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Redaktionens forord

Det er ikke uden en vis stolthed redaktionen preesenterer dette dobbelt-temanummer
om Bourdieu og det religigse felt. Bourdieu opfattede ikke sig selv som reli-
gionsforsker og set i forhold til sit bide omfattende og mangesidige veerk skrev han
heller ikke meget om religion. Alligevel spiller religionssociologien og mere specifikt
forstaelsen af netop det religiose felt en meget vaesentlig rolle for Bourdieus veerk:
hans teenkning, begreber og metaforer, men ogsa helt konkret hans empiriske analy-
ser af uddannelse, kunst, kulturel smag, det neoliberale samfunds elendigheder, osv.

Det foreliggende temanummer er en udlgber af og opfelgning pa seminaret Bour-
dieu og det religigse felt, som Hexis afholdt i april 2008. Ambitionen med dette se-
minar var pa den ene side at sette Bourdieus ofte underbelyste religionssociologi
under lup og pa den anden side at preesentere nogle af de spaeendende empiriske stu-
dier af forskellige dele af det (de) religigse felt(er), der treekker pa inspirationen fra
Bourdieu.

Den farste artikel “Bourdieu om det religigse felt” er skrevet af Lene Kihle. Den
introducerer Bourdieus religionssociologi og diskuterer samtidig den kritik, den er
blevet madt med. Men artiklen gar videre: Med afsat i sin egen empiriske forskning
og specifikt begrebet om ”“det religiose magtfelt” forsager Kiihle at vise, hvordan
Bourdieu kan berige forstaelsen af en kompleks religios virkelighed i det moderne
Danmark karakteriseret ved religios pluralisme og eksistensen af flere forskellige
religioner.

I den neeste artikel "Nye muslimer i det religiose felt: Konvertitters ambivalente
position” diskuterer Kate @stergaard Bourdieus teori og viser derefter, hvordan den
kan anvendes i et konkret empirisk studie. Ved at fokusere pa danske konvertitter til
islam undersgger Ostergaard specifikke forhold ved feltforstaelsen, herunder om der
kan siges at eksistere et muslimsk felt i Danmark.

Annette Haaber Ihle redegor i artiklen “At navigere i det islamiske felt: Muslimske
unge i det nordlige Ghana” for sit feltarbejde i Northern Region i Ghana. lhle forkla-
rer, hvorfor unge muslimer i det vestafrikanske land oger deres religiose engagement,
samtidig med at de vil vaere en del af den moderne verden. Det religiose engagement
er steget pa grund af en gget transnational cirkulation af islamiske ideer fra Mel-
lemosten.
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| artiklen ”Skapandet av befrielseteologins fader” afdaekker Ulf Borelius de forhold
i den katolske kirkes transnationale religigse felt, der gjorde at den peruvianske praest
og teolog Gustavo Gutiérrez kom til at fremsta som befrielsesteologiens grundlaegger
pa trods af, at han hverken var den forste der anvendte begrebet “befrielsesteologi”,
eller den der opfandt befrielsesteologiens centrale ideer.

Kim Esmark redegor i “Med og mod Max Weber” for Bourdieus oprindelige teore-
tiske arbejde med den klassiske religionssociologi, saerligt Max Weber, i 1960erne.
Esmark diskuterer, hvad det var for en kontekst, Bourdieu tog Weber op i, og forklarer
hvorfor og hvordan Weber kom til at spille en central rolle for Bourdieus sociologi i
almindelighed og for udviklingen af feltbegrebet i seerdeleshed.

Artiklen kan leses som en introduktion til samme Esmarks oversattelse af
Bourdieus farste centrale religionssociologiske tekst “En fortolkning af Max Webers
religionsteori” fra 1971 — en tekst, der lagde grunden til Bourdieus feltteori. Denne
klassiske artikel, der nu for forste gang foreligger pa dansk, runder temasektionen af.

Praktiske Grunde. Nordisk tidsskrift for kultur- og samfundsvidenskab

Med dette nummer abner vi pa flere mader ogsa op for et forandret tidsskrift. Som det
fremgar af forsiden, er der blevet fojet et "Nordisk” til navnet: Praktiske Grunde.
Nordisk tidsskrift for kultur- og samfundsvidenskab. Det afspejler ikke bare vores
almindelige ambition om at kunne praesentere og diskutere Bourdieu-inspireret forsk-
ning fra hele Norden, men ogsd mere konkret, at vi til vores egen og forhabentlig
ogsd lesernes store glaede fra og med i ar er blevet udvidet med en selvstendig
svensk redaktion, som efter planen vil foresta et nummer hvert ar. Herudover har vi
faet et internationalt sammensat advisory board, som vil kunne statte os i det fortsatte
arbejde med til stadighed at udvikle tidsskriftet. Vi mener med andre ord, at Praktiske
Grunde er godt rustet til fremtidens bibliometriske virkelighed — hvordan den nu end
kommer til at se ud... Ved siden af sektionen for fagfellebedemte forskningsartikler
bevarer vi samtidig Nyhedsbrevet som abent og — hdber vi — dynamisk medie for
debat, kommentarer, opslag, meddelelser, tips om publikationer, kortere
anmeldelser, essays og alle slags ufeerdige tanker.

Ole Hammerslev og Kim Esmark
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Bourdieu om det religigse felt

Lene Kuhle

Bourdieu on the religious field: Bourdieu’s concept of the religious field has been heavily criticized for
promoting a much too hierarchical and inflexible picture of religion. This article introduces what
Bourdieu means by a religious field and argues that parts of the criticism reflect a too narrow
understanding of what the concept of a religious field might imply. The notion of the religious field
becomes however problematic in a situation of religious pluralism. In this case a concept of field of
religious power, encompassing the relationship between positions in different religious fields may
fruitfully be employed.

Key words: religious field, prophet, priest, sorcerer, field of power, criticism of Bourdieu, religion, plu-
ralism

Bourdieus forhold til religion var paradoksalt. Det er i hvert fald en pointe, som
mange af de artikler der beskeeftiger sig med Bourdieus forhold til religion, har (Di-
anteill 2003; Lassen 2004; Verter 2004). Og der er ganske rigtigt noget paradoksalt
ved Bourdieus interesse for religion. P& den ene side skrev han ikke voldsomt meget
om religion (selvom han dog trods alt har skrevet ti storre eller mindre artikler om-
handlende religion'), og han skrev aldrig et starre veerk om emnet. Bourdieus forhold
til religion er blevet beskrevet som fjendtligt, og hans veerker om religion som nogle
af hans mest reduktionistiske, mindst sofistikerede og mindst anvendelige (Urban
2003: 355, Verter 2003: 151). Omvendt var Bourdieus forste videnskabelige pub-
likation faktisk en artikel om religion, nemlig en analyse af Molieres stykke om
Tartuffe, en hykler, der benytter sit foregivne religiose engagement til at forfere og
bedrage. Vaesentligere er det imidlertid, at Bourdieu selv fremhaver, at han fik den
afgerende ide til begrebet felt netop ved at laese Webers religionssociologi: ”I
constructed the notion of field both against Weber and with Weber, by thinking
about the analysis he proposes of the relations between priest, prophet and sorcerer.”
(Bourdieu 2000: 177). Men vaesentligst er det maske, at mange af Bourdieus begreber
og eksempler er hentet fra religionens verden: Ortodoksi, ritual, tro, sakralisering osv.

' Se Reys kritik af at mange kommentatorer underdriver Bourdieus produktion om religion (2007: 59).
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er alle centrale for Bourdieus begrebsverden. Det er saledes blevet gjort geeldende, at
det er sveert at “name another general social theorist for whom metaphors and
examples culled from the study of religion consistently play so great a role” (Verter
2003: 150). Ud fra dette synspunkt er det maske ikke s overraskende, at Bourdieu
selv beskriver Blaise Pascal, 1600-tals matematiker, men ogsa religios filosof og
mystiker, som sin store inspirationskilde (Rey 2007: 33-34). Institutionaliseret religion
gav Bourdieu givetvis — som de fleste andre sociologer — dystre fremtidsudsigter: Som
en kirke uden troende og truet af konkurrence fra psykologi og terapeuter, mens “de
religiose mekanismer”, kondenseret i begrebet symbolsk kapital, lever videre i stort
set alle aspekter af socialt liv. P4 den madde er Bourdieus forhold til religion
ingenlunde paradoksalt, men afspejler tveertimod praecist de fleste moderne
samfundsforskeres position: Religion som sadan hgrer til i traditionelle ikke-moderne
samfund, mens religionens indhold lever videre i moderne ”Ersatzreligioner” (som fx
nationalisme hos Benedict Anderson og Ernest Gellner) eller i moderne
magtteknologier generelt (fx som pastoral magt hos Foucault), og samfundsforskeren
kan derfor rettelig enten se bort fra den eller hjelpe dens forsvinden lidt pa vej med
en omgang religionskritik.”

Mange nutidige samfundsforskere har indset, at det har veeret en fejltagelse at for-
vente, at religionen ville forsvinde, og at man derfor med god grund kunne se bort fra
den. Den som i disse tider ser bort fra religion “do so at their great peril” som Peter
Berger (1999: 18), en af sekulariseringsteoriens arkitekter, som i de senere ar har
skiftet holdning, udtrykker det. Vi ved endnu ikke, om Bourdieu ndede at fa indarbej-
det disse nye indsigter i sin forskning, men noget kunne tyde pa det, eftersom noget
af det sidste, han arbejdede med inden sin dod i 2002, netop var religion. Men hvad
han konkret skrev, far vi farst at vide i labet af de naeste par ar, nar en omskrivning af
Bourdieu storste artikel om religion formodentlig vil udkomme posthumt (Rey 2007:
146).°

De fleste religionsforskere, der har beskaeftiget sig med Bourdieu, har plukket et
eller flere begreber fra Bourdieus veerktajskasse (Rey 2007: 136). Det er en udmaerket
tilgang til Bourdieu, sd leenge begreberne bruges pa en made, der relaterer til "the
backdrop of his larger body of work” (2007: 136). Det er iseer de bourdieuske begre-
ber om habitus og praksis, der har vist sig nyttige (Rey 2007: 128), mens der er faerre
der har kunnet finde anvendelse for “det religiase felt”, som er blevet kritiseret for
kun at fungere i situationer med steerke hierarkier og stor magtkoncentration hos
preesterne. Jeg vil imidlertid tage et specifikt udgangspunkt netop i det religiase felts
dannelse og struktur, som Bourdieu beskriver det i to artikler fra 1971,”Genese et

Bourdieu valgte primeert den forste position, selvom Bourdieus interesse for Tartuffe-skikkelsen kan
forstds som en metaforisk kritik af institutionaliseret religion (Rey 2007: 61). Bourdieus forhold til
religion var dog ikke udelukkende negativt: Islam betragtes seerdeles positivt i studiet af kabylerne i
Algeriet (Rey 2007: 62-3).

Ifolge Rey drejer det sig om en omskrivning af "Genese et structure du champ religieux”, som
sandsynligvis vil blive udgivet under titlen "Maxwell’s Devil. Structure and Genesis of the Religious
Field” i et samlevaerk om Bourdieus feltteori (Rey 2007: 146).
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structure du champ religieux”* og "Une interprétation de la théorie de la religion se-
lon Max Weber”> og diskutere brugbarheden af begrebet om det religiase felt. Jeg vil
begynde med at praesentere Bourdieus begreb om det religigse felt, derefter vil jeg
fremstille den modtagelse og kritik som Bourdieus religionssociologi har madt blandt
religionsforskere. Dernaest vil jeg diskutere rimeligheden af kritikken og praesentere
argumenter for at dele af kritikken maske bygger pa en misforstaelse af Bourdieus
tilgang, men i hvert fald pa en sneever laesning af Bourdieu. Pa dette grundlag vil jeg
skitsere en Bourdieusk eller Bourdieu-inspireret religionssociologi, som maske kan
have betydning for en bredere reception eller maske nytenkning af Bourdieu.

