemi. Det var imidlertid innenfanafi’i skolen at en av de virkelig store
juristene etter al-Shafi'i selv skulle komme tibédre forholdet mellom sufismen og de lzerde.
Al-Ghazali var utdannet jurist og ortodoks systekeat men pa tross av stor menneskelig
suksess, var han ikke tilfreds og sgkte derfanyistikken. Al-Ghazali hevdet at det var mulig

a forene lovskolene og sufienes laere, og at devistereligionen fra ulike sider. Ved at al-

Kildene som er brukt i dette avsnittet er: Lindhdf02, Opsal 2005 og Vogt 2005.
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Ghazali holdt fast pa at sufismen ogsa var foretikit & holde de religigse pliktene, fikk han
anerkjennelse for sitt syn pa at sufismen kunngtdisrsom religionens indre vei.

Pa 1100 tallet begynte sufiene a etablere sedeiner eller brorskap, som bestod av en
sufimester og hans elever. Dette var lukkede gnuppe var preget av gruppefellesskapet og
det sterke forholdet mellom elev og mester. Sufteres hevdet & kunne vise til en ubrutt
andelig kjede tilbake til Mohammad selv. Sufimestevar ikke bare en laerer, men ble ogsa
regnet som i besittelse av en guddommelig kraft Bamhadde fatt igjennom direkte erfaring
med Gud, og som ogsa kunne gis videre til elev®rane kraften viste seg igjennom visdom
og innsikt og gjennom mirakler. Etter hvert somakiene fikk stagrre fokus, ble mesteren
selv i st@rre og starre grad sett pa som kildedetiine kraften. Elevene kunne fa tilgang til
denne kraften ved blant annet & vaere i mesterermehasg denne evnen til & gi fra seg
velsignelse eksisterte ogsa etter at mesterervaelgd. P4 denne maten utviklet det seg en
kult rundt disse mestrene, som ogsa gjerne omsal@shelgener, og som etter hvert kom til &
utvikle seg utover de lukkede brorskapene ogdgiedde vanlige muslimer.

Denne formen for islam er blant mange leerde kidttig kritisert, men for vanlige
muslimer er det ofte hva religionen tilbyr til denkeltes liv som er av stgrre betydning enn
hva som er den rette laere. Dette ser en ogsadiused at det ikke bare er helgener som
mens de levde var en del av denne kulten, menatgsgrsoner som var kritiske til denne, er
etter sin dgd blitt gjort til helgener av tilhengdor denne typen kult. Et eksempel pa dette

finner vi hos Lindholm.

"it did not really matter much what the saint’s ttow or attitude actually was, so
long as he provided a physical presence redolesarmdtity. Puritanical Sufi pirs who
made absolutely no grandiose claim for themselvdigal very often had them made
for them after their deaths by latter-day devotées.example, worshippers began
praying at the tomb of the idol-smashing Ibn Hardydy forty years after his death in
855, venerating as a saint and spiritual intergebgoman who is today taken as the

patron of iconoclastic anti-Sufism.” (Lindholm 20@D3)

Som vi ser utviklet mystikken seg utover de lukkbdarskapene til en massebevegelse der
vanlige muslimer sgkte Gud utenfor det en vil kégekere for normativ islam. Det var
religionen naermere knyttet til det enkelte mennesske og ogsa som en kilde til mestring,
som vanlige muslimer var opptatt av. De sgkte @jghnom hellige menn og kvinner som
viste seg a kunne gi hjelp direkte inn i den sitraan de var i. Imam al-Shafi'i var ikke en
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sufimester, selv om det var mulig & studere sufigatkShafi'i skolene ved ulike madrasaer
(Vogt 2005:151), men flere av kvinnene som korsteldet gav bade direkte og indirekte
uttrykk for at han var kjent for a kunne utretteakier. Som vi ogsa ser ovenfor var det heller
iIkke personens leere som var det sentrale for orkorethende ble betraktet som helgen, men
om vedkommende hadde egenskaper som helgen. Dedle&vinnene som kom til
mausoleet gav utrykk for at de kom dit for & makaaaka. Ser en dette i forhold til sufismens
tanke om mesteren som bade var i besittelse akdawg hadde evnen til & gi denne videre,
ser en at dette samsvarer med det som kvinnengiselirykk for. Hasina er en av de
kvinnene som sier at hun ikke vet noe seerlig o@hefi’'i utover at han meglet mellom sine
foreldre, men at hun er kommet til stedet for atmwelsignelse derfra. Hun siéniNar jeg
besgker helgengraven fgler jeg velsignelse og,indigeg faler alltid at Gud svarer pa mine
bgnner nar jeg ber til ham pa dette sted@&draka ble ogsa overfart fra sufimestrene ved at
elevene var i hans naerhet eller ved at han bedgnte Den bergringen og den fysiske
kontakten en ser hos dem som besgker stedet, bdddva graven, men det at de tilbringer
tid der, kan en forsta som en liknende mate a nhattaka p4 som det som var praksis mellom
sufimester og elev. Dette illustrerer at det ekgjonen til helgenen som er i fokus, ikke
personen. En ser derimot at andre av kvinnene sonmier til stedet legger mer vekt pa
hvem imamen var, og da er det ikke primaert harils saim jurist, men hans slektskapsforhold
til Muhammad som er sentralt. Nar Fatima forklatenne kulten en ser i mausoleet, knytter
hun den ikke til den mystiske tradisjonen i islangn til den historiske epoken da Egypt ble
styrt av Fatimidene.

Caroline Williams sier at Fatimidene "were Shii{partisans of "Ali) and believed in
the principle of the succession in the prophetslfamrhey founded the only major Shiite
caliphate...they held Alexandria briefly in 914 andk control of Egypt in 969.” (Williams
2002: 11) Fatimidene syrte i Egypt frem til 1178, %alah al-Din igjen fikk innfgrt Sunni
islam i Egypt. For & forsta hvorfor Fatima menedeitter pa bakgrunn av det shiittiske
fatimidene at en kan forsta denne kulten vil enaemer pa noen av forskjellene pa
Sunnittisk og Shiittisk islam som kan belyse dette.

Som nevnt tidligere ble det tidlig i islams hiséoen splittelse i forbindelse med hvem
en mente var den rette til & etterfalge Muhammexdl lsder. som fastholdt at lederen matte
tilhgre Muhammeds slekt, tilla lederne sine, sorkalee imamer, flere funksjoner enn det en

ser hos Sunni muslimene. Vogt sier:
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"Tanken om Alis privilegier ble utviklet til en dakne om imamens guddommelige
natur og overnaturlige fullmakter, og bade laer@@ksis henger neert sammen i
denne doktrinen(...) Deres oppgave er bade & tollenlog &penbaringen og a lede
trossamfunnet i alle anliggender, andelige somsligrel ” (Vogt 2005: 188, 204-205)

Sjia har flere retninger, men den retningen saimfdene tilhgrte kaltes Ismaili, og regnet
med syv imamer i rekken, far en kommer til en pgimed skjulte imamer. Denne retningen
laerte at det alltid vil finnes imamer i verden nagmlisse kan veere apne eller skjulte. Nar
imamen er apen vil bevisene for at han er imam wgtdt, og nar han er skjult vil han ha
utsending som opptrer apent. Denne retningen taodp i seg elementer fra persisk religion,
og den farste persiske muslim sies & vaere beegarddommelig innsikt. De hevder ogsa at
koranen bestar av to deler der den ene er apemballd, mens den andre ma en ha innsikt for
a kunne forsta. Denne innsikten er ogsa avgjaréardeelsen. En finner innenfor denne
retningen en stgrre variasjon enn det en ellergfinislam.

Det en generelt ser innen shia er at imamenansanmed resten av Muhammeds
familie, har fatt en svaeert viktig plass. Fullergncke sier:"Ahl al-Bayt (people of the
family of the Prophet) are especially veneratedlamadd by the Shi'a. The graves of
members of Ahl al-Bayt, and especially of the tveelmams, are holy shrines with emotive
and spiritual power.” (Fuller og Francke 1999: 13)

Nar kvinnene som besgker Imam al-Shafi’i trekkenf at al-Shafi’i var en de av
profetens familie knytter de dette til, hans e#itedets hellighet, og ogsa til at han er en av
flere helgener som de besgker. Det en da kan nserker at Imam al — Shafi'i for det fgrste
ikke var en imam innenfor shia. Han er en skoledansunnittisk tradisjon, som ble brukt av
Salah al-Din i kampen mot de shiittiske fatimidefWilliams 2002: 122-124) Det at han er i
familie med profeten er for sa vidt riktig men dertitharigheten er ikke knyttet til profetens
etterkommere, men til profetens oldefar, noe samn gj - Shafi'i til en fijernere slektning av
profeten, som pa et langt senere tidspunkt blirtgjohelgen. Kvinnene selv sier ikke noe om
hvordan denne relasjonen er, men de knytter hamestien av de muslimske helgenene som er
en del av profetens familie, selv om de flesteateztterkommere etter profeten, eller i
profetens neere familie og dermed mer naturlige Isbigener.

For kvinnene som kommer til mausoleet sier sa godt alle at dette er en vanlig
praksis blant muslimer i Egypt. De fremstiller detn noe selvfglgelig, og som en del av
deres vanlige religigse praksis. En far inntryklaaide fleste deltar pa et eller annet vis i
denne kulten, men uten at de er veldig reflektever hvorfor de gjar det de gjar utover en
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oppfatning av at det er vanlig, og at det fungefferkan forsta dette som et resultat av en
sosialisering. Som Hafsa sier (3.4.4) er det noe &o har leert seg fra en var barn, og at
igjennom sosialiseringsprosessen er dette blgtmatisert, men uten at en har gjort seg
selvstendige eller kritiske refleksjoner omkringnde praksisen. Det at det er en praksis som
bortimot samtlige kvinner bekrefter at er en vampligksis i Egypt, gj@r at en kan tenke seg at
primeer og sekundzersosialiseringen her samsvarehwegdndre, og at dette bade virker
forsterkende og at det reduserer graden av kriipkesmal eller refleksjon.

Selv om kvinnene gir utrykk for at denne praksiesemanlig blant egyptere finner en
mellom kvinnene ulike synspunkter pa det som skjeausoleet. Det er tydelig a se at det hos
kvinnene eksisterer ulik forstaelse av hva sonikéigrog galt i forhold til den praksis de selv
og andre utfarer. Et slikt eksempel finner en bimtet hos Rabiah nar hun farst sided
kommer hit bare for bgnn og vil ikke utfare uriktigandlinger som & kaste papir eller foto
inn til kisten.” for sa ved en senere anledning Simér jeg kommer hit gnsker jeg & sitte
foran helligdommen, og ogsa be deEh kan se dette i forhold til det et par av derand
kvinnene sier om bgnn i mausoleet. Salma si®ir jeg ber sa vender jeg dem ryggen fordi
prioriteten er & be til Gud’ Hos Fatima finner en kanskje enda tydeligerétial til hva

som er riktig og galt i forhold til bgnn pa stedér hun sier:

"det er en hadith fortelling som sier at profetenidmmad sa ” ikke gjgr som de
andre folkene, far Islam, har gjort, nar en god méwar dgdd, bygger de en moské
over ham, og med tiden tar de og glemmer fullstengligionen, og starter a tilbe den
som er begravd der. Sa dette er en fortelling oimeainer i moskeer der noen er
begravd er totalt forbudt, og at dette er en syfd.annen fortelling sier at sa lenge
din holdning ikke er for & tilbe ham. Og du ikkerkfor a tilbe denne mannen som er
begravd der, men du er kommet for a tilbe Gud. @dgke vender ansiktet ditt mot
ham, men du vender deg mot den hellige kabaentsateok. Gud behandler deg for

det som er inni deg

En kan tenke seg at det her er ulike oppfatningehwea som er riktig eller gal praksis, noe
som vises tydelig om en ser pa uttalelser i fortibloim imamen er en mellommann mellom
den som ber og Gud. Nefissa sier i forhold til elettleg ser pa imamen som en mellommann
mellom meg og Gud sa jeg ber til gud og han eranathannen mellom o8#t helgenen blir
sett pA som mellommann mellom den troende og Guefien ogsa beskrevet hos Lane:
"The generality of the Muslims regard their deceas&nts as intercessors with the Deity”
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(Lane 1860: 237) Saphinaz derimot avviser al-Shedim mellommann, men hun sier adet
er bare profeten Mohammad som er mellommann Gudemeske.Mens bade Nefissa og
Saphinaz er &pne for tanken om en mellommann meBachog menneske, selv om de er
uenige hvem dette gjelder, ser en hos Fatima ehawvisning av denne tanken. Hun sier: ”
For i falge islam er det totalt forbudt & be tileng uansett hvem det er. Selv profet
Mohammad ber vi ikke til.”

Samtidig som en ser en variasjon mellom kvinnemeordan de forstar seg selv og
den praksisen som foregar i mausoleet, kan enalgsgrvere at det som sies og det som
gjares ikke alltid er i samsvar med hverandre.

Under observasjon i mausoleet kommer en mann i068@ne inn, og blir gaende
rundt & smgre parfyme pa hendene til dem somhalldette. Etter en liten stund kommer det
to unge kvinner inn, og mannen tar disse to medtbhdrellen med Muhammads fotavtrykk.
Han viser dem hellen, og demonstrerer for dem raode skal kysse denne. Da mannen gar
blir kvinnene veerende ved fotavtrykket og de barggekysser dette. | etterkant gjar vi et
intervju med kvinnene og Leyla som er den ene anrlene sier:"Jeg tror ikke at ved a
komme hit vil jeg fa velsignelse fra Gud, for jeq ki velsignelse fra Gud hvor som helst. Jeg
ser pa dette som et historisk sted og jeg kommeitdgr & fa informasjohNar en ser pa det
hun sier og det hun gjer pa stedet, kan en fayikktav at det hun gjer ikke helt stemmer med
det hun sier. En ser ogsa i dette eksempelet hn@uoisialiseringen fungerer pa stedet,
mellom dem som er der.