Det religiose felts dannelse og struktur

Bourdieu beskriver i artiklen ”"Genese et structure” sit udgangspunkt som en
kombination af indsigter fra Durkheim, nemlig den erkendelse, at tro og viden
(repraesentationer) udtrykker sociale omstendigheder og faelleskaber, og fra Weber,
nemlig at forskellige grupper har forskellige interesser. Nar man laeser Bourdieus
religionssociologi er det dog inspirationen fra Weber, der fremstar tydeligst.
Bourdieus religionssociologi hviler for det forste eksplicit pa Max Webers teori om
udviklingen af religion fra magi gennem en rationalisering af det religiose budskab.
Rationaliseringsprocessen begynder med urbaniseringen, som muligger en religios
arbejdsdeling i form af opkomsten af et preesteskab, som har tid til og mulighed for at
reflektere over den religiose tradition og systematisere den. Bourdieu tager for det
andet et eksplicit afsaet i Webers begreber om preest, profet og magiker. Hvor Weber
ser disse tre idealtypiske skikkelser isoleret, s& fremhaever Bourdieu vigtigheden af at
se dem i relation til hinanden: Praestens position kan kun forstas, hvis man ser
hvordan han forsager at bekaempe og marginalisere henholdsvis profeten og
magikeren, mens disses budskaber og positioner ligeledes ikke kan isoleres fra den
kamp de indgar i om monopolet pd at forme leegfolkets religiose habitus. Kampen
mellem praest, profet og magiker bliver sdledes for Bourdieu billedet pa kampene i de
forskellige felter, hvor forskellige positioner — hver ud fra sit volumen af kapital —
keemper om akkumulation af kapital, men ikke mindst om indholdet af den religiose
kapital: Bl.a. hvilken uddannelse kvalificerer til at virke som religios ekspert,® hvilken
legitimitet og autoritet en position har (fx biskop), hvilke teologiske beger, man bor
have laest (og kan referere fra), hvilken religios kunst og arkitektur, der udtrykker
sofistikation (og hvilke der er platte eller "for opstyltede”), og hvilke ord og fysiske
fremtoninger, der udtrykker religios dannelse og modenhed i modseetning til det

Oversat til engelsk som “Genesis and structure of the religious field” i 1991. Denne oversettelse er
dog fejlagtig pa centrale steder. En mere akkurat overseettelse fra 2000 findes pa tysk. En dansksproget
parafrase af teksten kan findes i Callewaert 1998.

Oversat til engelsk i en let kommenteret og redigeret udgave som ”Legitimation and structured interest
in Weber’s sociology of religion” i 1987, til tysk i 2000 og til dansk i naerveerende nummer af Praktiske
Grunde.

Relevante eksempler kunne her vaere den aktuelle diskussion om det er nadvendigt for en teolog at be-
herske bade latin, graesk og hebraisk eller diskussionen om ”uudannede” (og dermed illegitime)
imamer.
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svaermeriske og/eller populistiske. Den gkonomiske kapital, som er til radighed for
individet, enten personligt eller gennem medlemskab i velhavende trossamfund, og
den sociale kapital, som er forbundet med medlemskab af et teologisk sleegtsdynasti
(Lindhardt-klanen fx) eller kendskab, venskab og adgang til “at medes over en kop
kaffe”, kan omveksles til religios kapital ved at muliggere uddannelse,
efteruddannelse og delagtighed i fastlaeggelsen af religios kapital. Besiddelsen af
religios kapital, som akkumuleret arbejde og magtpotentiale, afgor strukturen af det
religiose felt. Selvom Bourdieu med henvisning til Weber benytter tre begreber —
praest, profet og magiker — til at beskrive forholdet inden for ekspertgruppen, ser
beskrivelser af det religiase felt undertiden bort fra magikeren (se fx Rey 2007: 78).
Det er maske en naturlig konsekvens af, at Bourdieu generaliserer forholdet mellem
praest og profet i begreberne ortodoksi og heterodoksi, mens Bourdieu tilsyneladende
ikke pa samme made ser en generel position for magikeren i felternes generelle logik
(se fx Bourdieu 1997: 118-119). Men magikerpositionen er pa god vis med til at
nuancere billedet af det religigse felt.

Profeten og magikeren star begge i et modseetningsforhold til praesten, og "frel-
seskompetencer” er for begges vedkommende personbarne (i modseetning til
preestens instutionelle adkomst til frelsesmidlerne) (Schultheis 2008: 41). Men
hermed stopper ligheden. Hvor profeten tilbyder et produkt, som ligner praestens, i
form af en eksplicit systematiseret doktrin som underlaegger livet og verden en
helhedsforstaelse og arbejder for en systematisk integration af hverdagslivet omkring
etiske principper, sa arbejder magikeren pa stedet med delvise og direkte midler pa at
lase problemer og helbrede sygdomme uden at have ambitioner om frelse (Bourdieu
1991: 25-26). Hvor praesten og profeten begge afviser, at deres budskaber og
produkter kan kebes for penge (selvom man naturligvis opfordres til at give en lille
donation, men dette ma ikke forstds som en betaling), gor magikerens afkald pa
direkte at keempe om den religiase magt ham i stand til at modtage betaling for sine
ydelser (Bourdieu 1991: 25). Profeten er ofte uddannet (og har dermed en habitus,
der ikke er helt forskellig fra praestens), men forefindes ofte i en domineret position, fx
tilharende det lavere prasteskab, og netop denne position — qua sin analogi med den
position, som dominerede klasser indtager i den overordnede samfundsorden — gor
det muligt for ham i visse tilfeelde at skaffe sig en starre tilhangerskare. Profeten
bryder med doxa, altsd den usagte viden, for at omstrukturere feltets fordeling af
kapital. Han kan kun skaffe sig tilhaengere i det omfang, de kan genkende sig selv i
ham, fordi hans habitus er i overensstemmelse med deres, og feltet er i oprer.
Profeten er ikke en person med en seerlig ekstraordinaer personlighed, men en person
i ekstraordineere omsteendigheder. Han tilfarer sjeeldent noget, som ikke allerede er
en del af traditionen, men pdstanden om et radikalt nybrud er ofte en del af profetens
retorik (Bourdieu 1991: 34-5). Magikerens ambitioner er mindre. Han er forbundet
med underklassen, iser banderne, og hans mal er ikke den symbolske magt, dvs.
omvendelsen, men "to provide an expression for that which has no name in any
scholarly language”, nemlig den implicitte praksisorienterede religigsitet (Bourdieu
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1991: 25). Om magikeren og magien siger Bourdieu, at magi er det, som man
forsager at ekskludere fra det religiose felt. Dette gares ofte ved at benaevne det som
magi eller som folkereligiositet, primitiv religion etc. Magikeren bidrager pd sin vis
selv til sin marginalisering ved at undsige systematiseringen af trosforestillinger og
ritualer (teologiseringen) og bidrage med en verdensopfattelse — med appel til
marginaliserede grupper i samfundet — af en ateoretisk og praktisk karakter. Men
alene gennem sin eksistens indgar magikeren i kampen mellem eksperter, idet
han/hun i sig selv indeholder modstanden mod at blive bergvet midlerne til religios
produktion, som er iboende det religiase felts struktur (Bourdieu 1991: 12).

Dannelsen af et religiost felt befolket af religiose eksperter gar hand i hand med
“the objective dispossession of those who are excluded from it and who, thereby,
find themselves constituted as the laity... dispossessed of religious capital (as accu-
mulated symbolic labor) and recognizing the legitimacy of that dispossession from
the mere fact that they misrecognize it as such” (Bourdieu 1991: 9). Betegnelsen
leegfolk benyttes derfor af Bourdieu som betegnelse for en “kapitalmangel” og
dermed for en magtrelation. Laegfolkene er frataget religios kapital, men accepterer
dette som legitimt. Praesterne kan styrke monopolet pa religios kapital ved at
hemmeligholde ritualer og fx holde den teologiske diskussion pa et heaijt
abstraktionsniveau. Praesterne konkurrerer med magikeren og profeten om at
servicere legfolket. Kampen i det religiose felt angar ikke mindst “the monopoly over
the administration of the goods of salvation and over the legitimate exercise of
religious power as power durably to modify the representations and practices of
laypersons by inculcating in them a religious habitus” (Bourdieu 1991: 23).” Religigs
habitus er dispositioner for at handle og teenke pa en bestemt religios vis og dermed
"the most convincing place to locate belief” (Rey 2007: 128).® Med Bourdieus
begreber er det at veere religios derfor simpelthen at have en religigs habitus og
kampen i det religiase felt angar netop hvad religios tro og praksis skal vaere og hvem
der har retten til at formidle den til laegfolket.

Der er sdledes to vaesentlige grupper af relationer, der strukturerer det religiose felt
ifolge Bourdieu, nemlig forholdet mellem ekspert og laegfolk og konkurrencerelatio-
nerne mellem eksperterne. Forholdet til laegfolket har status af en udvekslingsrelation,
idet de religiose eksperter sager monopol pa at modellere leegfolkets verdensbillede
ved at inkorporere en bestemt religiogs habitus i dem. Leegfolket pa den anden side
eftersporger legitimeringer og teodiceer. Det skal ikke forstas som en kynisk udnyttel-
sesrelation, men er snarere en udveksling, der bygger pa en indforstaethed mellem
felt og habitusser. Men religion kan kun producere den objektivitet og effektivitet,
som den gor, ved pad samme tid at producere en miskendelse: ”A religious practice or

Eller alternativt formuleret “the monopoly of the legitimate exercise of the power to modify, in a deep
and lasting fashion, the practice and world-view of lay people, by imposing on and inculcating in
them a particular religious habitus” (Bourdieu 1987b: 126).

Det er Reys pointe, at den popularitet som habitus har faet i religionsforskningen netop skyldes den
lette omsaetning af habitus til tro: “Thanks to Bourdieu, we can finally say that religious belief has a
home” (Rey 2007: 128).
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ideology can by definition exert the strictly religious effect of mobilization correlative
to the effect of consecration, only to the extent that the political interest that deter-
mines and supports it remains dissimulated both to those who produce it and who
receive it” (Bourdieu 1991: 21). Centralt i forstaelsen af det religiose felt er saledes en
religios alkymi, der omformer og skjuler politiske og skonomiske forhold bade for de
religiose eksperter og for leegfolket. Bourdieu giver selv et godt eksempel pa dette i et
kort essay om ”“biskoppernes latter”. Bourdieu undersagger, hvordan den katolske
kirke, som en del af det religigse felt, fungerer som en virksomhed med en gkono-
misk dimension, som er bygget op omkring fornaegtelsen af denne skonomiske di-
mension. Bourdieu haevder, at den religigse alkymi forvandler rengaring af kirken fra
et praktisk og hygiejnisk forehavende til en hellig opgave, og charterrejser til pil-
grimsrejser og andelige ekspeditioner ("opdagelse af gekumenien”, i Paulus’
fodspor”, “madet med Den ortodokse Kirke” (Bourdieu 1997: 206). Ligeledes opfattes
praestegerningen ikke som en profession, men som et kald og stillingen som biskop
opfattes som andet end en forfremmelse: Biskopperne ler, nar Bourdieu antyder det:
"Lad os hellere kalde den en anerkendelse” (Bourdieu 1997: 209). Bourdieus pointe
er hverken, at preesterne bevidst og kynisk udnytter leegfolket (for udnyttelsen er
hverken szerlig bevidst eller kynisk), eller at den gkonomiske logik er styrende for den
religiose (for selvom Bourdieu nok vil havde det er tilfeeldet i sidste ende, sa papeger
Bourdieu jo netop den symbolske gkonomis relative uafhaengighed). Bourdieus an-
liggende er at pege pa det kollektive religiose arbejde, der kraeves for at opretholde
den miskendelse af de objektive gkonomiske forhold, som det religiose felt ifolge
Bourdieu bygger pa.