Under besgket i Imam al-Shafi'i mausoleet kunngezhflere anledninger observere
kvinner som tiltalte imamen direkte. Under intemefjerimot erfarte en at de fleste kvinnene
ble sveert sinte nar de ble spurt om hvem de adtedsennene sine til. Det var en slik
reaksjon fra kvinnene pa dette spgrsmalet, atmadjear utrykk for at det opplevdes
ubehagelig a stille kvinnene dette sparsmalet.dmiKorhold til dette tenke seg at det
mellom kvinnene er ulik forstaelse for hva somedt og galt & gjare. Eller en kan forsta det
som en dobbelhet hos noen av kvinnene selv i fddtahellom det de sier at de gjar, og det
de faktisk gjer.

Trekker en inn al-Ghazali igjen her ser en at hendgn indre veien i islam legitimitet
ved a fastholde at muslimer var forpliktet til ogsétfare pliktene i islam. | forhold til det
som skjer i mausoleet ser en at det her er praksige bade er knyttet til de religigse pliktene
i islam, samtidig som det mystiske har en veldigtrisé rolle. Det er ikke her et enten eller
mellom det en kaller normativ og folkelig islam toegge deler eksisterer side om side, bade

mellom kvinnene, og i den enkelte kvinne.
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3.4.1 Kristne kvinner og helgenet*

Utgangspunktet for intervjuene blant de kristnenkene, var St. Barbara kirken som ligger i
Gamle Kairo. Gamle Kairo ligger innenfor restenadat gamle romerske fortet, Babylon.
Babylon var en tungt befestet by, med smale gatemange smug innenfor de hgye murene.
Flere kirker ble bygget i og rundt byen under dastike herskeren Arcadius (395-408), og da
den arabiske erobringen kom i 641, var det blitiegyydelig samfunn. Deler av fortet, ble
forbundet med det nylig etablerte arabiske hoveldstaustat. Pa den tiden da Fustat overtok
som hovedstad for Alexandria, var gamle Kairo Wkedinde befolket av koptere.

For & komme til St. Barbara kirken gar en ned rteegoper, fra det som utenfor er
gateplan, og inn igjennom en buet apning i bymuBg@n innenfor murene ligger lavere enn
den utenfor, og gatene er smale med forholdsvig lggninger pa hver side. Pa vei gjennom
de trange gatene, som et tett befolket av badsténrmg lokalbefolkning, passerer en butikker
og selgere. En passerer inngangen til St. Geoagdtet, og St. Sergius kirken far en
kommer til St. Barbara kirken som ligger i nzerhegerden bakre muren rundt byen. For &
komme inn i kirken gar en ned noen trapper og ikinkien igjennom en dar bakerst, pa
kortveggen i kirkebygget. En kan ogsa ga rundtedrkg komme inn gjennom en dar pa ene
langsiden av kirken.

St. Barbara kirken ble gjenoppbygd av en mannnasah Athanasius i 684, for sa a bli
gdelagt i den store brannen i Fustat i 750, oglbtetter gjenopprettet i det ellevte arhundre.
Kirken var opprinnelig dedikert til St. Cyrus og 3bhn, og det er en liten kirke pa
nordgstsiden av hovedbygningen, til minne om diBsesenere relikviene av St. Barbara ble
flyttet dit, ble det bygget et tilbygg for & husesk. Kirken regnes som en av de peneste i
Egypt. Den er bygget i tradisjonell basilika sbidy det aller helligste rommet, heykalen, hvor
alteret star, ligger bak ikonostasen. Ikonostas@meskjerm i utskaret tre med innfelte
stykker av elfenben, og over er det ikoner av JeBusfru Maria, og flere av helgenene. Den
ikonostasen som er i kirken i dag er fra det tretéeedrhundre. Den som var der opprinnelig er
flyttet til det Koptiske museum sammen med en déra gjenstander fra kirken.

Inne i kirken er det et sidekapell som liggewvéhstre for heykalen. Dette er primaert
viet til tre kvinnelige helgener: St. Damiana, Barbara og St. Juliana. Opp til dette

sidekapellet er det noen trapper, og en kommer diah gjennom en stor bue.

14 Kildene som er brukt i denne delen er: Chaillot200amil: 1993 http://www.coptic-
cairo.com/oldcairo/church/barbara/barbara.htrglegne observasjoner
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Pa den venstre veggen var det under feltarbeidestlogop et laminert ark med en
tekst fra 2. mosebok "Dra dine sko av fattene! dtrstedet du star pa, er hellig grunn” (min
oversettelse: 2.mos 3.5) Ikoner av de tre helgenamenengt opp i en vakker mark
trekonstruksjon, der ikonet av St. Barbara, var staere og plassert mellom de to andre
kvinnelige helgenene pa den bakre veggen i sidedtigppUnder ikonene Ia relikviene
innpakket i sylinderformede bokser dekket med mmmr#tevelur, og lagt inni montere av glass.
Navnet pa helgenen var skrevet i en skjellformet twer ikonene. Pa hgyre side i kappellet
var det en lukket dar inn til heykalen, og pa venstde var det flere ikoner av andre
helgener. Midt i rommet stod det et slags bordd#givar mulig & tenne sma lys og sette i
sanden som var der i stede for en bordplate. Bfivtekort tid mens vi var der, var det innom
et par dusin kvinner og et par menn. Disse befkotgene og glassmontrene med hendene og
kysset sa hendene. En av mennene tente ogsaogf $atte i sanden pa bordet midt i rommet.

Det er klare forskjeller mellom materialet fra dastimske og koptiske kvinnene.
Denne forskjellen henger delvis sammen med atpjettod en missforstaelse i forbindelse
med tilgang til feltet slik at tillatelsen til areta intervjuer kom noe sent. | utgangspunktet var
det meningen a bruke kirken til St. Barsoum, sogangspunkt for & gjare intervjuer med
koptiske kvinner, og i kontakt med representardesfedet, fikk en forstaelse for at dette var
greit, noe som i ettertid viste seg a vaere noeprablematisk. Det ble av den grunn
nagdvendig a finne et annet sted for & gjgre internvg. Under samtaler med veileder, og
representant for den koptiske kirken, ble St. Barlvalgt som utgangspunkt for intervjuene.
Pa grunn av denne missforstaelsen kom intervjtélian senere, og det ble ogsa stilt andre
krav til bruken av tolk i St. Barbara, enn det iblmam al-Shafi'i. Sammen gjorde dette at det
ble mindre tid til utfarelsen av selve intervjuene.

En annen grunn til at en ser forskjeller i matetiaér at stedene i seg selv var noksa
ulike. De som var kommet for & besgke Imam al fi$hear i hovedsak kommet dit kun for
a besgke ham og hadde satt av tid til dette beslg®etBarbara kirken var det flere som bare
var innom pa vei til eller fra noe annet, ellerekkar kommet utelukkende for & besgke
helgenen, men at de egentlig var der av andre grubDette farte til at kvinnene i Imam al-
Shafi'i, hadde mye bedre tid til & la seg intervium dem en traff i St. Barbara.

At selve kapellet ikke gav rom for at en kunnedar over tid, var kanskje ogsa en
medvirkende arsak til at de som besgkte stedetlikkiete sa mye tid der.

En ser ogsa i materialet at det er en starre sprgdalder blant de muslimske
kvinnene, enn det er blant de koptiske. Det varsvamskelig a fa godt voksne, og eldre
kvinner til & la seg intervjuet, og de fleste ausien noen spesifikk grunn. Dette samsvarer
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med utsagnet til den evangeliske kvinnen som jedernte som tolk, som papekte at det
kunne veere vanskelig a finne informanter i denderaruppen.

En annen arsak til forskjeller i materialet, kanogisa knytte til det at under
intervjuene med de muslimske kvinnene ble det bialktsom ikke selv var muslimsk, mens
det under intervjuene med de koptiske kvinnenéohlét en tolk som selv var koptisk
ortodoks kristen. En kan tenke seg at det a brokelk som kvinnene regner med at tar for
gitt og forstar det de snakker om, gir et annetemae enn der den som tolker ogsa sees pa
som utenfor den religionen en selv skal forklaresiogoe i forhold til. Noen av kvinnene gav
direkte utrykk for at tolken kunne svare pa detgpgrte dem om.

Stedenes ulikhet gav ogsa et innblikk i hvordamg&ekulten fremstar som en viktig
del av religigsiteten i det egyptiske samfunnantgdig som ulikheten mellom stedene viser
litt av den variasjonen en kan finne i forholdetil slik kult.

Da jeg ikke ser det som ngdvendig & gjenta tedvéznvil denne delen ogsa av

den grunn bli noe kortere.

3.4.1 Kvinnene i St. Barbara

| St. Barbara kirken var det stadig mennesker innoeen alene andre i grupper av ulik
stgrrelse. Hvordan skal en forsta hvorfor kvinneppsgker helgenen? Chalillot sier at
"Spiritual life for the Copts is expressed not omthe liturgical life, but also in other ways
(...) The Coptic Orthodox Christians believe in thelyTrinity and in Jesus Christ the
Saviour, the Incarnate Word of God, Perfect Gadl Rerfect Man at the same time. The
intercession of the Virgin, of the angels and ohgnaaints and martyrs is requested.”
(Chaillot 2005: 116) Det en her ser er at for keine som oppsgker helgenene er ikke dette
noe spesielt, da dette regnes som en del av datisppe livet for en koptisk kristen. En far

allikevel ikke svar pa hva som motiverer den ermkkitinne til & oppsgke en helgen.

3.4.1.1 Et sted for bgnn
Bortimot alle kvinnene i St. Barbara knytter bgihnlét & besgke en helgen. Det varierte
mellom kvinnene hvor sterkt de betoner dette, Miarga av kvinnene i St. Barbara er blant
dem som fremhever bgnnens betydning i forholddtiladbesgke helgenen. Hun stdeg
faler at her ber jeg virkelig. Veldig spirituelt’'En sa ogsa variasjoner i forhold til hvilke
typer bgnner som var sentrale for kvinnene.( seletvnodell 3.3.2.1)

Den bgnnetypen som ble fremhevet av de fleste kvienvar anmodningsbgnnen.

Bade den som ikke var knyttet til et avgitt lgfige a, og den som ikke var det, type b, ble
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beskrevet av kvinnene. Nar Elisabeth sid&lden ganger spar jeg etter noe, eller gir penger
for lgfter som er blitt oppfylt,kan en tenke seg at dette er anmodningsbgnnesratygen

som det er knyttet et konkret Igfte til. Selv onsBbeth her ikke sier direkte at disse lgftene
var gitt i forbindelse med bgnnen, kan en likeeeke seg at dette er bgnner av en slik art, da
det med betingede bgnner, eller vow, er kjent iforeshen koptiske tradisjon. Meinardus sier
at"To this day, pilgrimages are made as a resp@ssan act of obedience to a promise or a
vow made, as an act of penance.” (Meinardus 2002S6r en videre pa det Elisabeth sier er
det ogsa apent for at dette bade kan dreie seqiomdningsbgnner, men det kan ogsa veere
en formidlingsbgnn, da det ikke ligger eksplisitttalelsen hennes at hun ber om noe for seg
selv slik en kan se det hos Maryam. Hun siéeg studerer ved et vanskelig fakultet, og jeg
spegr helgenen om hjelp til vanskelige eksamertéo$ Hannah ser en tydelig at hun selv
skiller mellom de to bgnnetypene nar hun siblat jeg kommer til helligdommen, ber jeg
farst for andre, sa framfarer jeg mine egne beh®et en her ser er at nar kvinnene sier noe
om det & sgke hjelp hos helgenen, er det ikkel attlike klart skille mellom
anmodningsbgnner og formidlingsbgnner. Dette sléli&kanskje enda vanskeligere & se nar
en ser pa det konkrete eksempelet til Elisabeth giig har ogsa opplevd et annet mirakel.
For seks maneder siden var ektemannen min invdleerulykke og ble demt til et og et halvt
ar i fengsel og til & betale 40000 pund. Vi ba riy€ud, og ba om forbgnn hos flere
helgener som fader Bishoy, St. George og flereanhditer ser en at det problemet hun
kommer til helgenen med ikke primaert er hennes, egeth ektemannens, men samtidig er
hun selv ogsa bergrt av dette slik at det ikkevadre noe klart skille i hennes bgnn om hjelp i
forhold til om hjelpen er til henne selv eller aki@nnen. Pa denne maten blir denne bgnnen
en kombinasjon av anmodningsbgnnen og formidlingsemn.

Videre sa ser en hos kvinnene i St. Barbara ekisempg at de ber om at det ma veere
et liv for dem etter dette. Pa samme tid som délttesere en anmodningsbgnn, er den av en
helt annen karakter enn de bgnnene som er knypetilaulike situasjoner i dette livet. Bade
perspektivet pa livet, og hvordan en tenker sdgedpen fra helgenene kan komme til utrykk
vil her veere av veldig ulik karakter. Mens en bgom er knyttet til det jordiske livet og de
utfordringer som harer dette til, vil beere pregeatier og na fokus og et hap eller en
forventning til helgenen om a gi en konkret hjeffen konkrete situasjonen. En bgnn som er
knyttet til det hinsidige, vil ha et perspektiv somindre grad vektlegger det livet som er her
og na, og hjelpen fra helgenen vil ikke nadvendignnebzere en tilrettelegging av vanskelige
situasjoner i dette livet, men apner snarere opptfeanskelige situasjoner kan veere en del

av det en ma tale for & fa del i et liv etter ddttegangspunktet virker det som om det er et
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veldig klart skille mellom disse bgnnene, men ghaegvis utfyller de hverandre noe jeg skal
komme tilbake til litt senere.