Bourdieus forstaelse af religion er blevet kritiseret for sin reduktionisme, nemlig at
"religion is reduced to a single function, that of consecrating the social order as a
structure governing relations between groups and classes” (Hervieu-Léger 2000:
110). Men Bourdieus vaegtleegning pa religionens rolle som legitimerende magt er
mere end en simpel pastand om, at religion legitimerer magthavernes position:
Religion er for Bourdieu sindbilledet pa den symbolske magt, som et symbolsystem
kan udeve i forhold til alle verdens aspekter. Religion kan legitimere kongens magt,
men religion kan ogsd “empower” dem, der gor op med kongen, selvom dette
forekommer sjeeldnere end det forste.

Kritikken af Bourdieus religionssociologi

Bourdieus religionssociologiske varker er ikke blevet modtaget serlig vel inden for
religionsvidenskaben. Det er iseer Bourdieus forestilling om det religiase felt, som den
praesenteres i “Génese et structure du champ religieux” fra 1971, som har staet for
skud. Den generelle kritik er, at Bourdieus religionssociologi er “first and foremost, a
sociology of Catholicism” (Dianteill 2003: 535). Hermed menes formodentlig flere
forskellige ting. For det farste papeges det ofte, at Bourdieu laver et alt for stort skel
mellem preester og leegfolk. Bourdieu kritiseres for at have en “categorical, top-down
model of cultural production” (Dillon 2001: 412), som overser, at der kan vare en
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folkelig religios kapital og dermed reducerer laegfolket til forbrugere (Rey 2007: 124-
6). For det andet papeges det ofte, at Bourdieus opfattelse af konkurrencesituationen
er forenklet, og at Bourdieus ide om det religiose felt er “vitiated by his essentially
Latin view of priests tending to enjoy a monopoly, or at least a dominance, in the
religious field” (Robertson 1992: 154). Begge disse kritikpunkter ligger formodentlig
bag kritikken af Bourdieus religionssociologi som centreret om en “church” (Verter
2003: 151). For det tredje kan der i kritikken ligge en kritik af Bourdieus “manglende
modernitetsteori”. Eller som Bradford Verter beskriver det i en artikel: Bourdieus
begreber er “too rigid to account for the fluidities of today’s spiritual marketplace”
(Verter 2003: 151).

| forhold til den farste kritik, altsa kritikken af Bourdieus fremstilling af forholdet
mellem leegfolk og religiose eksperter mener jeg, at den i hvert fald delvist bygger pa
en forsimplet leesning af Bourdieu. Bourdieu er udmaerket klar over, at leegfolk ogsa
kan veere producenter af religion, fx naevner han at kritikken mod kirken ikke alene
kan komme fra profeterne, men forenes med ”intellectual criticism of certain catego-
ries of laypersons” (Bourdieu 1991: 31), ligesom han ogsa ger opmaerksom p3, at der
til tider kan opsta et subfelt, hvor det teologiske budskab er produceret med andre
teologer for gje snarere end med henblik pa legfolket” (Bourdieu 1991: 27). Helt
konkret fremhaever han, at det religiose felt kan forefindes i to ekstreme tilstande:
total monopolisering af praester og autoproduktion:

Different social formations can be arranged — according to the degree of develop-
ment and differentiation of their religious apparatus, that is, the objective
solicitations mandated to assure the production, reproduction, conservation, and
diffusion of religious goods — according to their distance from two extremes:
Religious self-sufficiency, on the one hand and, on the other, complete
monopolization of religious production by the specialist (Bourdieu 1991: 9-10).

Bourdieu heaevder, at man i den farste form for kapitalfordeling vil fokusere pa
praktisk beherskelse af ideer og handlinger, og verdensopfattelsen vil blive overbragt
gennem myter snarere end gennem systematiserede tankesystemer. | den anden form
for kapitalfordeling vil der derimod vaere en veegtlaegning pa formaliseret religios ud-
dannelse, pa et korpus af teoretisk, systematiseret viden og egentlige religigse ideolo-
gier (teogonier, kosmologier og teologier) som er resultatet af preesteskabets intellek-
tuelle systematiseringer og fortolkninger (Bourdieu 1991: 10). Svaret er derfor, at
Bourdieu har to skel, en skelnen mellem leegfolk og eksperter, og en skelnen mellem
religiose producenter og religiose konsumenter. Det religiose felt handler om den
religiose produktion. | nogle konkrete historiske tilfeelde vil de professionelle, de reli-
giose eksperter, vaere stort set de eneste, der producerer religion, mens de "uprofesio-
nelle”, leegfolket, i andre tilfeelde deltager mere aktivt i produktionen af religion. Det
religiose felts karakteristika ville maske fremsta tydeligere, hvis det i analogi med
andre kulturelle produktionsfelter netop betegnes som det religigse produktionsfelt.
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Ligeledes kan den anden del af kritikken af Bourdieus religionssociologi ret nemt
affeerdiges. Bourdieu siger intetsteds, at preesterne altid er i en monopolposition, men
at preesterne og kirken mere eller mindre succesfuldt forsager at “prohibit more or
less completely the entry into the market of new enterprises of salvation” (Bourdieu
1991: 23). Det er netop det, der er styrken ved Bourdieus tilgang, at den altid aner-
kender tilstedevaerelsen af forskellige religiose positioner, og at den dominerende
position altid kan udsaettes for intellektuel og eksplicit kritik (i form af profeten) eller
praktisk og implicit (i form af magikeren). Evnen til at forhindre adgangen til feltet vil
variere i tid og sted og dermed vil heller ikke preestens position som indehaver af
monopol veaere uforandret.

| forhold til det tredje kritikpunkt om, at religion i en moderne verden naeppe kan
beskrives adaekvat med begreber som fx praest, profet og magiker vil jeg lade svaret
veere mere abent. Det er klart at fx begreberne profet og magiker stammer fra en
vestlig kristen kontekst og derfor er hdblgst etnocentriske. Dermed fremstdr de maske
ogsd en anelse anakronistiske i en global verden, men det er et problem som ikke
alene Bourdieus religionssociologi ma kaempe med, men noget som enhver
religionsforskning og enhver sociologi ma forholde sig til. Det er indlysende, at
Bourdieu blot benytter disse betegnelser som generelle betegnelser for religiose
positioner, som han iser finder eksempler pa i den franske, vestlige og kristne,
kontekst.”

Pa den ene side kan man langtfra heevde, at Bourdieus tilgang ikke skulle tage
hensyn til, at religionens position og form kan og maske vil aendre sig i moderne
samfund. Faktisk er Bourdieu fremkommet med enkelte bemaerkninger om, at religi-
onen andres radikalt, og at man maske endda kan se frem til at “the dissolution of
what is religious becomes visible in societies moving towards secularisation.”
(Dianteill 2003: 544). Dette skulle veere tilfeeldet i nutidens Frankrig, hvor fx
psykologers konkurrerende pastand om sjelens frelse for Bourdieu signalerer en
fuldsteendig transformation af det religiose felts logik gennem det religiose felts
greensers oplesning, og det religiose felts indplacering i et storre “champ de
manipulation symbolique”, dvs et felt for symbolsk manipulation (Bourdieu 1987a:
119-20).

Bourdieu er sdledes aben for, at det religiose felt kan antage helt forskellige for-
mer. Det er nok lidt uklart, preecis hvordan Bourdieus pastand om nutidens religion
skal forstas. Der er enighed om, at det i hvert fald ikke skal forstas sadan, at religio-
nen forsvinder (Dianteill 2003: 543; Rey 2007: 105; Schultheis 2008: 47), og at reli-
gion i hvert fald i Frankrig lever videre dels som religiose institutioner, hvor den ka-
tolske kirke dog ifelge Bourdieu naermer sig en kirke uden troende (Dianteill 2003:
546). Pastanden om det religigse felts udflydende graenser henviser til, at religionen

8 Callewaert har faktisk argumenteret for, at “Geneése et structure” netop kun omhandler den konkrete
genese af et konkret religiost katolsk felt i Vesteuropa. Callewaerts argument er at det er Bourdieus
normale procedure ikke pa forhand at gere antagelser om et specifikt felts struktur, men i stedet at
undersgge dette i en konkret social kontekst (1998: 30).
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har faet konkurrence pa patvingelsen af et bestemt livssyn og levevis, og at kirken og
gejstligheden, som farhen var de dominerende, nu er blevet de dominerede, under-
lagt en disciplinering legitimeret af videnskaben, men som ofte hverken er mere eller
mindre videnskabelig end de religiose autoriteters disciplinering (Bourdieu 1987a:
123). Fremkomsten af mange forskellige veje til kroppen og sjelens frelse, fra medi-
cin, filosofi, kampsport og yoga til psykoanalyse og sexologi, udfordrer, sammen med
udbredelsen af uddannelse, de hierakiske stukturer i det religiose felt og gar ”ekspert-
religiositet” tilgeengelig for en voksende ny middelklasse, som forholder sig synkretis-
tisk og individualistisk til religion (Schultheis 2008: 45-6).

Pa den anden side vil jeg havde, at Bourdieus fremstilling af religion har mindst
en mangel, som maske iseer fremtraeder tydeligt i moderne samfund, og det er van-
skeligheden ved at inkorporere forestillingen om religigs pluralisme. Problemet ligger
ikke s& meget i, at Bourdieus tilgang som sadan er monolitisk. Det fremgar vel klart
ovenfor, at det er den slet ikke, men i at den indlejrer pluralismen i det religigse felt
netop ved at tale om det religiose felt frem for de religiose felter. Men er der ikke
ogsa en religigs pluralisme mellem felter? Er der ikke eller kan der ikke i det mindste
vaere bade et muslimsk, et kristent og et buddhistisk felt i fx Danmark? Benyttelsen af
betegnelsen “det religigse felt”, som om det er givet, at der i alle sammenhaenge fin-
des et religiost felt, peger pa en essentialisering af feltbegrebet som ligger Bourdieu
fiernt. I en empirisk sammenhaeng synes tanken om, at der kan veere flere religiose
felter heller ikke at veere fremmed for Bourdieu. | artiklen “La Sainte Famille:
I’épiscopat frangais dans le champ du pouvoir”, som Bourdieu skrev i 1982 i samar-
bejde med Monique de Saint Martin, benytter han saledes udover betegnelsen det
religiose felt (le champ religieux (15, 21, 28, 29, 38)) ogsa begreberne champ épisco-
pal (5, 29), champ ecclésiastique (5), champ clérical (16), champ des laics (30),
champ des théologiens (25) og champ du pouvoir religieux (38). Selvom meningen
med at anvende alle disse betegnelser ikke star helt klart og selvom relationen mel-
lem disse forbliver uafklaret,'* er det vel rimeligt at konkludere at Bourdieu ogsé selv
erkendte, at den simplicitet som begrebet det religigse felt implicerer, i en empirisk
sammenhaeng hurtigt transformeres til en vaesentlig starre kompleksitet.

Men Bourdieus tale om forskellige religiose felter har ikke efterladt seerlige spor
blandt religionsforskere. Otto Maduro, som har beskaeftiget sig med fremkomsten af
et religiost felt i kolonitidens Mellemamerika handterer tilstedevarelsen af savel kris-
tendom som traditionelle religiose verdensbilleder ved at beskrive det religigse felt
som opdelt (Maduro 1982)."" Bradford Verter foresldr at handtere religios mangfoldig-

Det biskoppelige felt, champ épiscopal, er placeret som i et system af kinesiske aesker inden i det reli-
giose magtfelt, som igen er placeret indeni det religiose felt (38). Logisk set er champ clérical, det
klerikale felt vel et starre felt end det teologiske felt og det biskoppelige felt. S& er der leegfolkets felt,
som maske sammen det klerikale felt udger kirkens felt? Bourdieu betegner maske lidt overraskende
det religiose magtfelt som kirken (43). Denne artikel viser, hvorfor Bourdieu er blevet beskyldt for en
overdriven ‘produktion” af forskellige felter (Swartz 1997: 122).