En annen type bgnn som de koptiske kvinnene freathar lovprisningsbgnnen. Det
a gi helgenene eere ble for mange av dem sett paalolig viktig. Martha sier;jeg elsker
alle helgene, fordi Gud vil at vi skal aere dem serer Gud, og det er det helgenene §jar
Hun gir pa denne maten utrykk for at det a visgdmeéne sere er i trdd med Guds vilje. Ogsa
Rebekah gir utrykk for at det & sere helgenene eisnm er veldig viktig, selv om det hos
henne mer blir en kritikk av dem som ikke forstéttd. Hun sier: Jeg faler at ikke alle
mennesker verdsetter at dette er en helgen ogaplken hennes er i kirken, og de gir henne
ikke den aeren hun fortjenerlNar kvinnene fremholder at det a gi helgeneneeseviktig, vil
det vaere naturlig & se pa dette i sammenheng mieshkieget forhold til helgenene.
Meinardus sier at helgen- begrepet er omfattendaraholder bade den hverdagslige
forstaelsen av en spesielt respektabel, rettfergidydig person, men at begrepet ogsa
rommer et strengt kirkelig konsept. Det er denpetyhelgener en finner beskskrevet i "the

CopticSynaxaria.”(Meinardus 2002: 1) Han sier videre om disse hedge:

” They have in common their "dehumanized” vita: le@écportrayed as a model of
sinlessness and innocence, willing to surrendesélfeto the glory of God, through
either martyrdom or endless suffering through pajrdelf-inflicted ascetic
exercises(...) The process of canonization is sinmldéine churches of apostolic
origin. Generally, a candidate passes through ttages. In the Coptic Church, the
local bishop proposes the name of a person knowayve the necessary spiritual and
moral qualifications to the members of the pondifficturgical commission, which
examines the facts. Then the case is presentéeé tddly Synod, consisting of the
metropolitans and bishops of the church under tlagrmanship of the pope. Once
approved, the saints is assigned a day of venaratithe Coptic calendar of saints, or
synaxarion, based on the time of his or her maotyrdr death. Coptic iconography
portrays him or her with a nimbus, and the saioéires liturgical veneration as well.”
(Meinardus 2002: 1-2)

En ser her at helgenene bade utnevnes gjennonosesgri kirken selv, og at helgenene ogsa
blir en del av kirkens liturgiske liv. P4 denne erékan en si at det er gjennom kirkens egen
praksis at kvinnene laerer a forholde seg til, @g Vielgenene eere. | tilknytning til de fleste

kirkene i Kairo finner en butikker som selger uliladigigse artikler, blant annet ferdiglagede
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banner til lovprisning av den enkelte helgenen.gRah sier 'da jeg begynte & ga i denne
kirken, kjgpte jeg en bgnn for lovprisning av hén8gk ser en at lovprisningsbgnnen, som
flere av kvinnene trakk frem som vesentlig i fodese med et helgenbesgk, er en praksis
som kirken oppmuntrer til i stor grad, og kirkermr Feget og selger egne bgnner til dette
formalet.

Den bgnnekategorien som er kalt bekjennelseshmanmlet bare det bare Maryam som
gav utrykk for at hun ba. Hun sierDet fgrste jeg gjar nar jeg besgker en helligdoré be
om tilgivelse og at det ma veere et sted for mexg addre livet.”"En ser her at hun bruker
bekjennelseshgnnen sammen med anmodningsbgnnkan Egnke seg at det & bekjenne
farst og deretter be om noe kan ses i forholdetil draksis som eksisterer i forbindelse med
mottakelsen av nattverden, der det & kunne mottaedforutsetter at en farst har veert til
skrifte. Nar hun her fgrst ber om tilgivelse, kanse pa det som en mate & gjare seq ren eller
verdig & motta det hun deretter ber om. Det abdet er en av kvinnene som sier noe om at
hun ber denne typen bgnn kan selvfglgelig til wetd starrelse, men en kan ogsa tenke seg at
dette henger sammen med skriftetradisjonen i detisgtoortodokse kirken. Thorbjgrnsrud

skriver:

"Fundamentalt for en kopters religigse liv er jegrieltakelse i nattverden. For a fa
adgang til denne m& man ha skriftet minimum en ghngiste fire ukene. Andelig
viderekomne kan fa dispensasjon, men andre ka&eresi bli bortvist fra nattverden
hvis de ikke oppfyller betingelsene(...) Alle kopteneer en viss alder ma derfor ha en
personlig skriftefar(...) Skriftet skal veere en delem apen, personlig og varig
relasjon, hvor skriftefaren skal fremsta som erefigdar i vid forstand.”
(Thorbjgrnsrud 1989: 189)

Nar en her ser at det & ga til skrifte jevnlig edel av den vanlige kopters religigse liv, kan
en tenke seg at dette kan vaere en grunn til atdrak@inne gav utrykk for at hun ba
bekjennelsesbgnn, i mgte med helgenen. En kan sekat det & ga til skrifte hos en
skriftefar, imgtekommer det samme behovet hos &mtle som det & be en
bekjennelsesbgnn vil kunne gjgre.

Flere av kvinnene gav ogsa utrykk for at de takiedjenene. Mens Rebekah gir
utrykk for en generell takk nar hun sieDgt fagrste jeg gjar nar jeg kommer til
helligdommen, er & takke henne for at jeg er i dtdrd komme,”ser en at det med takk
oftest knyttes opp til bannesvar. Nar Elisabetklfoer hvorfor hun er kommet til kirken sier
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hun; "Derfor kom jeg tilbake i dag for a takke for deelpgn jeg har fatt Hun knytter her
forklaringen til en opplevelse i forkant, der hamtéller at hun er blitt hjulpet av helgenen.

| den utvidede modellen etter Loewenthal la jegriiny bgnnekategori, hevnbgnnen.
Denne typen bgnn var det ingen av de koptiske leriarsom nevnte. Til det kan en tenke seg
at de kvinnene som ble intervjuet ikke ba dennertyipann, eller at det for dem ikke var
sentralt nok til at de nevnte det, men at andrdigiog kvinner muligens ber slike bgnner.
Eller en kan tenke seg at denne typen bgnn ikkektaell innenfor den koptisk ortodokse
tradisjonen. Dette blir et apent spgrsmal, sonhdetkke er grunnlag for a konkludere i
forhold til. Det som imidlertid var innterresardanat kvinnene gav utrykk for at de ikke bare
takket helgenen for det de hadde fatt, men de kédrmajsa helgenen i de tilfeller de ikke har
fatt det de har bedt om. Maryam utrykker dette: $likoen ganger klandrer jeg St. Barbara
fordi hun ikke har oppfylt mine behowDette blir da en ny bgnnekategori, som ma legges t
de opprinnelige slik at modellen igjen ma utvidesd stemme overens med de kategoriene
kvinnene selv definerer. Den justerte modellerdgiinneholde falgende syv kategorier:

Anmodningsbgnn - a) der en ber om noe pa egnesyegen noe form for lgfte
knyttet til bannen
b) der en ber om noe pa egne vegne, og en kmejttefte opp
til innfrielsen av bgnnen
Formidlingsbann - a) der en ber om noe pa andrgseyaiten noe form for lafte
knyttet til bannen
b) der en ber om noe pa egne vegne, og en kretttefte opp
til innfrielsen av bgnnen
Takksigelsesbgnn - a) der en takker for mottatpHje seg selv eller andre, uten
at det er knyttet til noe lgfte.
b) der en takker for mottatt hjelp for seg sdlgreandre, og at
dette er knyttet til et konkret Igfte
Lovprisningsbgnn - der en gir utrykk for beundritaypisning og aerefrykt
Bekjennelsesbgnn - der en bekjenner, forsonesragdosin relasjon
Hevnbgnn - der en ber om hjelp til hevn over fesnd

Klagebgnn - der en anklager eller klandrer foeigkha mottatt hjelp

Ser en bort i fra lovprisningsbgnnen og bekjenisdlganen, kan en se pa bgnnen som
en toveiskommunikasjon mellom den troende og gusddem Den troende henvender seg til
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guddommen i bgnn, med et behov pa egne eller andgg®, og venter deretter respons pa
denne foresparselen. Takkebgnnen og anklagebganeenki den sammenhengen se pa som
en tilbakemelding til guddommen som er knyttet Gpgen opprinnelige bgnnen.

Nar kvinnene kommer til helgenene med bgnnenessidet fordi de har tiltro til at
disse kan veere til hjelp. Martha siedgg har sterk tro pa Jomfru Maria, og jeg ber #rme
om mange ting, og har opplevd at hun har gjort fiolyeneg” Ogsa det Elisabeth sier gir
utrykk for en slik tiltro. Hun ser: St. George er kjent for at han gir raske svar parne.”
Nar en da videre ser hos disse kvinnene at delke takker, nar de har mottatt hjelp, men at
de ogsa reagerer negativt nar dette ikke skjergkaid inntrykk av at kvinnenes syn pa bgnn
samsvarer med den en ser i det studiet som eerefers Loewenthal. Konklusjonen av
studien var at bgnner ikke virket fordi de ikke ggwlige resultater. (3.3.2.2) Ser en pa bgnn
pa en slik mate reduseres den til & bli et midtlélappna et gode, og noe en kan klage pa
dersom det ikke virker. Dette er imidlertid ikkedaelig med det kvinnene sier om hvordan
de oppfatter bgnnen. For selv om de gir klart WKrgk at de kan veere missforngyde med at
de ikke far det de har bedt om, viser de ogsa &tade har tillit til at Gud, har handlet som
han har gjort til den troendes beste. Dette sertteykt hos Maryam? Til tross for at jeg vet
at hun gnsker a hjelpe meg, og jeg vet det er @iligsa hjelp meg, men jeg klandrer likevel
helgenen akkurat i den situasjonen der jeg ikkefatrhjelp.” Ogsa hos Elisabeth finner vi
en tillit til at Gud har kontroll og vet best hvars er til det beste for mennesket. Hun sier:
"Selvfglgelig har jeg av og til forespgrsler, mezivsom de ikke blir oppfylt tror jeg at Gud
har en lgsning som kommer etter hvert, og at d&ets lgsninger som alltid er det beste ut
fra Bibelen” Pa denne maten fremstar klagebgnnen, mer saorgreller fortvilelse i en
situasjon som oppleves vanskelig, enn en klage falstand at en ikke har fatt noe en hadde

rett pa.

3.4.1.2. Messe
De aller fleste av kvinnene gav uttrykk for at dsbkte St. Barbara i forbindelse med at de
var til messe i kirken. Mens noen av kvinnene dadt til denne kirken slik som Rebekah.
Hun sier: "Jeg kommer flere ganger i uken til kirken, deltarassen og skrifter til en av
prestene i kirken.’Er det andre som besgker kirken sjeldnere, shk Btartha gir utrykk for:
" Vi kommer ikke sé ofte hit, men vi har bil, s&var til ulike kirker hver uke. Men jeg liker
a komme hit fra tid til annen for & besgke St. Bealy

Blant de koptiske kvinnene gav ogsa flere utrykkdbde ikke hadde et
spesielt neert forhold til nettopp denne helgenesm at de foretrakk andre helgener. Hannah
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sier: " Selv har jeg ikke et spesielt forhold til St. Baghgeg foretrekker andre helgener som
St. Georg og St. Mena, Amba Bisfidyet at en blant koptiske kristne finner at degezlseg
ut ulike helgener som de har et spesielt forhd)ditiner en ogsa igjen i Nora Stenes
hovedoppgave, der hun studerer barn i den koptigidokse kirken i Egypt. Hun sier at: "De
helgenene som er populeere blant barn er de sammersgopuleere blant de voksne.” Og at
"Hvert enkelt barn kan ha én eller flere favorittener,” (Stene 1991:50)

3.4.1.3 Ulike motiv

Blant de kvinnene som ville la seg intervjue iBdrbara kirken var det bare én kvinne som
oppgav at hun utelukkende var kommet dit pa grunhedgenene. Dette var en muslimsk
kvinne. Zahara forklarer hvorfor hun er kommet pligénde mate:Jeg mottok en invitasjon
fra en kollega. Jentene mine gnsket a fa infornmasju religigse steder for kristne, og
kollegaen min visste om dette stedet derfor tokdsammed. Dette er farste gangen jeg
kommer hit og far hgre om disse miraklene og siitge”

Hos Elisabeth ser en derimot at besgket i St.&arbare gis en underordnet
betydning. Hun sier:Jeg har ikke et spesielt forhold til St. Barbaig kom hit for St.
George og St. Antonius. Jeg kom hit i dag for @kesSt. George. Jeg besgkte ham for noen
dager siden da jeg hadde et stort problem pa jolbtet blir besgket i St. Barbara en del av
en runde der en besgker flere helgener. Det abplieske kvinnene besgker flere helgener er
noe ogsa Maryam sier noe oml€g besgker ogsa andre kirker med andre helgerdieste
her i koptisk Kairo, seerlig pave Kyrillos i St. Mé&. Jeg bor i St. Barsoum el Erian og jeg
besgker denne helgenen ogsa.”