"' Rey gor det samme i savel beskrivelsen af fremkomsten af profeten Romaine-la-Prophétesse i koloniti-
dens Congo (Rey 2007: 117-120) og sameksisten af kristendom og indiansk religion i kolonitidens
New England (2007: 81-106) og med god grund, da bade Maduro og Rey beskeftiger sig med religion
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hed ved at introducere en overordnet form for kapital, ”spiritual capital” som udtryk-
kes som savel populeer som mystisk/esoterisk og alternativt savel som traditionel
(Verter 2003: 161).

Forskellige religiose eksperter deltager i kampen om ”den sande tro” ud fra
forskellige magtpositioner, men talen om det religiose felt skygger for en vigtig
erkendelse: Der er forskel pa hvordan en folkekirkepraest af grundtvigsk observans
forholder sig til en folkekirkepreest af indre missionsk observans, og hvordan en
folkekirkepraest af grundtvigsk observans forholder sig til en imam af ikhwan (Det
Muslimsk Broderskab) observans. Hvor relationen mellem de to folkekirkepraester
netop tager den ovenfor beskrevne form, og hvor relationen mellem en imam med
sympatier for Det Muslimske Broderskab og en imam fra den tyrkiske, sekularistiske,
statsinstitution Diyanet kan gore det samme, kan man overveje om ikke modet
mellem en repraesentant for islam og en repraesentant for Folkekirken maske handler
om noget helt andet, nemlig om relationen mellem to uafhaengige storrelser, som
ikke umiddelbart kan indplaceres i det religiose felt pa linje med relationen mellem
to imamer eller to folkekirkepreester.

Det er for sa vidt ikke seerlig opsigtsvaekkende at heevde, at der maske kan vaere
mange forskellige religiose felter i et samfund. Dette er allerede implicit antaget i den
almindelige brug af betegnelser som ”det folkekirkelige felt” jf. fx Wilken 2006 og
dokumenteret af en raekke empiriske studier iseer om det muslimske felt (Kiihle 2004;
Liengaard 2008; Peter 2006; Ostergaard 2004), selvom dette slet ikke har betydet, at
betegnelsen “det religiose felt” er gdet af brug. Vaesentligt er det dog, at spergsmalet
om hvorvidt der findes et muslimsk felt (eller et buddhistisk eller frikirkeligt), altid er
et empirisk sporgsmal: Eksisterer der den slags relationer og konkurrenceforhold, den
form for specifik kapital og specifikke adgangskrav, som ger, at man kan beskrive det
som et (lokalt, nationalt eller internationalt) felt?

Pastanden om, at der kan vaere mere end et religiost felt, leder automatisk til
sporgsmalet om, hvad forholdet er mellem de forskellige religigse felter. Pa den ene
side er det indlysende, at de kapitalformer, der er pa spil i et givet felt "tilharer” dette
specifikke religiose felt. Pa den anden side er det vel indlysende, at religigs habitus
og religios kapital forbundet med de forskellige felter har en eller anden sammen-
haeng, nemlig den sammenhzeng der drejer sig om, at de defineres som religiose.
Men hvordan vil denne sammenhang mon afspejle sig i eksistensen af felter? Jeg vil
foresld, at man introducerer begrebet det religiose magtfelt som betegnelse for det
metafelt, der beskriver relationerne mellem de konkrete religiase felter.

under kolonialismen, hvor kun kristendommen opfattes som en rigtig religion, mens andre religigse
udtryk mere eller mindre direkte bekeempes. Bourdieu understreger gennem brug af et citat fra Weber,
at magikerens position ofte opstar ved “the suppression of a cult, by a priestly or secular body...
reduced the old gods to the status of ‘demons’” (Bourdieu 1987b: 129). Mit argument er imidlertid, at
dette ikke holder, nar den religiose diversitet netop ikke undertrykkes, men beskyttes af religionsfrihed.
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Magtfeltet

Begrebet om det religiose magtfelt, som det foreslas her, traekker pa begrebet om det
generelle magtfelt. Bourdieu introducerer begrebet champ du pouvoir, magtfeltet, i
begyndelsen af 1970erne, men begrebet udfoldes farst i starre omfang i State Nobility
[La Noblesse d’etat: grande écoles et esprit de corps] fra 1989. Bourdieu definerer i
State Nobility magtfeltet som

a field of forces structurally determined by the state of relations of power among
forms of power, or different forms of capital. It is also, and inseparably, a field of
power struggles among holders of different forms of power, a gaming space in
which those agents and institutions possessing enough specific capital (economic
and cultural capital in particular) to be able to occupy dominant positions within
their respective fields confront each other using strategies aimed at preserving or
transforming these relations of power (1996: 264).

Det centrale kendetegn for magtfeltet er sdledes, at det er her kapitalformerne fra de
forskellige felter stilles over for hinanden og deres indbyrdes hierarki installeres. Det
er modsat almindelige felter ikke akkumulationen eller forseget pa at monopolisere
en bestemt kapitalform, som kampen drejer sig om (Bourdieu 1996: 265). Kampen i
magtfeltet angar en verdisaettelse af de forskellige kapitalformer vis-a-vis hinanden,
og Bourdieu betegner derfor magtfeltet som et slags metafelt (Bourdieu 1997: 106).
Bourdieu omtaler dette som, at der opstilles en sarlig omvekslingskurs eller bytte-
veerdi mellem de forskellige kapitalformer (Bourdieu 1997: 55).

Det religigse felt

Det religiose magtfelt

Konstitueret af relationer mellem forskellige
positioner inden for en specifik religion eller
religios gruppe

Kampen angar indholdet af en specifik religias
kapital

Malet er magten til at forme leegfolkets habitus

Eksempler pa strategier: mission, skumeni,
teologisk kamp om den sande fortolkning, forsog
pa at ekskludere andre religiose positioner som
(for eksempel) ‘illegitim kristendom’

Konstitueret af relationer mellem forskellige
positioner indtaget af repraesentanter fra
forskellige religioner

Kampen angar vekselkursen mellem forskellige
religiose kapitaler

Malet er samfundsmeessig anerkendelse som en
betydelig og veerdifuld religios tradition

Eksempler pa strategier: dannelse af religigse
interesseorganisationer, interreligios dialog, kritik
af andre religioner, forsog pa at ekskludere andre
religioner som ‘illegitime religioner’

Jeg benyttede i min afhandling A theoretical and empirical study of the development
of religious pluralism fra 2004 begrebet "det religiose magtfelt” som betegnelse for et
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metafelt, hvori de forskellige religiose kapitalformer blev veerdisat. | afhandlingen
forsoger jeg at spore fremkomsten af et religiost magtfelt i Danmark fra 1700-tallet til
i dag. Det religiose magtfelt adskiller sig pa en raekke omrader fra det religigse felt (se
skema ovenfor). Det religiose magtfelt er konstitueret af relationer mellem indehavere
af forskellige former for religios kapital, kristen, muslimsk, buddhistisk eller hvad det
nu matte veere (dette er naturligvis et empirisk spgrgsmal). Kampen i det religiose
magtfelt angdr — modsat kampen i det religiose felt — ikke laegfolket som sddant, men
de forskellige religioners samfundsmaessige position og veerdi. Det religiose magtfelt
kan saledes forstas dels som et metafelt, der relaterer de forskellige religiose felter og
dels som en del af det generelle magtfelt, nemlig det subfelt, hvor kampene om hvad
religios kapital er, og hvad religion er, udspilles.

De dominerende i det religiose magtfelt vil derefter kunne indtreede i det
generelle magtfelt som repraesentanter for det religiose og dermed definere, hvad
religion er i det overordnede magtfelt og hermed i samfundet generelt.

Konklusionen pa min afhandling var, at et religiost magtfelt opstod i Danmark ca.
70 ar efter den forste Grundlov i 1849. Selvom der fandtes religiose minoriteter i
Danmark far dette tidspunkt, sa var de "talt”, men ikke anerkendt, ikke en del af det
offentlige rum. Det religiose magtfelt der opstod fra 1930erne, var et felt bestaende af
relationer mellem frikirker. De forskellige frikirker havde ogsa haft relationer med
hinanden og med grupperinger inden for folkekirken for. Baptister, Grundtvigianere
og personer fra Indre Mission og pinsekirken havde keempet mod hinanden og ikke
mindst mod mormoner om danskernes religiase praeference og om at definere, hvad
sand kristendom er. Selvom baptister, metodister og tilhaengere af Missionsforbundet
maske ikke er enige i alle aspekter af, hvordan kristendommen ber praktiseres, kan
man maske godt alligevel forenes i forsaget pa at opna en bedre samfundsmaessig
position. Det forste samarbejde i 1930erne, der dannede grundlaget for etableringen
af Frikirkeradet, drejede sig om at opnd aetertid i radioen. De nye former for relatio-
ner, der opstar mellem frikirkerne fra 1930erne, er ikke funderet (i hvert fald ikke di-
rekte) pa konkurrence om det religiose marked, men snarere pa forstielse af nyttig-
heden af at samarbejde. Men det er ikke alle, der vil samarbejde, og det er ikke alle,
som man vil samarbejde med, sa med samarbejdet opstar ogsa kategoriseringer og
positioneringer af religioner. Fra 1990’erne sker der aendringer i det religiose magt-
felt. Fremkomsten af et nyt felt, det muslimske felt, som er kendetegnet ved en kamp
om autoritet og en mangel pa repraesentativ magt samt fremkomsten af et nyt statsligt
system af anerkendelse/godkendelse af trossamfund betyder en transformation af de
mellemreligiose relationer. Selve systemet med anerkendelse gér tilbage til 1849-
grundloven, men farst fra 1990’erne tilleegges systemet en sadan klassificerende og
kategoriserende magt, at man kan tale om fremkomsten af et religiost magtfelt centre-
ret om de anerkendte/godkendte trossamfund. Stettet af etableringen af nye gkume-
niske og feelleskirkelige organisationer er det frikirkelige magtfelt blevet erstattet af et
bredere religiost magtfelt med nye inklusions- og eksklusionsmekanismer og med
mulige “eksistensbetingelser” for de religiase grupper. Jeg fandt, at begrebet om det
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religiose magtfelt var en saerdeles tilfredsstillende made at beskrive relationer mellem
religioner, forstaet som religigse felter. Men der kan naturligvis gores kritiske indven-
dinger imod ideen om det religigse magtfelt, som det beskrives her. Er det berettiget
at betegne det religiose magtfelt som et magtfelt? Er det religiose magtfelt ligesom det
overordnede magtfelt knyttet staerkt til statsdannelsesprocesser? Hvad betyder det, og
hvordan indarbejdes det, at visse religiose grupper har sterke transnationale band?
Bidrager begrebet om det religiose magtfelt til at fa gje pa seerlige relationer eller
seerlige mekanismer som man ellers ville have overset? Disse spgrgsmal skal selvfel-
gelig besvares, ligesom andre spergsmdl om nyttigheden af begrebet som det reli-
giose felt kan og skal.

Konklusion

Jeg har i denne artikel argumenteret for, at en stor del af kritikken af Bourdieus religi-
onssociologi skyldes en for firkantet leesning af, hvad Bourdieu virkelig skrev om reli-
gion. Jeg skal ikke benaegte, at Bourdieus vaerker om religion pa sin vis er nogle af
hans mindst sofistikerede. Modsat det som Bourdieu har skrevet om fx det litteraere
felt eller universiteternes felt, sa bygger det kun i begraenset omfang pa grundige em-
piriske undersggelser. Men jeg vil argumentere for, at begrebet om det religiose felt,
som Bourdieu beskriver det, sagtens kan fungere som udgangspunkt for undersegelser
af de fleste — om ikke alle - former for (differentieret) religion. Det kraever dog, at man
ikke har en alt for dogmatisk tilgang til sagen.