Ogsa hos Rebekah ser en at besgket hos St. Baraawa som skjer i forbindelse med
et annet aerend i kirken, men hun gir likevel utrfidket langt sterkere band til St. Barbara
enn det de andre kvinnene gjgr. Hun sidgeg kommer flere ganger i uken til kirken, deltar
messen og skrifter til en av prestene her. Jeg &tlgeg har et veldig neert forhold til St.
Barbara som et vennskap, ikke bare som forholtlehthelgen eller en annen person, men
som til en venn.En ser her at selv om hun besgker helgenen indeise med messe eller et
skriftemal, gir hun ikke noe inntrykk av at selveslket hos helgenen er av noe mindre

betydning, enn messen og skriftemalet.
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3.4.2 Kultens praksis

St. Barbara- kirken var preget av at det stadigwge mennesker innom, men at de som kom
dit ikke brukte veldig mye tid der. Kirken var ogsd@get av at det var tidvis mye turister
innom. For a fa et greit innblikk i helgenkultendat ogsa brukt observasjon fra andre steder,
der hovedtyngden er hentet fra St. Barsoum el Eri@mmbindelse med feiringen av denne
helgenen.

Kisten til Barsoum star midt i rommet. Det er e fblk, og det er stadig sirkulasjon
der noen kommer og noen gar. Det er en jevn blgnalirbade menn og kvinner, og alle
aldersgrupper representert. Noen kommer aleneeaasnmen som par eller i grupper.

Kisten er dekket med et mgrkergdt applikert tepoelt, og et som dekket hele kisten oppa.
Teppet pa toppen har bilde av Barsoum i "full stime”. Over disse applikasjonene bade oppa
0g pa sidene er det en tykk plast duk. To dgrarfisa dette rommet og ut i kirkerommet. Pa
veggene pa utsiden av, og mellom disse darene @rrdelt i treet kors i farget glass. Pa de

to sideveggene er det fem buede innrykk i veggemeemidterste pa begge sider har et ikon
av St. Barsoum. | en av buene star et ikon av eerahelgen, og i en annen bue star en
blomstervase. De resterende buene er tomme. badiee, og pa selve kisten, under teppet,
ligger det lapper som det er skrevet noe pa. Pgeregellers er det hengt opp arabisk tekst
innrammet i glass, samt et ikon av St. Menas dmlé¢ av biskop Picenti. Over selve kisten

henger det en stor prismelysekrone.

3.4.2.1 Ta velsignelse og vise aere

| rommet med kisten er alle uten sko, det pratesneen ikke hviskende. En ung mann
kommer inn, tar pa kisten med en hand i det hasguag kysser deretter denne handen og
korser seg. En ung kvinne i tenarene kommer ogsdHon gar direkte bort til kisten og

legger hendene foldet oppa denne. Deretter leggehbdet oppa hendene og blir staende
slik noen minutter. Etter en stund gar hun bonteihstre hjgrne i rommet og setter seg ned pa
gulvet der med bena trykket inntil seg, og armeat sindt bena og hodet ned. Slik blir hun

sittende i flere minutter fgr hun reiser seg, kysigten og gar ut.

Menneskene som kommer til helgenen bergrer kisgakamene. Noen av dem bergrer disse
med handen for deretter & kysse denne, mens ayskerkkisten direkte. Chaillot sier noe

om de troendes forhold til helgenrelikvier.
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"The relics of the saints and martyrs of yesterdiag today are seen as a source of
blessing. The faithful venerate them by touchind kissing the boxes and bowing in
front of them. Some bodies remain incorrupt (...) Hggo be healed, people come
and pray near the tombs of the saints and ma®ynsie even spend the night near the
body of a saint or holy person (...) Icons, pictuaad wall paintings with
representations of Christ, the Virgin and the sarstvenerated, not worshipped, in
church and at home. The faithful touch them witkirthands, which they then kiss
before touching the next icon; they put candlesthasgt pray in front of them’(

Chaillot 2005: 123-125

Det kvinnene selv sier om hva de gjgr nar de bessrkdelgen, samsvarer i stor grad med det
som er observert og det en finner hos Chaillot.gReah sier’ Nar jeg kommer til

helligdommen, tilber jeg farst, sa kysser jeg kesphennes. Deretter fremfarer jeg mine
gnsker.”Noe av den samme praksis blir ogsa beskrevet akdRasom sier: Nar jeg

kommer til helligdommen tar jeg baraka, jeg franefidognnene mine og noen ganger kjgper
jeg blomster og legger ved helligdommeNar Rachel sier at hun noen ganger tar med
blomster til helgenen, kan en tenke seg at detenear knyttet til det & vise helgenen eere,
eller det kan veere en handling knyttet til oppfigkan av en betinget bgnn. Det at det stod en
vase plassert inne i gravrommet til St. Barsoum,tigde pa at dette med & gi blomster er en
vanlig praksis, til tross for at Rachel var densgt@@v kvinnene som nevnte dette.

Mens Rebekah sier at hun kysser kroppen henmedRachel at hun tar baraka. Dette
med & bergre eller kysse ikoner og relikvier kmy@hbaillot til det & vise helgenen aere, men
det har ogsa en annen funksjon. Denne bergringgtekrogsa til det Rachel sier, nemlig det
a ta baraka. En av prestene i den koptisk ortodkikken forklarte fenomenet med a ta
baraka fra ikonene, ved fagrst & papeke forskjetietiom et bilde og et ikon. Han forklarte at
ikoner i motsetning til bilder er vigslet med degllige oljen, som ogsa blir brukt til & salve
barna med i forbindelse med dapen, og til & viislgene som brukes under nattverden.
Denne oljen skal vaere den samme som Jesus legermalbét med etter korsfestelsen. Den
skal ha blitt tatt vare pa fra den tid og barerétiemed de samme ingrediensene etter hvert
slik at den aldri ble brukt opp. Av den grunn gies fra kirkens stasted at ved a bergre og
kysse ikonene tar en til seg den velsignelsen ggger i den hellige oljen som disse er salvet
med.

Ved et besgk i klosteret til St. George i koptgkro kommer en inn i rommet der
helgenens lenker hang pa den ene veggen. Overtdiageet motorisert bilde av en helgen
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som dreper en slange. Ved siden av lenkene harendehrammet tekst pa arabisk og
engelsk. Lengre borte pa samme vegg hang ogsaet ikon. Innenfor dette rommet, var det
et annet rom der det var flere ikoner av St. Geogyet av en annen helgen. Det var ogsa et
alter der inne der det var mulig & tenne lys.

En eldre dame, kledd i en lang blomstret tradidjdgele, og med hodet, bortsett fra
ansikt og hals, dekket av et sort langt slgr, kommei rommet hvor lenkene henger. Hun
berarer bade det motoriserte bildet og ikonet gfyen, og tar deretter lenkene ned fra
veggen. Hun legger lenkene pa seg selv, i flereanmer, forst hodet sa andre deler av
kroppen. En ung mann, moderne ledd i dongeribuggesjorte kommer ogsa inn i rommet,
ogsa han kysser bildet og ikonet og tar pa secelemlsom henger pa veggen.

Nar en her ser at bade den eldre kvinnen og dea nnagnen behandler ikonet og
bildet i rommet pa samme vis, kan en spgrre segamenkelte troende skiller like klart
mellom bilder og ikoner som den ortodokse presjerdg i sin forklaring.

Nar kvinnene besgker helgenene ser en at det lseeatra be, vise helgen are og ta
baraka. Dette er ikke ngdvendigvis ulike praksik®ren ser ovenfor at det & bergre og kysse
ikoner og relikvier bade handler om a ta barak&isg helgenen aere. Det samme kan en si
om forholdet mellom bgnn og det a vise sere. SehNbgmm er mer en bare lovprisning, og det
a vise eere skjer pa andre vis enn bare gjennom drattinse praksisene nzert knyttet sammen.
For de koptiske kvinnene er det a be hos helgesusd naert knyttet opp til bannesvar og
mirakler. Elisabet forteller slik om et besgk hoas&eorge” Jeg besgkte ham for noen dager
siden, da jeg hadde et stort problem pa jobb. adglitt beskyldt for & ha rotet bort 25000
pund. St. George er kjent for at han gir raske ss@abgnnene. Da jeg hadde vaert og besgkt
ham, fant jeg like etterpa ut at problemet var l@tsin at noen hadde gjort noeStene sier

om de ortodokse helgenene:

"De kan apenbare seg for mennesker som pakalley giehuktbarhet, helbrede
sykdommer og drive ut demoner. Det er ingen klasggdisering helgenene imellom,
slik en kjenner det fra for eksempel den romergklkke helgentradisjonen. Alle
helgenene kan bli pakalt i forbindelse med allgslaroblemer, og de kan alle bevirke
alle slags mirakler. ” (Stene 1991: 49)

Selv om det i falge Stene ikke eksisterer en kiasmlisering helgenene imellom, pa samme
mate som i romersk katolsk tradisjon, ser en ignsatil Elisabeth ovenfor at det er
forskjeller mellom helgenene. At det knyttes spésievner til enkelte helgener, blir til en
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viss grad ogsa underbygget av det Chaillot siertidld til St. George. "The chain of Saint
George in the Convent of Saint George in Old Cainglaced around the neck and body of
the faithful (who then remain barefoot), to heatispossessed, the mentally ill and barren
women, as well as other sicknesses” (Chaillot 20®%); Ogsa Meinardus viser til spesielle
evner hos de ulike helgenene. (Meinardus 1999:83g92002: 87)

3.4.2.2 Sosialisering

Selv om det ikke er noe kvinnene selv tar opp ettytlelig at det ogsa foregar sosialisering
under besgkene hos helgenene. Ved graven til 8oBa ser en bade barn og voksne som
berarer kisten. Flere av barna ligger oppa kidte®n kommer seg opp selv andre blir |gftet

opp. Stene sier ogsa at:

"Barna leeres opp til & utfare spesielle handlifgamnfor et ikon, for & motta den avbildede
helgenens velsignelse. De vises hvordan de meatindyrden (aldri venstre) tar pa eller
stryker over ikonet, for deretter kysse sin egemdréller stryke den over ansiktet. Noen
ganger kysses ikonet direkte. Sma barn blir |afpgt til ikonet med oppfordringen "kyss
ikonet” eller barnets hand blir fart over ikonetderetter kysset, mens barnet roses og
fortelles at han/hun har veert flink.” (Stene 199):5

For barna blir helgenene og hvordan en omgas demraksis de tar med seg fra tidlig
barndom. Som Chaillot sier ovenfor blir ikonenet @se bade i hjiemmet og i kirken. Denne
praksisen som blir en del av barnas primeersosimligebygges det videre pa i den senere
sosialiseringen, og derigjennom gjgr barna dengsadom de har sett hos sine foreldre, og
senere andre mennesker i kirken, til sin egen.Hé@mah sier hvordan hun ble kjent med St.
Barbara forteller hun: Jeg fikk vite om St. Barbara da jeg var barn, dealte meg alle
historiene om henne, og jeg hagrte om henne i migimene pa skolen. S& kom jeg til kirken
for & fa mer informasjon om St. Barbaraier ser en at det hun har fatt av kunnskap kommer
fra ulike kilder, og der noe er knyttet til denligeé barndoms primaersosialisering, samtidig
som det i sekundeersosialiseringen ble bygget vid@met som allerede eksisterte av
kunnskap og forstaelse.

Under besgket i St. George- klosteret kom en oksgrest inn etterfulgt av mange
barn, i skolealder, sammen med en kvinne som ktemiees & veere en ung leererinne. Presten
bergrer lenkene, men uten & ta disse ned, sarstidighan prater med barna. Da alle barna
var kommet inn i rommet med lenkene begynte dengesybade presten og barna.
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Den samme virkelighetsforstaelsen blir presenterbrna i primeer- og

sekundeersosialiseringen, noe som underbygger ali@eringen av normer og praksis.

3.4.3 Selvforstaelse

For de koptiske kvinnene er det & delta i en hedgikmoe de ser pa som en helt vanlig
religigs praksis. Elisabet formulerer det sliB€g opplever dette som en vanlig praksis,
spesielt i Egypt, og blant de ortodokse. Dettereviktig del av troen til mange ortodokse, og
vi opplever mange mirakler pa grunn av helgenerisdion” Helgenkulten er ogsa en del av
kirkens egen praksis, slik at kvinnenes helgenkidltses som en del av deres religigse liv
innenfor kirken. A vise eere til helgenene er edigjan som gar langt tilbake i tid. Meinardus
sier at: "The earliest recorded reference to vdiwraf the relics of a saint is found in the
description of the martyrdom of Saint Polycarp ofy$na in the middle of the second
century” (Meinardus 2002: 63) Bade kulten har hist@ ratter langt tilbake i tid, og at den
eksisterer innenfor kirkens egen tradisjon, erdektsom gjgr denne alminnelig for kvinnene

selv.

3.4.3.1 Helgen; hellig, venn og hjelper

Som tidligere nevnt forstar den koptisk ortodokskdn seg bestdende av bade levende og
dgde medlemmer som inngar i et reelt, her og méskKap. Helgenene er i dette fellesskapet,
syndfrie og uskyldige mennesker som pa en elleemmmate har ofret seg for Gud, og av den

grunn har de en spesiell naerhet til Gud. Rebekdéller om St. Barbara:

"Hun var sine foreldres eneste datter og faren stigsten. Moren dgde, og faren
bestemte seg for a bygge et slott for henne. Fagiste mye pa grunn av krigene han
deltok i. En kristen tjener fortalte henne om Kugstog hun konverterte til
kristendommen, og hun oppdaget at statuene daltiikke kunne tale eller gjgre noe
nar de tilbad dem. Hun hadde ett vindu i romméet s bestemte seg for & lage tre
vinduer som symbol pa treenigheten. Da faren ktiraké og oppdaget at hun hadde
konvertert til kristendommen, begynte han & toreifeenne. Da det ikke nyttet, drepte

han henne, og da ble han selv gal.”