Lene Kiihle er Lektor, ph.d., Afdeling for religionsvidenskab, Aarhus Universitet,
lk@teo.au.dk
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Nye muslimer i det religigse felt:
Konvertitters ambivalente position
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New Muslims in the religious field: Converts’ ambivalent position: Pierre Bourdieu's theory on the
religious field is evaluated and modified in order to interpret data from my research on converts to
Islam in Denmark. Converts’ position as newcomers shed light on borderlines and illustrates how
different forms of capital are negotiated. It is argued that an Islamic field has started to appear, espe-
cially among converts and cross-ethnic oriented young Muslims in the sense that they position them-
selves in relation to other actors in a Danish context and seek to reevaluate forms of Islamic
knowledge, embodied capital and ethnicity. It is, however, important to let the specific relations be-
tween specialists and laity be a matter of investigation and not presume that the laity only consum-
mates of the specialist productions. Furthermore, it is suggested that there is no inherent relationship
between the content of orthodoxies and heterodoxies. Orthodoxies do not necessarily evolve from
magic and converts are not necessarily a kind of prophets with an elaborated and systematic theology.

Key-words: Religious field, Bourdieu, conversion, Islam, Muslims, religion

Hvad angdr konvertitter, sd siges det, at én, der konverterer til islam, star allerede
med det ene ben i paradis. Man har selv fundet vejen til islam ... Sagen er, at nér
en ikke-muslim bliver muslim, s& er vedkommende meget tettere pa islam. Ogsa
fordi nar jeg som muslim tager en religion som islam til mig, sa er jeg jo nadt til
pd egen hand helt fra bunden at sige: Hvad er det, og hvad er det, og hvorfor gar
man sadan. Det gor jo, at jeg ikke bare far slynget noget i hovedet af min far
f.eks., for det kan jeg ikke bruge til noget.

Denne udtalelse kommer fra Salim, der i dag er 30 ar og peedagogstuderende, og som

konverterede til islam som 18-arig.' Med denne udtalelse fremhaever Salim konvertit-

ter som en seerlig slags muslimer, der har lettere adgang til frelse, bade fordi de selv

har foretaget valget, og fordi de ikke tager tingene for givet. Disse treek fremhaeves

ofte af konvertitter, sadan som det fremgér af min og Tina Jensens undersggelse af

Interview foretaget 21.01.05 pd uddannelsessted. Der skal gores opmaerksom pa at alle navne pd
interviewpersoner er anonymiserede.
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danskere, der bliver muslimer.” Denne artikel er et forsgg pa at genteenke min viden
om konvertitter i forhold til Pierre Bourdiues teori om det religiose felt og hans reli-
gionssociologi mere generelt, samtidig med at jeg som religionsforsker vil forsage at
evaluere teorien om det religigse felt i forhold til min specifikke empiri. Det indle-
dende citat er interessant i forhold til Bourdieus teori, ikke bare fordi den afslgrer den
seerlige logik i feltet som at opna frelse. Udtalelsen seetter nemlig desuden tingene lidt
pd hovedet, fordi man ikke skulle forvente, at konvertitter, der er nytilkomne i feltet,
har et forspring i forhold til andre. Det gores i denne udtalelse til en fordel ikke at
betragte tingene som en selvfalge. Med andre ord nedvurderes det, der med Bour-
dieus terminologi kan kaldes doxa, og det fremhaeves som en kompetence at kunne
forholde sig kritisk til det, der ofte betragtes som selvfolgeligt. Der ma dog tages
hgjde for, at dette er et udsagn om virkeligheden fra en bestemt position, og derfor
ikke kan tages for givet som praksis eller det, der rent faktisk foregar. Udtalelsen kan i
sig selv ses som en strategi, der har til hensigt at forme spillet pd en bestemt made.
Da jeg spurgte en imam ud om konvertitter, gav han da ogsa et helt andet billede. Pa
spargsmalet: Hvad bidrager konvertitter med? sa imamen uforstaende pa mig, hvoref-
ter han sagde: "De er jo som nyfadte. Vi skal leere dem det hele, og det er der jo en
fortjeneste ved.”* Det bliver sdledes tydeligt, at der tales fra to forskellige positioner.
Her betragtes konvertitter ikke som nogle, der har et sarligt fortrin, men tvaertimod
som dem, der starter helt pa bar bund.

Konvertitter er i det hele taget interessante, fordi de som nytilkomne kan have en
tendens til at vende op og ned pa feltet og give anledning til at studere feltets greenser
eller neermere bestemt, hvornar man er indenfor og udenfor feltet. | det falgende skal
Bourdieus teori om det religigse felt og social praksis farst diskuteres, hvorefter jeg vil
komme med overvejelser over, hvorvidt der er et muslimsk felt i Danmark. Dernaest
vil jeg belyse min empiri om konvertitter i forhold til Bourdieuske emner sdsom posi-
tioneringer, kamp om gangbar kapital og konvertitternes situation som nytilkomne.

Praksis og det religiose felt
Da jeg i min forskning altid har veeret mest inspireret af Bourdieus teori om praksis, er
det ogsa ud fra dette overordnede synspunkt jeg vil praove at neerme mig feltbegrebet.
Dette kan der argumenteres for, idet man kan opfatte feltet som en del af det, der
bestemmer praksis. Nick Crossley formulerer det sdledes: ”Practice is the result of
various habitual schemes and dispositions (habitus), combined with resources (capi-
tal), being activated by certain structured social conditions (field) which they, in turn,
belong to and variously reproduce and modify.” (Crossley 2001, 96)

Jeg er med andre ord farst og fremmest interesseret i at beskaftige mig med det
religiose felt for at forsta praksis. Det geniale ved Bourdieus praksisteori er for mig at

Der er tale om et forskningsprojekt om konversion til Islam i Danmark udfert ssmmen med Tina Jensen
2005-2006. Vi foretog tilsammen 60 kvalitative interview og udferte en spargeskemaundersggelse med
ca. 130 respondenter ligesom vi udferte deltagerobservation i i alt 21 moskemiljoer og muslimske or-
ganisationer i Kebenhavn, Arhus og Odense, se f.eks. Jensen og Gstergaard 2007a; 2007b.

Interview foretaget 05.06.05 i imamens hjem.
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se netop, hvordan praksis pa en gang er bestemt af kropslige tilbgjeligheder og givne
sociale betingelser. De givne sociale betingelser er selvfalgelig et meget mere lgst
begreb end feltbegrebet, men det at benytte udtrykket de givne sociale betingelser er
pd sin vis mere universelt geldende, da Bourdieu netop ikke benytter feltbegrebet i
forbindelse med alle sociale betingelser. Bourdieu benytter saledes ikke feltbegrebet i
forbindelse med sine studier fra Algeriet, ikke kun fordi han ikke havde udviklet be-
grebet endnu men ogsé fordi felt-begrebet er rettet specifikt an mod differentierede
samfund.*

Bourdieus artikel om genesen og strukturen af det religiogse felt er hans forste
udredning af teorien om felter og kan derfor farst og fremmest ses som et foreg pa at
udvikle denne centrale teori, hvor religion benyttes som eksempel og muligvis ogsa
en slags prototype pa fremkomsten og strukturen af kulturelle felter. Der ma saledes
tages hajde for, at der ikke er tale om en teori om religion som sddan. Et omrade som
sjeeldent har Bourdieus specifikke interesse.” Bourdieu har desuden en tendens til at
skelne mellem magi og religion, sdledes at han reserverer termen religion til de til-
feelde, hvor det fremstdr som et relativt autonomt rum indenfor det sociale rum og er
blevet til et felt.® Allerede her anes det, at Bourdieu i sin behandling af det religiase
felt indfarer et problematisk skel mellem primitive og moderne samfund, hvilket vi
skal se lidt naermere pé i den folgende gennemgang.

Opkomsten af det religigse felt beskrives som en rationaliserings-, systematise-
rings- og sekulariseringsproces. Man gar fra en samfundstype med praktisk
mesterskab, dvs. hvor indleering foregar ubevidst og implicit, til et leerd mesterskab,
som bygger pa eksplicitte forestillinger og normer. Man gar fra et bondesamfund un-
derlagt naturens luner til et urbaniseret samfund, hvor der med bl.a. handvark bliver
rum for rationalisering. | denne type samfund kan religigse specialister udskille sig og
opna den legitime udovelse af den religiose magt f.eks. i form af monopol pa frelse-
goder, der tidligere var falleseje. | sin beskrivelse forudseetter Bourdieu saledes et
meget direkte forhold mellem forskellige former for livsform, erhverv og religionsfor-
mer. Landbrug, hvor man er underlagt naturens luner, modstilles med byens hand-
vaerkere, hvor rationalisering og moralisering i hgjere grad bliver mulig. De forskel-
lige samfundstyper modstilles saledes i en essentialiserende dualisme. Dette er alle-
rede pdpeget pd et generelt plan af Reed-Danahay (1995) og Starrett (1995). Mere
specifikt i forbindelse med det religigse felt kommer det til udtryk i f.eks. Bourdieus
beskrivelser af religionsformerne som en proces, hvor man gar fra tabu og magi til
synd; fra mana og en straffende, arbitraer og upalidelig gud til en retfeerdig og be-
skyttende gud; fra et renhedsbegreb baseret pa magi til en moralsk orden. Herved

Feltbegrebet er da heller ikke inkluderet i hans to store vaerker om praksis-teorien Outline of an Theory

of Practice (1977) og The Logic of Practice (1990).

> Det er flere gange blevet fremhavet bl.a. af Terry Rey (2007) og Erwan Dianteill (2003), at Bourdieu
ikke har store veerker dedikeret til studiet af religion, men at han snarere benytter en terminologi fra
Max Webers religionssociologi til at forstd symbolske felter generelt.

®  Kim Esmark har saledes bemaerket, at i hverken Outline of an Theory of Practice (1977) eller i The

Logic of Practice (1990) kan man finde ordet religion i indeks eller ogsa henvises der under religion til

ordet magi (Esmark 2008).
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benytter Bourdieu nogle problematiske termer hentet fra et evolutionistisk paradigme
og projicerer teoretisk konstruerede termer ud i historien. Hans brug af f.eks. magi
glider desuden fra pa den ene side at blive brugt om social stigmatisering af f.eks. en
domineret religion og til pd den anden side at blive beskrevet som en mere konkret
og specifik religionsform, hvor man gennem forskellige former for praksis seger at
tvinge og manipulere begivenhederne. Det, der egentlig er produktet af en kamp
mellem forskellige positioner (social stigmatisering), gives siledes et sarligt indhold,
der er forskelligt fra religion, hvorved Bourdieu indirekte kommer til at naturalisere
det som laverestaende. Der er sdledes tale om en selvmodsigelse, hvor Bourdieu sy-
nes at haenge fast i et substantielt skel mellem magi og religion, samtidig med at han
har gje for, at der i virkeligheden er tale om en mdade at udgraense sine modstandere
pa ved at tale om dem som magikere.

Da Bourdieus udredninger af det religigse felt som navnt i hgjere grad ma opfat-
tes som en udredning af feltbegrebet end som en teori om religion, vil jeg foresla, at
man tager konsekvensen heraf og netop tager forbehold for den opfattelse af religion,
der kommer til udtryk i det, der kan ses som et substantielt skel mellem magi og reli-
gion, og som konsekvens kan give en dualistisk og essentialiseret forstaelse af
forskellige slags kulturer. | stedet kan man hafte sig ved de funktioner som Bourdieu
tilleegger religion som en saerlig made at skabe autoritet og praesentere arbitraere skel
pd ved at fremstille kosmos som naturlig og overnaturlig og derved som en ubetvivle-
lig sandhed.

Det jeg vil arbejde videre med i artiklen vil saledes veere opfattelsen af, at et felt er
fremkommet, nar det fremstar som relativt autonomt. | min forstaelse af Bourdieu
hanger et felt siledes ikke direkte, men via homologier sammen med andre felter og
har sin egen logik. Religigse praktikker og teologier handler saledes om, hvad der er
gangbart indenfor det religigse felt og af en slags spil mellem forskellige aktarer i
forskellige positioner, der star i relationelle forhold til hinanden. Positionerne i det
religiose felt beskrives som specialister overfor leegfolk, hvor specialisterne forvalter
og producerer goder, som laegfolk eftersparger. Gruppen af specialister er inddelt i
forskellige typer, hvor praesten er den, der er knyttet til institutionel religion og har
magten til at fa deres systematiserede lere til at fremstd som ortodoksi. Heroverfor
star profeten uden for den institutionelle magt og tilbyder en alternativ form for sys-
tematisk laere eller heterodoksi. Endnu en form for specialist, der ogsa star udenfor
den institutionelle magt er magikeren, som ikke tilbyder nogen sammenhangende
lere, men snarere andre goder som f.eks. praktisk hjeelp mod sygdom. Med et felt er
der med andre ord og mere generelt formuleret tale om et system af objektive po-
sitioner mellem forskellige aktarer, der ud fra deres position i feltet har forskellige
kompetencer og kapital, som de benytter i en indbyrdes kamp om det seerlige, der er
pd spil i netop dette felt.

Der har i denne forbindelse veeret rejst kritik af Bourdieu for at overbetone de
dominerendes magt til at indgyde deres verdensbillede p&d de dominerede, hvilket far
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som konsekvens at det overses, at ogsd leegfolk er aktorer, der gennem deres praksis
ogsa konstruerer betydning og keemper om magten.”

Kritikerne papeger i den forbindelse, at teorien om det religigse felt er for snaevert
knyttet til katolicisme og dens specifikke forhold i Frankrig, som ikke nadvendigvis
gestalter sig pd preecis denne made i andre situationer. Den sidste del af kritikken
abner pa sin vis ogsa for en lgsning i den forstand, at det s& gaelder om at modificere
modellen i forhold til andre situationer, og saledes ikke pd forhand bestemme forhol-
det mellem de forskellige slags aktarer, men netop undersgge bade dominansforhol-
det imellem dem og det konkrete indhold af deres praksis. Det kan saledes synes
mere neutralt at skelne mellem religiose specialister overfor laegfolk og i hvert til-
feelde bestemme deres grad af tilknytning til institutioner og grad af monopol. Dette
kan samtidig abne op for, at indholdet af de religiose praktikker og teologier ikke
indholdsbestemmes pa forhand, men ma ses i forhold til deres historie i det konkrete
samfund, og ikke mindst i forhold til magtforhold og de konkrete aktarers positioner.

Islamiske felter i pluralistiske samfund

Kritikken af Bourdieus feltbegreb for i for hgj grad at veere knyttet til en bestemt ge-
staltning i Frankrig har rejst et andet spargsmal, nemlig i hvor hgj grad modellen er
anvendelig i forhold til pluralistiske samfund. Dette spargsmal er selvfalgelig helt
essentielt for den empiri, der arbejdes med her og haenger sammen med, hvorvidt
man overhovedet kan tale om et religiost felt og et islamisk felt i Danmark.

Lene Kihle er den forsker i Danmark, der mest serigst har taget hgjde for denne
kritik og pa konstruktiv vis har sggt at tilpasse Bourdieus begreber til en pluralistisk
situation som den danske (Kiihle 2004). Kihle foreslar, at der kan eksistere flere reli-
giose felter og underfelter, hvilket er en ide affadt af Bourdieus empiriske studie af
religion "Den hellige familie” (Bourdieu og de Saint-Martin 1982). Desuden indfarer
hun ideen om et religiost magtfelt. Det religiose magtfelt er det felt, der er konstitue-
ret af relationerne mellem de dominerende indenfor de forskellige religiose del- eller
underfelter. Det religiose magtfelt med del- eller underfelter er saledes analogt til
Bourdieus ide om et overordnet magtfelt i samfundet, hvor der forhandles om hierar-
kiet mellem de forskellige felter sasom f.eks. det religigse felt, det litteraere felt, det
akademiske felt etc. og for vekselkursen mellem de forskellige former for kapital, der
anerkendes i de forskellige felter. Fordelen herved er, at det anerkendes, at der kan
veere forskellige former for religiose logikker og spil, der spilles i de forskellige reli-
giose felter, samtidig med at de stir i relation til hinanden gennem det religiose
magtfelt. Det religiose magtfelt er placeret som et underfelt indenfor det overordnede
magtfelt i samfundet og giver dermed et hierarki mellem de forskellige religioner in-
denfor statens rammer (Kiihle 2004; 2009).

Kihle tilbyder saledes en made at modificere feltteorien pa, sa den bedre kan
appliceres pa pluralistiske samfund, men hvorvidt man kan tale om et islamisk felt i

7

Denne kritik er fremfort af bl.a. Cristidn Parker 1996 og Michelle Dillon 2001 og refereret hos Terry
Rey 2007.
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Danmark ma stadig vaere et empirisk spargsmadl, der bl.a. afthenger af, om der kan
identificeres en seerlig slags logik og seerlige kapitalformer, som anerkendes og efter-
straebes.

| den forbindelse kan naevnes to serigse forsgg pa at forstd islamiske felter i
europiske kontekster. Det ene er Frank Peters (2006) studie af opkomsten og struk-
turen af et islamisk felt i Frankrig og det andet er Inge Liengaards (2008) studie af
imamer i Danmark.

Frank Peter papeger, at der siden midt i 90’erne er opstdet et islamisk felt i
Frankrig, idet han fokuserer pa forandringer i et generationsperspektiv, sédledes
forstaet at de nye generationer af fransk-fadte muslimer med andre former for habitus
end immigranternes medfgrer forandringer og nye krav til de religiose autoriteter.’
Samtidig med denne proces er den franske stat med til at forandre feltet, idet den af
frygt for radikalisering af ungdommen i hgjere grad er begyndt at anerkende religigse
autoriteters rolle som potentielle samarbejdspartnere i en integrationsproces. Disse
udviklinger har betydet, at islamiske autoriteter, der tidligere forst og fremmest for-
holdt sig til et felt, der var transnationalt og ofte rettet mod et specifikt hjemland, nu i
stigende grad forholder sig til hinanden i den franske kontekst. | denne sammenhaeng
foregar der ogsa en kamp om hvilke former for kapital, der anerkendes, hvor ikke kun
religios laeerdom fra institutioner i muslimske hjemlande anerkendes, men ogsa i sti-
gende grad en fransk habitus i form af beherskelse af fransk og indsigt i det franske
samfund. Peter mener sdledes, at der i stigende grad sker en omveksling af en fransk
kulturel kapital og ogsa sekulaer videnskabelig uddannelse til religigs kapital bl.a.
som folge af de franskfadte muslimers nye behov. Religigse ledere kan i denne for-
bindelse reaktualisere begreber som ijtihad (nytolkning) som ogsa var fremherskende
i det 19. &rhundredes reformbeveegelser i bl.a. Egypten. Dette fokus pd nytolkning af
kilderne i modsaetning til forpligtelser pa retsskoler dbner imidlertid op for et starre
marked for, hvem der kan stille sig op som legitim fortolker og er dermed med til at
undergrave religiose lederes autoritet.

| forhold til en dansk kontekst finder Inge Liengaard, at noget tilsvarende ikke gor
sig geeldende, i hvert fald ikke nar man undersoger feltet af ledende imamer. Her er
der ikke pd samme made en anerkendelse af nye former for kapital. Hun pdpeger, at
muslimske felter i Vesteuropa adskiller sig ved ikke at veere resultat af en lang histo-
risk udvikling. Det islamiske felt kunne opsta ret hurtigt, fordi der allerede eksisterede
en kapital, som var anerkendt i de respektive hjemlande (Liengaard 2008: 46). Det er
kapital som religigs viden, arabiske sprogkundskaber, alder og anseelse, der synes at
have betydning (Liengaard 2008: 187).

| Danmark kan konflikter mellem laegfolk og specialister ogsa dreje sig om specia-
listernes kendskab til de nye sociale forhold. Selv om imamernes religiose kompeten-
cer modsvarer lagfolkenes forventninger, kan et sparsomt socialt og praktisk

8 Frank Peter gor i den forbindelse opmarksom pd, at Bourdieu faktisk selv leegger op til at felter kan

omstruktureres og underga forandringer, idet han har studeret hvordan preester i stigende grad
udfordres af andre aktorer som f.eks. psykologer og alternative helbredere (Bourdieu 1987).
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kendskab veere en mangel sarligt set med nye generationers gjne. | feltet af imamer
er en eftertragtet kapital uddannelse fra den muslimske verden, mens nye kompeten-
cer som beherskelse af dansk og sekulere akademiske grader ikke har stor
gennemslagskraft.

Inge Liengaard finder, at det islamiske felt i Danmark er svagt og porgst, og man
kan maske endda péa baggrund af hendes undersggelse betvivle, om der er et islamisk
felt, da de forskellige imamer sjeeldent overhovedet forholder sig til hinanden pa
tveers af konfessionelle og etniske skel. Der foregar derimod helt &benlyst en kamp
indenfor forskellige underfelter mest tydeligt mellem de forskellige arabiske imamer,
der er kendetegnet ved ikke at vaere en del af starre transnationale bevaegelser eller
ved at vare nationalt organiseret fra deres hjemland. Hvis man overfarer Lene Kiihles
ide om overordnede magtfelter og underfelter, kan det havdes, at der ikke endnu
synes at veere etableret et islamisk felt, hvor de ledende autoriteter forholder sig til
hinanden i den danske kontekst. Der eksisterer derimod forskellige islamiske under-
felter delt op efter konfessionelle og etniske tilharsforhold, der i forskellig grad for-
holder sig til henholdsvis transnationale felter og felter i en dansk kontekst, men base-
ret pa etnicitet. Dette begraenser naturligvis ogsa indflydelsen i det overordnede reli-
giose magtfelt, hvor der ganske vist er enkelte, der stiller op til fjernsynsprogrammer
og debatpaneler, men disse er dog sjeldent fra de etablerede imamers kredse.

Selvom hovedparten af de ledende autoriteter tilknyttet moskeinstitutioner er mere
optaget af forhold og problematikker fra deres hjemlande og i hgjere grad forholder
sig til og positionerer sig i forhold til kampe, der foregar der end til en dansk kamp, er
dette sandsynligvis ogsa i Danmark et generationsspergsmal, men har ogsa at gore
med det muslimske landskab i Danmark, der i modsatning til lande som f.eks.
Frankrig og England, ikke bare er praeget af forskellige islamtolkninger men ogsa af
stor etnisk diversitet. Samtidig med at den storste etniske gruppe, tyrkerne, er praeget
af en statskontrolleret form for islam fra hjemlandet.

Blandt den nye generation af muslimer er der i langt hgjere grad tegn pa, at et
islamisk felt er ved at etablere sig, idet man i stigende grad forholder sig til hinanden
og ogsa forsgger sig med organisering pa tveers af etniske skel. Det geelder bevaegelser
og organisationer med vidt forskellige tilgange til islam, men med det tilfelles at det
tveeretniske er et ideal. Eksempler herpa er Demokratiske muslimer, Forum for kritiske
muslimer, Muslimer i Dialog, Hizb ut-Tahrir og forskellige salafi-grupperinger. | en-
kelte af de starre moskeer findes der desuden ungdomsafdelinger som f.eks. Munida,
der forsgger sig med en tveeretnisk linje, hvor man beskeeftiger sig med og positione-
rer sig i forhold til andre muslimer i en dansk kontekst. Der er desuden i de seneste ar
blevet oprettet Muslimernes Feallesrad, der er et forsgg pa at danne en tveeretnisk
paraplyorganisation, der kan fungere som muslimers talergr i Danmark, men den har
ligesom tidligere initiativer i denne retning ikke formaet at fa de storste organisationer
til at deltage.