Historien som Rebekah forteller samsvarer godt mstrien om St. Barbara som finnes i et
lite hefte utgitt av kirken selv og som er en deka serie om koptiske helgener og martyrer.
Disse heftene som selv definerer seg som beregnatksne immigranter, er skrevet pa
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engelsk. Slike hefter om helgenene selges i butitdkayttet kirken og de troende kan kjgpe
disse, og andre produkter for & bli bedre kjent meldenenes historie, slik som Rebekah

forklarer her:

"Til & begynne med visste jeg ikke sa mye om SvaBarbare at hun var en martyr i
kristendommens historie, og at en annen helgedu$ana ofte ble nevnt sammen
med henne. Men da jeg begynte a ga i denne kikiapte jeg en bgnn for lovprisning
av henne, jeg kjgpte ogsa en bok med livshisttéemes og jeg fikk ogsa tak i en film

om henne, slik at jeg ble mer kjent med historiemies.”

Historiene om den enkelte helgenen gir den troémdeskap om denne helgenen, og den
fungerer ogsa som et forbilde for den troende. Masier: Nar jeg ber foran en helgen, ber
jeg om a fa en plass lik dem i himmelen, og n&detme andelige nivaet som dem, de har et
veldig neert og sterkt forhold til Gud, de ofret bibd, og jeg haper at om jeg kommer i en
situasjon som dem, at jeg ville veere i stand tjj@ére som dem”

Martha, sier selv at hun ikke vet s& mye om StbB&xr, men hun sier noe om
relasjonen mellom helgenen og Gud og helgenen omesie, nar hun sierSt Barbara er
Guds datter og hun er herliggjort i himmelen foldin ofret blodet sitt for hans sak. Jeg har
ikke et spesielt forhold til St Barbara, men jegkel alle helgenene, fordi Gud vil at vi skal
aere dem som eerer Gud, og det er det helgenené @)gsa Elisabeth sier noe om relasjonen
mellom den troende, helgenene, og Gud. Hun sibar’jeg kommer til helligdommen ber jeg
til Gud, ikke til helgenen, men gjennom helgenemdiFde er pa et spesielt niva, og de er
spesielle for Gud. Men jeqg tilber ikke helgenergisabeth presiserer her at det ikke er til
helgenen hun ber men via denne. Hos andre sersgnabgle betegner helgenen som en
mellommann mellom seg og Gud, men der ser en ikkette utelukker det & be til helgenen.
Rachel siet Nar jeg kommer til kirken, ber jeg farst til Gumh sa til helgenene, og jeg ber
dem om & veere mellommann, mellom meg og gud, bdnd@r mine bgnner til Gud.”

Rachel knytter ogsa det a fa svar pa bgnnenestti the til helgener. Hun siedég faler at
nar jeg har et spesielt behov som jeg ber for,ls&let besvart nar jeg ber til helgener”.

Rachel viser pa denne maten et bilde av helgenaresdhjelper i vanskelige situasjoner.
Dette bildet av helgenen finner en igjen hos fletant annet hos den muslimske kvinnen

Zahara. Hun sier
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"Ja, jeg tror pa mirakler. Selvfglgelig har alle pieter mirakler.(...) Jeg tror at noen
mennesker har veldig sterk tro, og at det er de@ad gir dem muligheten til & utfgre
mirakler og at de har spesielle evner(...)det er gnathen mennesker kommer hit for &
bli helbredet for deres sykdommer. Noen muslimerker hit med sykdommer og ber

om & bli helbredet.”

En ser her at Zahara knytter sammen det & veeretmofdet & ha mirakler. Hos Opsal kan en
finne at nettopp denne koblingen er sveert sereamiraklene er det som bekrefter at
vedkommende er sendt fra Gud. (Opsal 2006: 209)

Selv om helgenen fungerer som en hjelper for kuienekonkrete vanskelige
situasjoner, ser en ogsa at de forstar relasjdheelgenen som en kilde til baraka i
vanskelige situasjoner, i en mer generell form. thkasier:"Nar jeg kommer til messen i St.
Barbara om morgenen, og sa gar til helligdlommenedeesten av dagen velsignet, og jeg
ser optimistisk pa resten av dageiBér en dette sammen med det Elisabeth sier om
velsignels¢’ Nar det gjelder velsignelse fgler jeg bare éngiforan helligdommen. Det er at
Gud eksisterer og at alt om evigheten er riktigy deakker til Gud og han svarer meg pa en
mate. Han oppfyller ikke alltid bannene mine, negntjor at han alltid gjer det som er til det
beste for meg.Ser en at det & besgke helgenene og motta baga#tarfr, er noe mer enn
bare hjelp i konkrete situasjoner. Det handler amren bekreftelse av det verdensbildet en
har, av at Gud har kontrollen og vil hjelpe denadtektroende.

Selv om kvinnene gir utrykk for at det er Gud soan kontrollen, ser en likevel at
helgenen hos enkelte far en stor betydning. Rebsieati Jeg faler at hun tar aktivt del i livet
mitt pa en forunderlig mate. Jeg snakker direkteeinne som til en venn, jeg faler ikke at det
er noen stor avstand mellom oss. Nar jeg snakkbetine som en venn, klandrer jeg henne

og takker henne, det er et gjensidig forhol8téne sier at:

"Helgenens hjelpsomhet aktiviseres nar det hakle/seg et personlig
vennskapsforhold mellom den troende og en bestelgenh. (...)Et gjensidig
vennskapsforhold mellom helgener og troende utwisdg nar en "blir kjient med”
helgenene (lamma yi'arifhum), og viser dem aere2i(t1991:49-50).

Hos Stene finner en ogsa beskrivelser pa at hehgeken utfgre forferdelige ting om de blir
fornzermet eller hanet. Kvinnene i mitt materiakr #ike noe om dette, noe som kan ha ulike
forklaringer, men som det ikke er noe grunnlagdféunne si noe om her.
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Selv om flere av de koptiske kvinnene gav utryikdt de ikke hadde et spesielt
forhold til St. Barbara, gav de alle utrykk fordet hadde et naert forhold til en eller flere andre
helgener. At de troende velger seg ut en ellee flavoritt helgener er noe som ogsa blir
bekreftet hos Stene.(Stene 1991:50) Det som eradesrt at den troende formidler & ha en
relativ neer relasjon til den eller de helgener sorans "favoritter”. Denne relasjonen gir
kvinnene utrykk for at bade er en relasjon pa limgd et vennskap, men samtidig er dette en
relasjon til noen som er hellig, og som skal aavgssom ogsa har en helt spesiell mulighet til

a hjelpe en i vanskelige situasjoner.

3.4.4. Analyse
For de koptisk ortodokse kvinnene er den helgeekulie deltar i, en del av den religigse
tradisjonen de tilhgrer. Nar de besgker sine helgeg henvender seg til dem, er dette sett pa
som en vanlig og akseptert praksis innenfor kirlkkéglgenene i koptisk tradisjon er utnevnt
av kirken selv gjennom en formell og forholdsvisdeprosess. Kirken selv har strenge krav
til hvem som kan bli helgenkaret, slik at nar dekedte troende velger seg sin eller sine
helgener, er dette valget innenfor den gruppenlddtan selv har bestemt.

| tillegg til at det er kirken som bestemmer hveom er verdige til & bli karet til
helgen. Er det innenfor kirken selv satt av ticdcom til & sere helgenene, bade i form av at
kirken inneholder helgen ikoner og relikvier, magsa at det lages starre eller mindre
markeringer til aere for den enkelte helgen i lapeéret. | St. Barbara-kirken forklarte en av
prestene hvordan kirken markerte St. Barbara. dedarte at det var en fest, spirituell
feiring til sere for St. Barbara den 17. desembgatadet da ville komme hundrevis av
besgkende, og at forberedelsene frem til den fedlerbegynne den 6. desember. Han sa at
det ogsa i lgpet av dagene frem mot selve festia det veere en gkt tilstrgmning til kirken.
Under selve feiringen ville de pakke ut relikviea beskyttelsesbeholderen og balsamere
denne med parfymerte oljer.

Den helgenkult en ser hos de koptiske kvinnerreeblidel av den totale religigse
praksisen innenfor den religigse tradisjon de ti#éhaDette er en praksis som bade kirken og

de selv forstar som en del av den koptisk ortodédksens religigse tradisjon.
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Kapittel 4 Sammenligning

4.1 Normativ og folkelig, muslimsk og kristen

Helgenkulten som de egyptiske muslimske og krigtrienene deltar i eksisterer innenfor den
religigse tradisjonen de selv tilhgrer. Denne kuttdagrer den folkelige siden ved religionen.
Folkelig religion vil si religion slik den er, sliten leves ut, og forstas blant vanlige
mennesker. Denne formen kan vaere mer eller mirds&jellig fra det en betegner som
normativ religion. Normativ religion er religionesfik den blir fremstilt historisk og

dogmatisk, eller slik religionen burde veere (Sha@l. Vrijhof & Waardenburg 1979). Selv
om helgenkulten plasseres innenfor den folkeligjgizse tradisjonen, kan en ikke skille den
fra den normative religionen. For a forsta denrakgisen, vil det veere nyttig & se neermere pa

forholdet mellom normativ og folkelig religion.

4.1.1 Normativ og folkelig islam
Det absolutt grunnleggende i islam er tanken pa €auma herre og mennesket som tjener. Det
er dette forholdet mellom Gud og mennesket someoregiasjonen, og det er ut fra denne

forstaelsen av relasjonen at pliktene i islam métés.

"Islam er lydighetens vei. Ordet islam kommer feahetaslamasom betyr
"underkastelse”. Den konkrete konsekvens av dendernkastelse i muslimers liv er
lydighet(...) I trdd med dette har islam alltid lager vekt pa den praktiske lydigheten
i forhold til Allahs vilie enn den intellektuell®fstaelsen av troen.” (Opsal 2005:27)

Den islamske loven, sharia, bestar av: "islamsetKer teologisk jus, for samfunn, familie
og enkeltpersoner” (Opsal 2005: 28) Sharia forstés Guds egne lover og er styrende for
det enkelte menneskets liv. For den enkelte mustinet imidlertid fem plikter som anses a
veere grunnleggende i islam. Disse er troserklaemingennene, fasten, velferdsbidraget og
pilegrimsreisen. Troserklaeringen er den viktiggden forstand at denne skiller muslimer fra
ikke muslimer. Det er ved a uttale troserkleeringean regnes som muslim. Ved & uttale
troserklzeringen, og med det definere seg som muglikter en a fglge Guds lover. Slik ser
en at denne plikten er en forutsetning for de aptikéene.

Troserklaeringen understreker ogsa troen pa deguatgom, og laeren om Guds enhet

star sentralt i islam. Gud fremstilles ogsa sonemsforskijellig fra den verden han er
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opphavet til. Mens verden og menneskene er forgjegger Gud fullkommen og
uforgjengelig.

En ser her at den normative siden av islam erghrgde ytre handlingene. Rett
forhold til Gud vises gjennom den enkeltes gjerem&er en videre pa sufismetradisjonen,
som blir betegnet som religionens indre vei, seatatet er i forholdet til pliktene og Guds
enhet at de store konfliktene har oppstatt. Mesgns vektlegging av den personlige
erfarte gudsrelasjonen, og en tendens til "a selitase pliktene som indre handling, og
alltid fremheves en dimensjon av kjeerlighet i kitav@ lydighet overfor koranens pabud,”
(Vogt 2005: 150) er sufismen kritisert for & svekkavene til utfgrelsen av pliktene hos den
enkelte muslim. Sufiene ble ogsa kritisert for drgjskillet mellom Gud og menneske
mindre, ved at Gud kunne erfares direkte, og igjemen forstaelse av verden som bestaende
av det synlig og usynlige, som en helhet, der dghlige var den virkelige verden. De som
var kritiske til sufismen hevdet at en slik fords&eville fare mennesker pa villspor i forhold
til den rette leere, gjgre dem passive, og hindre id& engasjere seg i forhold politisk og
sosialt knyttet til denne verden. Sufismen ble dg##sert for sin forstaelse av hellige
personer, som fungerte som mellommenn mellom a@mtle og Gud, slik en sa igjennom
utviklingen av sufimestrene i de ulike brorskapé€i@anken om mellommenn og formidlere
mellom den enkelte og Gud var polyteisme.” (Vogd2Q79)

Selv om sufismen har fatt mye kritikk fra represeter for normativ islam, finnes det
brorskap i de fleste muslimske kulturer. Blant vglshange vanlige muslimer oppfattes
sufismen ogsa som helt uproblematisk. "Sufibrorgkegtilbyr en religigsitet som har sterk
appell til mange muslimer som ikke spgr etter hora er rett lsere, men om det som tilbys,
kan gi konkret hjelp i den livssituasjonen de bedinseg i akkurat na.” (Opsal 2005:196)

Pa samme vis som sufismen tilbyr en form for iefigsom fungerer i den hverdagen
den enkelte lever i, ser en at den helgenkultenksonmene deltar i Imam al-Shafi'i ma
forstas pa samme mate. Tar en farst utgangspulgttkdvinnene selv sier, ser en at de seq i
mellom har ulikt syn pa denne kulten. Fatima sorkrigisk til helgenkulten i Imam al -
Shafi’i sier at det i islam er forbud mot & behligener. (3.3.5) Samtidig som hun er kritisk
til den kulten hun ser i mausoleet, ser en at lektl@gger den enkelte troendes holdning.
Dette vises nar hun fgrst referer til en historéetfadith som forbyr bann der noen er begravd,
for deretter & fortelle en annen historie ogsdédith, som sier at det er den troendes
holdning det kommer an pa ikke stedet der en bettelkan en forsta slik at det & komme til
mausoleet for & be til Gud er greit, nar en gjateded riktig mate vendt mot Mekka. Men at
det & komme til mausoleet for imamens skyld ikkékdig i forhold til islams leere. De fleste
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av kvinnene som besgkte mausoleet gav imidlertigklatfor at det var nettopp pa grunn av
Imam al-Shafi'i de var kommet. Noen av kvinnene ggsa utrykk for at de snakket direkte
til imamen, bade som en hilsen, og i konkret b@toen gav ogsa utrykk for at de sa pa
imamen som en mellommann mellom seg selv og Gudsraedre mer beskrev et vennskap
eller en psykologisk relasjon til imamen. En sardtemangfold av synspunkter hos kvinnene
som spenner fra Fatimas normative holdning, tili$éaf som ser pa Imam al — Shafi'i som
mellommann mellom seg og Gud.