Et andet initiativ er Moskeforeningen Kebenhavn, som det i 2008 lykkedes at
finde permanente lokaler, sdledes at der kan afholdes fredagspreediken pd dansk. |
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dette underfelt af unge muslimer, som konvertitterne ogsa i hgj grad er en del af, er
der stor fokus pa at diskutere vaerdien af nye former for kapital ved siden af de kapi-
talformer, som imamerne synes at anerkende.” Her anerkendes i hgjere grad viden af
bdde teologisk og sekuler art og ikke nadvendigvis i form af grader fra islamiske uni-
versiteter. Der er desuden stor vaegt pa danskkundskaber om end arabisk ogsd har en
hoj status. Desuden leegges der starre veegt pa kendskab til danske forhold og
problemstillinger end pa alder og ken. | nogle udgaver kan etnisk habitus ligefrem
bruges imod en, som et udtryk for, at man er en sakaldt kulturmuslim, forstaet saledes
at man praktiserer islam af vane, og ikke fordi man har reflekteret over det og foreta-
get et valg. Det er netop sddan et standpunkt, der blev formuleret af Salim som ind-
ledning til denne artikel.

Konvertitter er saledes ofte sammen med unge danskfadte muslimer med til at
udfordre etablerede imamers autoritet og i stedet etablere et dansk forankret islamisk
felt. Med andre ord er konvertitter en slags laegfolk, der stiller nye krav til de etable-
rede autoriteter og udfordrer dem som specialister. De er ikke kun konsumenter af
religiose ydelser men ogsa producenter af alternative ideer. | det folgende skal kon-
vertitters positioner overvejes farst i forhold til det danske sociale rum og dernaest i
forhold til de muslimske underfelter.

Det muslimske rum som domineret

Konvertitter kan siges at komme til et domineret rum i dobbelt forstand, nar de kon-
verterer til islam. Det religiose felt er nemlig ligesom andre kulturelle felter, hvad en-
ten der er tale om kunst, filosofi eller lignende, domineret i forhold til magtfeltet,
hvilket viser sig ved, at man indenfor disse felter skal omskrive det, der er gangbar
kapital. Inden for det religiose felt er det muslimske rum eller underfelt desuden et
domineret felt af indvandrede, dvs. nytilkomne og fremmede, der overordnet set ikke
har etableret et egentligt islamisk felt endnu men snarere flere islamiske underfelter,
der generelt set er opdelt efter etniske tilharsforhold, men ogsa indbefatter et begyn-
dende tvaretnisk felt fortrinsvis af unge muslimer og konvertitter. Indenfor det sociale
rum er der desuden en tendens til, at indvandrere udger en gkonomisk underklasse,
som der samtidig i den dominerende politiske diskurs bliver udrabt en veerdikamp
imod.

Konvertitterne er dog i denne sammenhaeng bade dominerede og dominerende. |
det muslimske sociale rum er konvertitter nytilkomne og skal opfinde en ny position,
hvilket burde stille dem svagt, men samtidig tilherer de som oftest den dominerende
etnicitet.

Konvertitter bliver pd mange mdder “den anden”, nar de konverterer. De
konverterer til en religion, der anses for de fremmedes religion, "de sortes” religion,
som til tider fremstilles som antitesen til danskhed (Jensen og Ostergaard 2004; Her-
vik 2002).

?  Der findes en mere indgdende beskrivelse af flere af disse bevaegelser i Lassen og Ostergaard 2006. Jeg

har desuden diskuteret dette underfelt mere indgaende i Ostergaard 2004.
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Nar det ofte virker sa provokerende, at danskere konverterer til islam, kan det
have noget med denne andethed at gore. De kan da ogsa siges ofte at indtage en he-
terodoks position i forhold til magtfeltet og udvise tegn pa udpreeget "darlig smag”.
Eller sagt med andre ord, sa er der en tendens til, at konvertitter ikke anerkender de
ting (de former for skonomisk og kulturel kapital), der er pa spil i det dominerende
felt. Konvertitter har ofte et ideal om, at penge ikke er noget at straebe efter. Dette er
muligvis en mdde at gore en dyd ud af nadvendigheden, da konvertitter ikke synes at
have de hgjeste indtaegter.'” Det kan dog samtidig ses som et karakteristisk treek ved
religiose felter generelt, at skonomisk kapital bliver noget suspekt i feltets logik, som
gerne kraever omskrivninger. | tilfeeldet med danske konvertitter er der desuden en
tendens til, at aversionen mod skonomisk kapital udformer sig som en generel sam-
fundskritik mod kapitalisme og markedsgkonomi.

Det kan f.eks. formuleres sdledes i en opdigtet satirisk selvbiografi af freelanceskri-
benten Jacob Werdelin, der har en fortid i reklamebranchen:

Du er nu gammel nok til at pavirke foraeldrenes forbrug, og om fa ar begynder du
selv at fa penge mellem haenderne. Reklamerne har gje pa dig. Du er nu vigtig.
Filmenes og computerspillenes fantasiverden kalder dig — sammen med det rigtige
toj, det rigtige har, den rigtige mobiltelefon. Du er elleve ar gammel, din et ar
yngre sgster viser allerede tegn pa anoreksi. Morfar og mormor er pa plejehjem,
mor har det ikke sa godt, far har travlt med ny keereste og forfremmelse. Farfar er i
skattely i Costa del Sol. Der er ingen sneerende familiebdnd, og det er godt sadan
— individuel frihed er jo det civiliserede menneskes kendetegn. Og du er fri, fri til
at vandre rundt i indkebscentret og preve at finde din identitet ved at udeve dit
frie og selvsteendige valg i reekken af produkter, som markedet lydigt indretter ef-
ter din personlige og helt frie smag..."

Konvertitter har ligesom Werdelin generelt en tendens til at have venstreorienterede
politiske holdninger, idet de f.eks. vaegter gkonomisk lighed over personlig frihed.
Islam ses saledes ofte som en retfaerdig religion ogsd i skonomisk forstand med en
starre omfordeling af de skonomiske goder. Man betoner samtidig retfeerdigheden i
forhold til antiracistiske holdninger og betoner i det hele taget solidaritet med de fat-
tige og undertrykte i verden (Jensen og Ostergaard 2007).

1% Der er en starre del af ledige blandt konvertitter end i resten af befolkningen og ogsa en starre del, der
er under uddannelse, hvilket haenger sammen med konvertitternes alder, hvor hovedparten er under
30. Det er derfor ogsa sveert at udtale sig om konvertitters sociale status, da det er umuligt at forudsige
deres konkrete uddannelsesniveau og erhvervsstatus, se Jensen og Ostergaard 2007. Konvertitter
kommer generelt fra en almindelig middelklassebaggrund med foreeldre, der for den starste gruppes
vedkommende (ca. 1/3) er faglaerte arbejdere. Desuden fordeler de sig pad ufagleerte arbejdere,
erhvervsledere, undervisere/forskere og selvsteendige. Der er sdledes ikke noget bemeerkelsesvaerdigt
ved, hvad man kan kalde for nedarvet social kapital, dog ser der ikke ud til at veere mange akademi-
kere. Geografisk er konvertitterne ogsa opvokset i alle dele af Danmark og kommer béde fra land og
by.

Fra teksten "Disintegration” gengivet i Qstergaard 2006.
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Ogsa i forhold til det der kan siges at teelle som god smag og fungerer som kultu-
rel kapital, indtager konvertitter ofte en opposition. Kulturel kapital i form af kunst
som opera eller malerkunst er ikke veerdsat, da musik i mange tilfeelde af konvertitter
anses for forbudt, og da malerier anses for urene, hvis de skildrer levende vaesener. Et
eksempel er Hanne, der begyndte at lave om pa sit hjem.'” Hun siger selv at hele
hendes tajstil, madkultur, boligstil og tankegang eendrede sig. Med hensyn til
boligindretningen uddyber hun det saledes:

Sa havde vi f.eks. sddan et stort teeppe hangene pd veeggen med Mekka og isla-
miske billeder og s& videre. Billeder blev fjernet. Jeg havde ogsé sadan nogle flotte
figurer af nogle indianere, som jeg havde kabt i Brasilien, som jeg holdt meget af.
Dem smed jeg faktisk ud, fordi den slags ting var haram (forbudt), sa jo, der var
ting, der blev fjernet fra mit hjem og andre ting, der kom til...

Heller ikke andre former for kulturel kapital sdsom de rigtige vine eller modetgj teel-
ler, da spiritus er noget af det, konvertitter anser for forbudt, og islamisk kleededragt
betragtes som en beskyttelse netop mod afkleedthed og afslarende former. Dog kan
man have smart modetgj pa overfor sin mand i hjemmet. Ferievaner bliver ogsa be-
tragtet anderledes og hverken badeferier eller kunstmuseer giver prestige, men
derimod pilgrimsrejser til Mekka eller evt. besgg i muslimske lande.

Denne heterodokse indstilling til kulturel kapital kan sdledes vaere en grund til, at
konvertitter mades med fjendskab af deres ikke-muslimske omgivelser og bliver be-
tragtet som en slags forraedere. Eva forteeller sdledes om, hvordan foraeldre til hendes
klassekammerater fra gymnasiet, nar de madte hende pa gaden, sarkastisk kunne
rabe: "Hvor mé dine foraeldre veere stolte af dig” eller “tag dog den klud af hovedet”.

| Bourdieuske termer kan dette sdledes forstas som en kamp om, hvilke former for
kapital, der anerkendes i spillet. Der er en hel doxa, dvs. underforstaede antagelser
om at modetgj, kunst osv. er efterstreebelsesveerdigt pa spil. | den sammenhaeng bli-
ver konvertitter italesat som en slags forreedere af det danske, hvilket understreges af
denne udtalelse om en konvertit: “Han var meget udadvendt og frisk, havde et
hundrede procent danske verdier og danske interesser. Han var virkelig prototypen
pa en dansk fyr”.

De mest folelsesladede reaktioner kommer forventeligt nok fra helt naere slaegt-
ninge, forst og fremmest foreeldre, der i nogle tilfeelde reagerer ved at bryde forbin-
delsen til deres barn i en periode eller bare ved at aendre adferd i det sma. Den tidli-
gere omtalte Hanne bemaerker f.eks., at hendes mor, nar de var ude sammen, gik 10
meter foran hende, som om de var et gammelt tyrkisk segtepar, og at moderen holdt
op med at tage billeder af hende.

Der er ogsa konvertitter, der bryder med deres tidligere sociale netvaerk inklusive
deres naere familie, men i de fleste tilfeelde soger de snarere at genforhandle sig selv

2 Interviewet med Hanne blev foretaget 10.03.05 i hendes hjem.
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som danske. Den tidligere omtalte Jakob Werdelin mener saledes, at danske veerdier
er begreber som integritet, hoflighed, respekt for foreeldre, loyalitet og geestfrihed.
Disse veerdier finder han er "Udslettet af mer-produktion/mer-forbrug/mer-smid-veeks
lofte om @jeblikkelig selvtilfredsstillelse”, men kan genfindes i islam (QDstergaard
2006, 257-258).

Konvertitter i de muslimske felter

| det folgende skal den tidligere omtalte Hannes konversionsfortelling danne ud-
gangspunkt for overvejelser over konvertitters ambivalente positioner i forhold til de-
res nye forskelligartede muslimske netveerk.