| tillegg til at det er forskjellige synspunktenside forskjellige kvinnene, ser en ogsa
at det hos den enkelte kvinne kan vaere motstridéakelser i forhold til den praksis en
utfarer. Salma sier for eksempelNar jeg kommer har jeg ikke noe vanlige ting jeargjeg
er der, ber og ser pa imamen og spgr ham om areggeog tilgi meg. Jeg takker ham og det
er det hele."Nar hun derimot senere blir spurt direkte om hdiresserer bgnnene sine til
imamenlgfter hun handen med handflaten mot oss, og bevegelen frem og til bake foran
seg. Deretter peker hun med pekefingeren opp rket,tag sier’Nar jeg ber, sa ber jeg til
Gud, ikke til dem. Selv nar jeg ber sa vender jm dyggen fordi prioriteten er & be til Gud.
Jeg adresserer aldri bgnnene mine til imametiuh smatter s med tungen og siexei jeg
kommer aldri og snakker til imamen. AldriNar en skal forsgke a forsta hvorfor Salma et
sted gir utrykk for & henvede seg til imamen, fameye & benekte dette helt, kan en tenke seg
at dette har a gjgre nettopp med forholdet mellonmativ og folkelig islam. Den praksisen
hun farst beskriver er det som av flere er beskream en vanlig praksis i folkelig islam,
men som ikke er akseptert innenfor normativ islemkan tenke seg at nar hun fritt skal
fortelle om det hun gjar i mausoleet, er dettefgédelige ting for henne og at det er et
spgrsmal som er knyttet til henne som person og fikkslams laere. Nar hun derimot far et
direkte sparsmal knyttet til adressering av bgnnkae dette oppfattes mer som et
kunnskapsspgrsmal, og dermed gir hun det riktigeesv forhold til hva som er riktig leere i
islam.

Kvinnene i mausoleet har seg imellom et ulikt pgrhelgenkulten. Hos noen av
kvinnene finnes en form for inkonsekvens i detide, slik som hos Salma, eller mellom det
de sier og det de gjar, slik som tidligere pavisrrhold til Leyla. ( se 3.3.5) Dette viser et
bilde av en praksis som bade innenfor den religi@stsjonen, men ogsa hos den enkelte
kvinne kan forstds som omstridt. Denne dobbelthieterhold til helgenkulten, ser en ogsa
nar en samtaler med en religigs leder som tilhetrstede der en slik helgenkult blir
praktisert. Nar han skal forklare hvorfor kvinnédaenmer til stedet svarer han at det er
utelukkende for velsignelsen. Pa spgrsmal om hvoidssom kommer dit putter penger inn i
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graven sier han:Dette er en form for uvitenhet, fordi Gud har sagtlu skal be til ham og
han svarer deg. De tror at de vil fa alle sine betitfredstilt avimamen, men dette er helt
galt for Gud. Det er Gud som svarer pa disse behetv&lar han sa blir spurt hva han synes
om denne praksisen svarer haat'tlet er forbudt, totalt forbudt og at de ikke l&kigjare det
fordi, profeten sa at nar du spar Gud, sa spgr did g nar du vil ha hjelp sa sper du Gud.”
Videre sa han at om han observerte en slik praisislle han forby den. Lederen pa dette
stedet gir klart utrykk for at han vet om de praksie som foregar pa stedet, og gir utrykk for
at dette ikke er riktig i forhold til islams laer@om en med ansvar pa stedet gir han ogséa
uttrykk for a ville gripe inn og forby dette dersdran sa slik praksis. Under observasjon pa
ulike steder, der denne type praksis ble utfgridedraldri noe tegn til at de ansvarlige ved
stedet grep inn eller pa noen mate forsgkte desteissom foregikk pa stedet. Pa det stedet
denne lederen tilhgrte ble det ogsa mens vi vaogebserverte utfart slike handlinger som
han sa han ville ha forbudt, uten at han gjordeirioghold til dette. Dette kan en forstd som
et utrykk for en pragmatisk holdning, der en sodeleuttaler seg i trad med den normative
laeren, men at en i praksis har stgrre toleranséokd til de troendes mate & praktisere sin
religion pa.

| den grad en pa disse stedene sa at det bleegjdorm for irettesettelse eller
fordemming av ulike praksiser, ble dette gjort adre besgkende pa stedet. Ved ulike
anledninger kommenterte kvinnene til hverandreoatvar galt & gjgre, men ogsa direkte til
den som gjorde noe galt ble det enkelte gangebegtkjed. Ogsa under enkelte av intervjuene
som ble gjort i Imam al-Shafi'i mausoleet, opplewdlat kvinner som satt og harte pa det
som ble sagt, kom med kommentarer i forhold til been var rett og galt og gjgre pa stedet.

Selv om en erfarte at det var ulike syn pa helgkek, og innholdet i denne, var
allikevel kvinnene enige om at dette var en vaptiaksis i Egypt. Dette ble ogsa bekreftet av
den muslimske lederen. | Lanes beskrivelser aeggptiske samfunnet rundt 1860 tallet,
finner en ogsa denne kulten beskrevet. "A sup@sstveneration, and honours unauthorized
by the Kur-an or any of the Traditions, are paylab sects of Muslims, except the
Wahhabees, to deceased saints, even more thavstowtno are living; and particularly by
the Muslims of Egypt.” (Lane 1860: 236) Slik seratrkulten har en kontinuitet pa minst 150
ar.

Ser en litt mer pa hva den muslimske lederencsiehelgenkulten ser en at han er
usikker eller uklar nar han skal forklare seg hfald til helgenen. Farst og fremst ser en at
han ikke gir noe svar pa hvorfor kvinnene tiltalefgenen direkte. Nar han da blir spurt om
helgenen er i stand til & hare kvinnene, svarer’hn Han hgrer, men han svarer ikkBa
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han sa blir spurt om imamen bringer kvinnenes betinBud svarer han:’ begynnelsen pa
hver maned er det en komité fra ministeriet ogalée disse lappene og brenner derd

han pa ny blir spurt om imamen bringer bgnnen@dill sier han at haideg vet ikke. Ingen
vet”. Selv om det kan veere ulike grunner til at hareikk klarere i svarene, kan en tenke seg
at dette kan ha en sammenheng med det at denrenkeltgn er en vanlig praksis i Egypt, og
som en ser hos Lane en praksis som har veert vardigtid. Samtidig sa er dette en praksis
som ikke er innenfor normativ islam, slik at emn en spenning mellom en godt innarbeidet
tradisjon og den riktige leeren. Ser en denne kulggenningsfeltet mellom den normative
lzeren, tradisjonen og at det er en mestringsstrateg fungerer for kvinnene i deres
dagligliv, blir bade variasjonen kvinnene mellomdsn dobbelthet eller inkonsekvens de
tidvis viser i forhold til egen praksis forstaell§n kan her tenke seg at det kan vaere en
spenning mellom, primaer og sekundaersosialiserigkualten leeres i
primeersosialiseringsprosessen og blir dermed eawdeikeligheten pa en annen mate enn
den virkeligheten som presentres i senere sosialisgse 3.3.2.3)

Helgenkulten som kvinnene i Imam al-Shafi’i magsbldeltar i, har i seg elementer
fra den normative religionen. Flere av pliktenslam utfgres av kvinnene som kommer dit.
Samtidig er kulten ogsa preget av sufismens myesfisistaelse av religionen, og av dens
praktiske funksjon i de troendes hverdagsliv. Keine forstar sin praksis i trad med

tradisjonen, samtidig som spenningen i forholdditmativ islamsk laere er &penbar.

4.1.2 Normativ og folkelig kristendom

For de koptisk kristne er det liturgiske livet aktig del av det spirituelle livet.

"I den koptiske verdensforstaelsen lengter menriestker & vende tilbake til Gud.
Etter kirkens leere er dette ogsa mulig, for dem awrfi vilje velger a falge kirkens
vei. Ved veiens ende venter frelsen, det vil si sthemneskelige gjenopprettede renhet
og hvile hos Gud. Sammen med engler, martyrer tgeher fra alle tider vil alle
troende fa oppleve enheten med Gud(...) Etter kirkamme har Kristus gjort det mulig
for de troende & na dette malet, men de ma sea palveien dit. For alle over en viss
alder vil dette blant annet si a bruke tid pa falsmn og tjeneste for kirken.
Tendensen til & synde er fremdeles i menneskende daftene som er gitt i de hellige
tekstene og som kirkens tradisjon formidler, skekeliggjares. | falge kirken trenger

mennesket bade hjelp mot onde makters angrep tmfhjed styrke kontrollen over
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sitt eget, syndige begjeer. | dette bildet kommé&raaentene inn som store og viktige

ritualer som skal hjelpe mennesker pa den andesigen.” (Preston 2005: 240)

Den koptiske kirken har syv sakramenter. Det @; #énfirmasjon, nattverd, skriftemal,
sykesalving, ektevielse og ordinasjon. Dap forpaspedbarn ved full neddykkelse, og
etterfalges umiddelbart av konfirmasjonen, somaiétybarnet med den hellige ands gaver.
Under dapen far mennesket syndenes forlatelsesompai kirken, og far da tilgang til de
avrige sakramentene. Skriftemalet er en forutsgtfina kunne motta nattverden, og foregar
som en samtale mellom den troende og skriftefdfedelta i nadverdens mysterium er det
naermeste mennesket kommer det hellige” (Prestob: 28D). Nattverdens sakrament skal
gjentas jevnlig, men det forutsetter at en i fotkaar veert til skrifte og at en ren. Det vil blant
annet si at en kvinne ikke kan veere menstruerdfdge Shenouda Il 1999: 134-135)
Sykesalvingen foregdr i den koptiske kirken bada sofelles ritudf og som et ritual for
enkeltindividet i en spesiell situasjon. Ektevielsg ordinasjonens sakrament er knyttet til
voksne koptere, der det siste ogsa er forbeholdnméPreston 2005: 240-277)

Fasten utgjer ogsa en viktig del av det koptistigigse livet. Chaillot viser til en
Bishop Raphael som sier:” In spiritual life, theimthree things are: prayer, reading and
study of the Bible, as well as fasting” (Chaill@d5: 134). Den koptiske kirken har 200
fastedager i aret, der en avstar fra a spise ask@ahatvarer. Chaillot referer ogsa til pave
Shenouda som sier:” One must understand the sgitytwf fasting. The period of fast must
make you change something in your habits (...) Thhoaild also be control over our tongue
and how we speak over our ears and what we listelltthese are exercises to control
oneself’(Chaillot 2005: 134 -135). En ser her fagem en del av det spirituelle livet der
fasten er en renselse, der de fysiologiske behoviameatt til side for a gjgre mennesket
mottakelig for det andelige. Fasten er en del avaddketiske tradisjonen, som kirken har tatt
med seg fra arkenfedrene. Fastepraksisen i deiskeptirken, ma ogsa ses i sammenheng
med, og som en forberedelse til kirkens mangenigén, som vanligvis falger etter fasten.

Mange av den koptiske kirkens arlige feiringekmyttet til helgenene. Chaillot sier:
"on the saint’s feast, the relics are taken in psston, and , uncovered, are anointed with a
mixture of perfumed oils and aromatitg(u), before being put back in the box and brought
back to their place.”(Chaillot 2005: 124) Kirkergea feiring av helgenene er knyttet til den

normative religigsiteten, samtidig som helgenkw@tusr knyttet til den folkelige

15 Sykesalvingen som et kollektivt sakrament er ifioekirken selv omdiskutert. Se Preston 2005: 266.
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religigsiteten. Meinardus sier at i motsetningléh normative religigsitetens riter, som er
forbeholdt kirkens egne medlemmer, er den folkelagigsiteten inkluderende. Den
folkelige religigsiteten har tatt med seg holdningg praksiser fra den fagrkristne faraoiske
kulturen, slik at folkelige holdninger og praksis&de skiller seg fra den normative kirkelige
holdning og praksis, samtidig som det er tydeliger@appinger. Form og mgnstre fra den
tidligere religionen ble med kristendommen fylt medt innhold, og en kan blant annet kan
se helgenene som en erstatning for den faraoiskaogomen. Helgenfeiringene (mulidetfe)
bestod av bade folkelige og normative deler, ogdéeiolkelige sidene ved denne tradisjonen
i ulik grad har blitt kritisert av kirken selv. (M&rdus 1999:95-99, Meinardus 2002:67)

Hos kvinnene som kom til St. Barbara var det ing@m gav utrykk for noen form for
kritikk av praksis knyttet til det & besgke helgergelv om en kunne se hos de ulike kvinnene
noe variasjon i praksis, eller i hvordan de forstodegen praksis, var disse variasjonene sma,
og ble av kvinnene selv ikke kommentert eller daBet over. Som tidligere vist gir Elisabeth
uttrykk for at denne praksisen er vanlig blant dedokse i Egypt. PA samme mate utrykker
den undringen en fant hos enkelte over hvorforetolgom selv var ortodoks ikke kunne
forklare denne kulten for meg, at dette var et fiean som var en integrert del av de koptiske
kvinnenes religigse liv. Ogsa observasjoner, og littgeatur samsvarte med det kvinnene sa
om sin egen praksis, slik at inntrykket en fikkd®mn koptisk ortodokse helgenkulten var at
den var lite kontroversiell. Under en samtale megmest i den koptiske kirken ble denne
forstaelsen av helgenkulten noe mer nyansert.

Presten sier om helgenene i den koptiske kirkele &r ordnet hierarkisk, og at Jesus,
som er Gud star over alle. Maria er den viktigstbelgenene, da hun er gudmoren, og star
gverst i hierarkiet etterfulgt av englene, dgpdamannes og apostlene. Disse helgenene er
bibelske helgener. Videre far en martyrene, sondtaet for Jesus navn, s kommer de
bekjennende, som ble torturert men ikke dreptlogiutt i kommer de helgenene som bare har
levd et hellig liv og som dgde en normal dgd. Maheglgener som er knyttet til den siste
gruppen finner en innenfor klosterlivet. Viderekiarer han forstaelsen av at helgenene gar i
forbgnn blir sett pa som en tradisjon som komnmedét gamle testamentet og historien om
Abraham og Abimelek i farste mosebok 20,7. Helgerdir sett p4 som s& neere Gud at de
kan ga i forbgnn for den troende. En slik forbgittikevel ikke ha noe for seg om ikke ogséa

den troende er et godt menneske. En ser her deprgis en forstaelse av at helgenene ikke er

6 Mulid som oversettes med fadselsdag er egenitim@en av helgenens dedsdag. Dette mé forstaholi til
den eskatologiske forstaelsen hos egypterne baagf@d, og da dadsdagen blir forstatt som denedimdisel.
Meinardus 1999: 96-97
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en enhetlig gruppe men at de er rangerte i etiie@ette var det imidlertid ikke noen av
kvinnene som kommenterte, selv om det ikke utelukkele kjente til denne inndelingen. En
kan likevel tenke seg at siden de ikke nevnte dettedet ikke noen stor sak for dem.
Kvinnene i St. Barbara gav heller ikke noe forkigrpa hvor denne tradisjonen kom i fra slik
en ser at presten gir her. En kan imidlertid séeatforklaringen som presten gir pa denne
tradisjonen ikke er den samme som en finner hosidMdus, som knytter dette til den
farkristne religionen i Egypt.

Presten gav ogsa en forklaring pa hvordan eneskoista helgenenes mirakler. | falge
ham var ikke helgenene i stand til & utfare noamkier. Helgenene var alminnelige
mennesker, men fordi de hadde levd et liv sa naerog na var hos Gud, kunne de ga til ham
pa vegne av den som ba. Men selv om det var haigeméenvendte seq til var det alltid Gud
som handlet, ikke helgenen. Han gav utrykk foredtedvar kirkens leere, men at det ville
veere troende som ikke skilte dette, og hadde estdfeise av at det var helgenen som utfarte
miraklene. En ser her at presten er oppmerksonggarmidler at det eksisterer et skille
mellom den oppfattelsen en ser hos enkelte avogadie og kirkens egen leere.

Et slikt skille mellom den folkelige praksisen degt som er kirkens leere finner en
ogsa nar presten forklarer seg i forhold til ikomeng det a ta baraka fra disse. Han forklarte
at det var forskjell pa et bilde og et ikon, ddken var vigslet med hellig olje. Denne oljen
forklarte han, var den samme som ble brukt undefikoasjonen av de dgpte barna, og som
gjorde at de mottok den hellige and i hjertet &#trmed er det i falge kirkens leere at en sier
at ved a bergre og kysse ikonene tar en til segsigredlsen som ligger i den hellige olien som
disse er salvet med. Det som imidlertid er skjgj@digom arens lagp, forklarte han er at noen
mennesker ikke lenger skiller mellom den helligembg helgene, slik at de forstar det slik at
det er helgenen som gir velsignelsen og ikke aheem knyttet til Jesus giennom den hellige
oljen.

En ser her at den kulten som kvinnene deltar slthar ved seg som ikke er i trad med
det kirken selv leerer. Likevel var det ikke detteersom kom tydelig opp i noen av
intervjuene med kvinnene. Det naermeste en kan koemferm for refleksjon omkring
praksis og kirkens laere er hos Elisabeth nar rem”8lar jeg kommer til helligdommen ber
jeg til Gud, ikke til helgenen, men forbgnn gjenrmigenen. Fordi de er pa et spesielt niva,
og de er spesielle for Gud. Men jeg tilber ikkegeeken€. Hos Elisabeth er dette en
forklaring av egen praksis, og ikke knyttet til efieksjon rundt praksisen generelt.
Observasjonen i St. George kan en se pa som ehpkéea at de troendes praksis ikke alltid
stemmer like godt med kirkens leere. Bade den déddrenen og den unge mannen som
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besgkte stedet tok baraka fra bade det motoriselgenbildet og ikonet som hang pa veggen
i rommet med St. Georgs lenker. En slik handlihgstrerer at de ikke skiller klart mellom
vigslede ikoner og vanlige helgenbilder.

| forhold til de praksisene som foregar blantmemnde og som ikke er i samsvar med
kirkens laere sier presten at det er blitt slik far@en mennesker er enkle i troen og ikke
skiller dette. Han henviser til bibelen der det std’en skal tenke sindig, i forhold til det mal
av tro som Gud har tilmalt hver enkelt”. (Bibeled0Z: rom.12,3, min oversettelse.)

| forhold til at de troende hadde ulike helgenehdavendte segq til forklarte presten at
dette hadde med relasjoner & gjare og at en \d@iwdnde seg til en som en hadde en god
relasjon til. Dette samsvarer i stor grad med deter hos Rebekah nar hun forklarer sitt
forhold til St. Barbara som et vennskap.

Det en ser i forhold til helgenkulten i den koptitodokse kirken er at det finnes
sider ved helgenkulten som ikke er i samsvar mdaaeks egen leere. Helgenkulten blir likevel
bade av de troende og av kirken forstatt som eawdeke koptisk ortodokses religigse praksis.
Nar kvinnene selv ikke tar opp kontroversielle sided denne praksisen, slik som en ser
presten gjar, kan en se dette som et utrykk fdeahos dem ikke er sentralt. Det kan henge
sammen med at de ikke reflekterer over denne makssom de alle definerer som helt
vanlig. Eller det kan vaere utrykk for at de slikrspresten utrykker det, er tolerante i forhold
til det enkelte menneskets tro, og trosutrykk. &etelgenkulten i den koptisk ortodokse
kirken pa samme tid bade var en del av den kirkeligdisjonen, samtidig som den var utrykk
for en folkelig religigs praksis, vil trolig ha et forsterkende i forhold til sosialiseringen av

barn inn i denne kulten.

4.1.3 Analyse

Mens flere av kvinnene i Imam al-Shafi'i mausolgeltok i en kult som bade dem selv, og
den religigse muslimske lederen sa pa som en jwadiem var vanlig, men likevel ikke en
del av normativ islam, var det tydelig at kvinnerst. Barbara og den koptisk ortodokse
presten oppfattet helgenkulten som en del av dptidke religigsiteten, og som en praksis
som ogsa var en del av den normative koptiske jm@ksKvinnene i Imam al-Shafi'i
mausoleet hadde et mer sammensatt syn pa det segikiopa stedet, og hvordan en skulle
forsta og tolke dette, enn det de koptiske kvinrteagde. Mangfoldet, sammen med en
forstaelse av denne kulten som delvis kontrovdysiat nok noe av grunnen til at en blant de
muslimske kvinnene sa en mye stgrre grad av r¢fleksindt denne kulten enn det en sa hos

de koptiske kvinnene. Det var ogsa hos de religiederne forskjeller. Den muslimske
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lederen virket noe vag og utydelig i forhold tit deforklare denne type kult. Samtidig sa en
ogsa at det ikke alltid var samsvar mellom detdmnutrykk for & mene, og slik han handlet i
praksis. Den koptiske presten gav derimot utrykkatodet fantes starre forskjeller mellom
praksis og kirkelig lzere enn det en fikk inntrykkigjennom informantene, men samtidig sa

uttrykte han en avslappet holdning til disse foeB&pne.
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Kapittel 5 Oppsummering og konklusjon

5.1  Oppsummering

For de kvinnene som deltar i helgenkulten er demeiktig del av deres religigse liv. Dette
gjelder bade de muslimske og de kristne kvinnedgleBnnenfor den totale gruppen av
kvinner, men ogsa innenfor den religionsdefinertgogen, ser en at motivasjonen hos
kvinnene er mangfoldig. Alle kvinnene uavhengigeligigst stasted, og ogsa uavhengig av
deltakelse i selve kulten, gir uttrykk for at derkugten er vanlig og utbredt i Egypt.
Historiske kilder viser ogsa at denne kulten baaenfor kristen og muslimsk tradisjon har
eksistert over lang tid.

Selv om helgenkulten defineres som en del av dikelfge religigsiteten, ser en hos
kvinnene at denne er en integrert del av deregigsk praksis bade blant de muslimske og
kristne kvinnene. Kulten har i seg elementer frdébdet en definerer som normativ og
folkelig religigsitet, og det er stor variasjororhold til hvilke elementer som trekkes inn i

kulten.

5.1.1 Mangfoldig motivasjon

Felles for alle kvinnene, var at bgnnen var dettreestrale i mgte mellom kvinnene og
helgenene. Helgenen hadde her en sentral rollen éwinnene selv gav uttrykk for at de
henvendte seg direkte til helgenen, eller at denaarveer av denne. Anmodningsbgnn og
formidlingsbgnn sammen med takksigelsesbgnn, vagge gruppene de hyppigst brukte
bagnnetypene. De fleste av kvinnene kom til helganed problemer eller utfordringer i
livene sine. De sgkte helgenens hjelp, enten desnen konkret hjelp i en spesiell situasjon,
eller det var en mer generell velsignelse i en kelig situasjon. Takksigelsesbgnnen var
oftest knyttet til anmodning eller formidlingsbgmné begge gruppene finner en at
bekjennelsesbgnnen som personlig bann var liteikke brukt av kvinnene. Dette kan en
tenke seg at henger sammen med at det innfor estanstarre fokus pa handlingen i
forholdet mellom gud og menneske, og at bekjenrdgstor ikke er sa sentral i bannene. Hos
de koptisk kristne kvinnene vil en kunne tenke ee@nnen forklaring, nemlig den at
fraveeret av bekjennelsesbgnn til helgenene eseltat av en skriftetradisjon i kirken. En
tenker seg at bekjennelsen i stgrre grad kommieifiesituasjonen i stedet for som en bgnn
til helgenen. | forhold til bann s en ogsa at talgruppene var det en type bann som den

andre ikke gav uttrykk for & dele, og som helldeikar nevnt blant de opprinnelige
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bgnnekategoriene som Loewenthal hadde utformeft,reatte utvide hennes bgnneteori for a
kunne bruke den pa vart materiale. Hevnbgnneneesofant hos de muslimske kvinnene, og
klagebgnnen som en fant hos de kristne skillebsgge fra de andre kategoriene ved at de er
knyttet til negative fglelser og til dels krav filan som ber rettet til Gud.

Sammen med selve bgnnen, var ogsa bgnnesvar agrasta baraka en sentral del av
motivasjonen til kvinnene som deltok i denne kul@®annesvar ble av kvinnene bade
definert som konkrete svar, gjerne beskrevet sorakier, eller som en generell opplevelse
av velsignelse. Nar kvinnene selv brukte begrepedha, ble dette bade satt i forhold til
konkrete banner, men ogsa som en beskrivelse geraarell opplevelse der livene deres ble
velsignet. P& denne maten ser en at helgenenelidd sgker for hjelp i stgrre og mindre

utfordringer i hverdagslivet.

5.1.2 Praksisene

Om en sa bort fra praksiser hos de muslimske kviersem var konkret knyttet til islams fem
sayler, sa en at i de to gruppene var mye av @mahksifelles. Bergring av ting som var knyttet
til helgenen enten det var ikoner, relikvier eliesisrabiyyaen, var sentralt i denne kulten.
Bergringen var knyttet til det & motta baraka fefgbnene, og i begge gruppene innebar dette
bade beraring med handen og kyssing av disse &ngmm var tilknyttet helgenen. Sammen
med bergringen var det den personlige bgnnen sodetaentrale. En s ogsa at for alle
kvinnene var det & besgke en helgen en del av stringgstrategi i forhold til vanskelige
situasjoner i livet. | begge gruppene sa en ogsié atike kvinnene hadde ulik praksis nar de
kom til helgenen. De ulike praksisene var ikke keiytil gruppen, men varierte veldig
innenfor de to gruppene slik at individualitetengte med helgenen var et trekk som var
felles for alle kvinnene. Og med dette illustrengsa at forholdet mellom kvinnen og

helgenen var en personlig relasjon, noe som ogsadwne selv gir uttrykk for.

5.3  Kvinnenes fortolkning av egen praksis

| forhold til kvinnenes fortolkning av egen praksié en hos begge gruppene at praksisen var
en selvfglgelig og integrert del av deres religilsseAlle kvinnene gir utrykk for at det er en
del av en lang tradisjon i Egypt, og at kvinnene$ann i denne kulten gjennom
sosialiseringsprosessen. De aller fleste kvinnenenfor begge gruppene trekker frem
helgenen som en personlig hjelper eller venn. Reever hvor sterkt de ulike kvinnene
betoner dette vennskapet, men denne variasjonemskke mellom gruppene men pa tvers

av disse. En finner i begge gruppene kvinner soskrbesr helgenen som en mellommann
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mellom seg selv og Gud, og ogsa kvinner som avviskrenen som mellommann, selv om
dette viste seg a vaere mest utbredt bland de nelgikvinnene jeg matte. | begge gruppene
representerer helgenen et forbilde for de troeoddnle oppfattet som en kilde til baraka og
med evner til & utfgre mirakler.

| begge gruppene ser en at de ulike kvinnene lita fortolkninger knyttet til denne
kulten, men kontrastene mellom de ulike fortolkming er mest fremtredene blant de

muslimske kvinnene.

5.4  Normativ og folkelig, likhet og forskjell
Det er mange likhetstrekk mellom helgenkulten erhes muslimske og koptisk kristne
kvinner, men likefullt er det noen tydelige fordige.

Alle kvinnene gir utrykk for at helgenkulten hantge tradisjoner i Egypt. Flere sier
ogsa at kulten er noe de er oppvokst med fra deasr, og at det er noe de er blitt opplaert til
av foreldre og nzer familie. P4 denne maten set kalgenkulten er en del av den egyptiske
konteksten bade for de muslimske og kristne kvieneg at det er et visst samsvar mellom
en forstaelse av helgenkulten slik barnet mgtendénlen nzere familien, gijennom
primeersosialiseringen, og slik den forstas i samétmitenfor, gjennom
sekundeersosialiseringen.

Selv om helgenkulten er en alminnelig del av kvimegereligigse liv, ser en at det er
forskjeller pa de to gruppene. Innenfor gruppeika@ptisk kristne kvinner ser en at forstaelsen
av helgenen og kulten er mer homogen en det eerfinlant de muslimske kvinnene. Bade
mellom kvinnene og ogsa, i den enkelte kvinnedaltta kan en se en dobbelhet i forholdet til
denne kulten. Blant de muslimske kvinnene fantégdélar motstand eller fordgmmelse av
visse sider ved denne kulten, noe som ikke valigiblant de koptisk kristne kvinnene. Mens
en blant de muslimske kvinnene kunne observeretatatie var konkret diskusjon omkring,
og direkte negativ tilbakemelding pa ulike delempaaksis knyttet til denne kulten, var det
ingen kritikk av denne kulten blant de koptisk kmes kvinnene.

Forskjellene mellom gruppene vistes ogsa tydedignitale med religigse ledere
innenfor de to gruppene. Mens den muslimske ledesiennnvikende i forhold til & uttale seg
om denne kulten, og til dels ogsa viste at ord angdling ikke var helt i samsvar med
hverandre, var den religigse lederen i den kopk#ken klar og tydelig i forhold til hvordan
en skulle forstad denne kulten sett fra kirkens .didilegg var han ogsa apen om ulike
fortolkninger og praksiser som eksisterte blantigarfolk som ikke var i trdd med kirkens
lzere. Han gav imidlertid utrykk for at dette ikkar\noe problem for kirken.
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Nar en ser pa disse forskjellene mellom de to genppril det veere naturlig & knytte
disse til kultens forhold til normativ religion. Me helgenkulten i koptisk-ortodoks tradisjon
er en del av den normative religionen, ser en @t dl@rhold til islam ligger utenfor denne, og
tildels ogsa er i konflikt med denne. Denne kondlikmellom normativ islam og
helgentradisjonen har omtrent like lange tradisj@muen kulten selv. Nar en i forhold til de
historiske kildene kan ane at det er blitt en gkeskkpsis til denne kulten de senere arene,

kan en kanskje knytte dette til den gkende radikaingen innefor islam i Egypt.

5.2  Konklusjon

Helgenkulten som de muslimske og kristne kvinnerenedel av, har lange tradisjoner i det
egyptiske samfunnet, og er en viktig og sentrabgialisse kvinnenes religigse liv. Innenfor
begge gruppene ser en at deler av kulten er i &sintit den normative religionen, men at
dette ytrer seg noe ulikt i de to gruppene. Menkanspore en dobbelthet bade hos enkelte
av kvinnene og hos den religigse lederen i denimske gruppen, i forhold til helgenkulten,
finner en i den koptisk ortodokse gruppen en haissevande holdning. Historiske kilder viser
imidlertid at det har vaert sterk kritikk av delerdenne kulten ogsa innenfor den koptiske
kirken, selv om ikke mitt materiale viser mye avtdeMitt materiale antyder at grensene
mellom det normative og det folkelige kan veere t&klag at det kan vaere ulike tilneerminger
til denne problemstillingen mellom de to religioeeinnenfor denne oppgavens rammer var
det imidlertid ikke rom for & ga detaljert inn itths selv om det ville vaert spennende og sett
neermere pa.

Helgenkulten som kvinnene deltar i ma ogsa forstés en mestringstrategi som
kvinnene benytter seg av i vanskelige livssituasjoklos noen kvinner i begge gruppene ble
det antydet at kulten var mest utbredt blant mingistdende og utdannede kvinner. Dette er
et interessant synspunkt, som det dessverre ikkeubg for meg & undersgke innen rammen
av denne oppgaven, da det ville krevd en kvantitatidersgkelse av et stagrre representativt
materiale.

Helgenkulten som fenomen er primeert knyttet tikdtig religigsitet. Mens normativ
religionspraksis setter grenser for hvem som kdtia @& helgenkulten, som en folkelig
religigs praksis, inkluderende. Meinardus sierfairingen av ulike helgener deltar bade
kristne og muslimer, den kristne religigse ledayawn utrykk for at det var den enkeltes tro
som var avgjgrende i mgte med helgenen ikke omoradiende var kristen eller muslim, og
i St. Barbara matte vi en muslimsk kvinne som gaykik for at kristne helgener ogsa kunne

hjelpe muslimer.
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For de kvinnene jeg mgtte i forbindelse med daetgenkult, var deres relasjon til
helgenen av stor betydning. Deres kult preget dedaggase liv, og deres forhold til Gud. For
flere av kvinnene ble helgenen en del av deresigosettverk, og fungerte som en fortrolig
venn. Helgenens betydning for den troende, fargégkkle mye litteratur om, noe som
indikerer at det er gjort lite forskning pa detdtét.

De kvinnene jeg mgtte, slapp meg inn i en del avaligigse virkelighet og viste meg
hvordan helgenen kunne hjelpe dem i deres hverdabanbredt spekter av hverdagslige
problemer de kunne ha. Helgenkulten fikk derfamet livsnaert preg og en starre variasjon i
innhold enn det jeg hadde forestilt meg pa forh&telgenkulten til de egyptiske muslimske
og kristne kvinnene framstar gjennom min undersskpf mange mater like mangfoldig som

livet selv er for kvinner i Egypt.
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Appendiks

Thesis Project in Master of Global Studies, Scluddllission and Theology, Misjonsveien
34, 4024 Stavanger, Norway, 2008-2009.

Thesis Topic: “The cult of holy persons in Egypthiddh motives have Egyptian Christian and
Muslim women for participate in a cult of holy pens. How do they understand the relatign
between the holy person, their own practise and Gorther how does religious leaders
respond to the cult of holy persons, and whichedéhces and similarities are there in this
area in Islam and Christianity”

Master Student: Kate Egeland Johansen

Thesis Advisor: Jan Opsal

Preamble:

Oral Information to be Given to Potential Intervieses
for Their Consent to Participating in Qualitative
Interviews

» Dear respondent, | am a master student from Nosttayying in the School of
Mission and Theology, Stavanger, Norway. As parngfmaster thesis project in
Global Studies, | am currently collecting data froformants in the area around
Cairo.

* The aim of my project is (1) to study the cult ohjhpersons in Islam and Christianity
tide to two concrete places near Cairo, (2) whaiest are told about the holy person
and how the cult is practised in that place. (3htto study what motives the
participants have for their participation and (4vheligious leaders define and
respond to that practise. (5) Further | will congary findings in the two religions.
My focus is on female participants.

* One of my methods is to interview female particigan cult of holy persons. |
therefore request you kindly to contribute to myrkvby responding to some
guestions in an interview.

» | guarantee that your identity will not be discldsand that the information you give
me will be treated discreetly and anonymised inthegis. By the end of the project
period (June 15, 2009) all tape recordings andreleic transcripts will be deleted.
Further, you may withdraw your participation inglpiroject at any time if you so
decide.

* If you give me your consent to participating | wiloceed to ask you some questions
which | ask you kindly to respond to.

Islam
Sketch to an Interview Guide

Part One: Introduction — Relevant Background Inforation

» First I would like to ask you some questions relgtio yourself, your family situation
and your work.
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1. How old are you?
2. Are you married, or have you been married? (Yes)/ N
* If no, do you live with your parents / family?

3. Do you have any children? If yes, how many and btmhare they?

4. Do you work for salary — and if so, what is youn7oAre you a student — and if so,
what studies are you engaged in?

5. How will you describe your health situation?

6. How will you describe the community which you nawelin?

7. How will you describe your role in your househoftian your community?

8. How would you describe your religious activity?

9. Do you perform the five pillars of Islam? —How aftdo you attend prayers in the

mosque?

Part Two: The Imam and his shrine
» Second, | would like to ask you some questiongingldao the shrine you are
visiting.

10.Why do you visit this shrine? —How often do you eohere?

11.Will you please tell me what you do when you vik shrine? *Do you do things the
same way every time?

12.What do you know about this Imam?
13.How did you get to know about him?
14.What was your motivation for coming to this partamushrine?

15.How would you describe the relation between theninaad God? And between the
Imam and you?

16. Do you visits other shrines?

17.Would you say that visiting a shrine is a commdngho do? Do you know
personally others who share this practise?

18.1s this practise something you do on a regularsd®aéihy/ why not?

Part Three: Personal motives, experiences and ipretations.
» Third, | would like to ask you some questions conc® your personal motives,
experiences and interpretations.

19.What were your personal motives for visiting thershthe first time?

20.What were your expectations for coming here?
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21.What were the results of your visits to the shrine?
22. How would you explain these results?
23. If you pray in the shrine, to whom do you addngssr prayers?

*If the answer is God: Why is it better to pray@od here than any other place?

23. Do you ever speak directly to the Imam?

If so: In which situations?

And what do you think the Imam does with the negals present to him?

24.Would you use the worBarakato describe what you get from visiting the shrine?
Can you please tell me more about this word?

25.1f | should need further information from you latgould that be okay with you? Can |
reach you on a mobile number?

Thank you for taking the time to answer my question

Christianity
Sketch to an Interview Guide

Part One: Introduction — Relevant Background Inforation
» First I would like to ask you some questions relgtio yourself, your family situation
and your work.

26.How old are you?
27.Are you married, or have you been married? (Yes)/ N
* If no, do you live with your parents / family?
28.Do you have any children? If yes, how many and biwhare they?

29.Do you work for salary — and if so, what is younPoAre you a student — and if so,
what studies are you engaged in?

30.How will you describe your health situation?

31.How will you describe the community which you nawelin?

32.How will you describe your role in your househotdlan your community?
33.How would you describe your religious activity?

34.Do you attend church regularly? How often?

Part Two: The saint and his shrine
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* Second, | would like to ask you some questiongingldao the shrine you are
visiting.

35.Why do you visit this shrine? —How often do you ehere?

36. Will you please tell me what you do when you viki shrine? *Do you do things the
same way every time?

37.What do you know about this Saint?
38.How did you get to know about him?
39. What was your motivation for coming to this partaaushrine?

40.How would you describe the relation between thetSaid God? And between the
Saint and you?

41. Do you visits other shrines?

42.Would you say that visiting a shrine is a commangho do? Do you know
personally others who share this practise?

43.1s this practise something you do on a regulard?adihy/ why not?

Part Three: Personal motives, experiences and ipretations.
* Third, | would like to ask you some questions conc®y your personal motives,
experiences and interpretations.

44.What were your personal motives for visiting thersithe first time?
45.What were your expectations for coming here?

46.What were the results of your visits to the shrine?

47. How would you explain these results?

48. If you pray in the shrine, To whom do you addngssr prayers?

*If the answer is God: Why is it better to pray@od here than any other place?
23. Do you ever speak directly to the Saint?

If so: In which situations?

And what do you think the Saint does with the segal present to him?
49.Would you use the worBlarakato describe what you get from visiting the shrine?

50.If I should need further information from you lateould that be okay with you? Can |
reach you on a mobile number?

Thank you for taking the time to answer my question



93

Kvinnelige informanter

Kvinnene i Imam al-Shafi’i

Zaynab: Ukjent alder
Enke
Barn

Rugayya 61 ar

Gamila og
Sakina Ukjent alder
Jente 13 ar

Aishah 46 ar
(Aminah) Enke
Tre barn

Hafsa 43 ar
Gift
Fire barn

Hasina 50 ar
Skilt
Tre barn (skilt datter med to barn som bor hjemime

Fatima 24 ar
Uqift
Ikke barn

Salma 60 ar
Enke
To barn (en dad)

Nefissa 22 ar
(har ikke notert at hun er gift men jeg meneugdkie det)
Ikke barn

Rabiah 21 ar
Uqift
Ikke barn

Khadidja 55 ar
Enke
Fem barn

Hawwa 18 ar



Leyla

Saphinaz

Brutt forlovelse

Ikke barn
17 ar
Ugift
Ikke barn

17 ar
Ugift
Ikke barn

Kvinnene i St. Barbara

Maryam

Rebekah

Matha

Rachel

Hannah

Elisabeth

Zahara

19 &r
Ugift
Ikke barn

20 ar
Forlovet
Ikke barn

31 ar
Gift
Ett barn

42 ar
Gift

94

Fire barn (en dad) barnebarn

19 ar
Gift
Ikke barn

27 ar
Gift

(sier ikke noe om barn)

50 ar
Gift
Barn
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Historical Summary and Chronology
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Church of Saint Barbara 87
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