Hendes historie er typisk i den forstand, at der er en udbredt tendens til, at man
faktisk shopper rundt mellem forskellige muslimske felter. Kort fortalt er Hannes hi-
storie, at hun blev muslim efter forst at veere blevet gift med en muslim med arabisk
baggrund. Hun besluttede at konvertere efter flere overvejelser og laesning af littera-
tur. | starten indgik hun i segtemandens netveerk af familie og venner, men snart be-
gyndte hun at komme i en sterre arabisk moske, hvor hun blev involveret i et netveerk
af andre konvertitter, som fungerede udenfor moskeen. Efter flere ar bryder hun igen
med dette netvaerk, da hun gar i gang med en uddannelse. Hun bliver skilt fra sin
mand og flytter med deres to bern til Kebenhavn.

De fleste konvertitter indgar som Hanne i flere muslimske netvaerk, som kan siges
at udgere forskellige islamiske underfelter. De er som oftest gennem deres aegtefaelle
en del af et etnisk miljg, de er en del af moskemiljaer, hvor de ofte har gaet til under-
visning, og de har mere uformelle netvaerk med ligesindede udenfor institutionelle
rammer.

Falles for de fleste af disse netvaerk er, at konvertitterne pa den ene side bliver
madt med glaede og begejstring, og konvertitters valg har da ogsa den funktion, at det
kan bidrage til at bekreefte muslimers tro i omgivelser, hvor denne tro ikke er en
selvfglge, men snarere bliver opfattet som en hindring for integration. Pa den anden
side bliver konvertitter ogsa madt med mistro om, hvorvidt de mener det alvorligt.
Der florerer saledes historier om piger, der den ene dag blev muslimer med "hele
pakken” dvs. med terkleede, arabisk tejstil og kenssegregering, og da keerligheden
ikke holdt blev de bagefter set pa diskotek ikleedt larkort nederdel. Denne mistro er
saerlig udbredt i forhold til kvinder, der konverterer i forbindelse med indgdaelse af
egteskab."

Flere af imamerne udtaler i den forbindelse en vis skepsis overfor konvertitter, idet
de mener, at mange konverterer, fordi de gerne vil giftes, eller gerne vil rejse til
Mekka og ikke nadvendigvis, fordi de har en steerk tro.

Hanne er, som navnt i starten, farst og fremmest en del af mandens arabiske net-
verk, men hun foler sig i starten ikke godt tilpas ved sammenkomster med
konsadskillelse, og hvor hun ikke ved, hvad hun skal snakke med kvinderne om.

3 Der er en mindre overvaegt af kvindelige konvertitter, nemlig 65% mod 35 % meend. Desuden har 67

% af kvinderne enten en muslimsk eegtefeelle eller kaereste inden konversionen.
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Hendes utilpashed med disse sammenkomster kan tolkes saledes, at hun har sveert
ved at finde de implicitte mader at gare tingene pa, som fadte muslimer har inkorpo-
reret gennem opvaeksten i form af habitus. Hun vender sig i stedet mod at sgge viden
om islam. Det er saledes helt centralt i de fleste beretninger, at man ligesom Hanne
har overvejet beslutningen om at konvertere indgaende og sagt viden om islam. Her-
ved betones en intellektuel tilgang til islam og ofte underbetones de sociale relatio-
ner, man har til muslimer inden konversionen, muligvis fordi der er en generel ned-
vurdering, bade blandt muslimer og ikke-muslimer af konversion som agte, hvis man
konverterer pga. karester eller venner. Denne sggen efter viden folges efter konver-
sionen op af undervisning i byens starre arabiske moske, hvor de i weekenden har
studiekredse for konvertitter.

| Bourdieuske termer kan det forstas saledes, at konvertitter ofte kompenserer for
deres manglende kropsliggjorte kapital (f.eks. mdden man spiser pa, taler pa, viser
respekt pa, ens aestetiske sans, de emner man finder interessante etc.) ved dels at be-
tone en intellektuel og skriptualistisk islam, dels ved at blive meget praktiserende.

De moskemiljger, der har starst held med at tiltreekke konvertitter, er generelt de
starre arabiske moskeer. Det kan forklares med at disse moskeer i forvejen er praeget
af etnisk og national diversitet, idet arabisk er feellessprog for f.eks. bade palaestinen-
sere, nordafrikanere og irakere og desuden sjeldent er en del af stgrre transnationale
organisationer. | disse moskeer er der ogsa ofte aktiviteter pa enten dansk eller
engelsk. Der forekommer dog ogsa kritik af de aktiviteter og den undervisning, der
foregdr her. Hanne neevner f.eks. en diskussion, hun tog op til undervisningen om
selvmordsbombere, som imamen og hans kone i forhold til situationen i Palastina
forsvarer. Hanne udtrykker det saledes:

"Ja, jeg vil faktisk gerne have, at man far lov til at diskutere og give sin mening til
kende. Egentlig skulle jeg jo, nér hun er imamens kone, rette mig efter hende og have
de samme meninger som hende, men det vil jeg ikke. Ikke i sddanne tilfeelde.”

Hun udtrykker herved en tendens blandt nogle konvertitter til at underkende den
form for autoritet, der er ved imamen og hans familie, og derved ogsa de former for
kapital, i form af institutionel la&erdom, alder og anseelse, der synes at vaere gangbare i
imamernes felt.

Positioneringer

De fleste konvertitter benytter kun moskeerne en tid efter omvendelsen, og seger som
Hanne snarere uformelle netvaerk, ofte med andre konvertitter. Disse netvaerk kan
have mange forskellige former og opfattelser af islam, men faelles er et fokus pd viden
direkte fra kilderne, dvs. skrifterne, som man selv fortolker og et fokus pd at veere
praktiserende. Hanne fortaeller saledes om, hvordan hun fik sin ikke-praktiserende
mand til at leere sig at bede, men ogsa at hun hurtigt blev den mest praktiserende:

Altsa, jeg har nok vaeret den, der var mest praktiserende, og jeg har nok ogsa rettet
pa ham. Jeg var den, der maske havde noget mere viden, end han havde. Jeg
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leerte ham nogle ting. Det er lidt den omvendte verden maske. Men idet at vi er
konvertitter, sa sager vi ogsa viden. Laser meget og sadan. Vi far nok hurtigt en
starre viden end mange af de fadte muslimer.

P& denne made underkendes bdde imamers institutionaliserede kapital og de sdkaldt
fodte muslimers kropsliggjorte kapital til fordel for kapitalformer, man som nytil-
kommen har lettere ved at tilegne sig, men som alligevel har mulighed for at vaekke
visse former for anerkendelse. Tilgangen med en islam, hvor man gar tilbage til de
oprindelige skriftlige kilder og fortolker dem pany, er sdledes karakteristisk for re-
formbeveegelser i den muslimske verden, bl.a. Det Muslimske Broderskab, som flere
af de starre arabiske moskeer netop er inspireret af.

Jeg har desuden tidligere argumenteret for, at konvertitters fokus pd at veere
praktiserende muslimer netop kan ses som en mdade at positionere sig pa i forhold til
sakaldte kulturmuslimer (QOstergaard 2007; Jensen og Ostergaard 2007b). Nar kon-
vertitter fremhaever, at de ikke gor tingene bare fordi man plejer at gare det pa den
made, er det en slags nedvurdering af fadte muslimers habitus, og det fremhaeves
som en seerlig kompetence, at man dels selv har foretaget et afklaret valg, dels at man
har tilegnet sig en intellektuel viden om islam, saledes at man har en reflekteret og
kritisk tilgang.

Konvertitter prover saledes at adskille religion fra kultur pd en sddan made, at de
kan heaevde at have en serlig privilegeret tilgang til en autentisk islam ved at gd di-
rekte til de autoritative skriftlige kilder uden at vaere preeget af kultur forstaet som
arabisk, pakistansk, tyrkisk etc. kultur. Derved underkender de samtidig deres egen
opvakst, som noget der far dem til at reagere og handle pa ubevidste mader. Det er
dog ikke uteenkeligt, at denne tilgang er relateret til konvertitters habitus i den
forstand at tilgangen ogsd harmonerer med et protestantisk ideal om, at man selv skal
leese og forsta skriften uden mellemled.

Veagten pé ritualer' giver samtidig mulighed for at kropsliggare den nyere tro pa
en lettere tilgaengelig made end de implicitte kropsholdninger og ubevidste mader at
gore ting pa, som kendetegner den habitus, der er indlejret gennem socialisering.
Ritualer generelt og i seerdeleshed islamiske ritualer er praeget af at vaere eksplicitte
og beskrevet i alle detaljer, og egner sig pa den made fortrinligt til en slags resociali-
sering, hvor man kan fa kropsliggjort sin nye tro og samtidig vise, at man er muslim
overfor sig selv og omverdenen. Konvertitters regelmaessige rituelle handlinger kan
séledes fungere som en bevidst omformning af selvet eller rettere af habitus,' sddan
som Talal Asad (1993) og Saba Mahmood (2001) har argumenteret for i forhold til
henholdsvis kristne munke i middelalderen og muslimske kvinder i vaekkelsesbevae-
gelser i Cairo.'®

" F.eks. angiver 79 % af konvertitterne, at de beder dagligt.

> Jeg har argumenteret mere indgaende for dette i Jensen og Ostergaard 2007: 116-118.
16 Bade Talal Asad (1993) og Saba Mahmood (2001) er inspireret af Marcel Mauss’ habitus-begreb, men
har i forhold til Bourdieu alternative leesninger af dette, idet de begge isaer fokuserer pa resocialisering.
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Konvertitters praktisering af ritualer er dog ogsa i nogle tilfeelde med til at om-
forme ritualerne, hvilket kan tolkes som et spargsmal netop om konvertitternes habi-
tus. Hanne forteeller sdledes, at hun ikke bryder sig om at deltage i festban i moskeen,
hvor kvinder sidder og snakker og bern lgber rundt og leger, sa man ikke kan kon-
centrere sig om bgnnen og om de ord, der bliver sagt. | andre tilfeelde forarges kon-
vertitter over muslimers store madforbrug under ramadanfasten og mener, at det ud-
vander fasten. De reflekterer over, at ndr man i natterne i ramadan reciterer Koranen,
saledes at hele bogen laeses pa en maned, si er det med rette recitation, der er tale
om, fordi man ikke kan nd at fordybe sig i indholdet.

| alle tilfeelde kan disse overvejelser opfattes som kulturelle tilbgjeligheder til at
opfatte gudstjeneste som hgjtidelig og stille, faste som askese og hellige skrifters me-
ning som et spgrgsmal om indhold og ikke om en kultdramatisk virkning, hvor or-
dene har kraft i sig selv og virker ud pa verden ved at blive reciteret. Konvertitter op-
ponerer her imod islamiske ortodoksier, som netop leegger veegt pa det, der af de reli-
gionssociologiske faedre som Durkheim og Weber blev forstaet som magi. Islamiske
ortodoksier er saledes institutionaliserede feellesskaber, der er rationaliserede og
systematiserede teologier omkring ritualers direkte virkninger pa verden og renheds-
forestillinger i lige sa haj grad som moral.

Konvertitters overholdelse af regler i form af rituel adfeerd er her et eksempel pa,
at formuleret ideel adfaerd falder sammen med forskellige former for interesser, som
konvertitter har i forhold til deres position som nytilkomne og samtidig i form af deres
position som voksne, der skal leere en ny tradition. Samtidig bliver det vigtigt med
synlige tegn pd, at man er muslim, og det samme geelder spergsmalet om, hvordan
man positionerer sig. Hanne forteeller saledes:

Meget af det, der skete, da jeg kom ind i den der kreds (af andre konvertitter), det
var, at jeg andrede min tgjstil og det hele. Jeg begyndte at ga med jilbab
(betegnelse for arabisk overfrakke, der er blevet indbegrebet af islamisk
kleededragt). Tarkleedet havde jeg sd taget pa inden. Jeg begyndte at ga med de
der meget store hvide torkleeder, som gik mig ned til larene naermest. Hele min
tankegang aendrede sig, min madkultur og min boligindretning andrede sig.

| processen bliver objektiverede former for kapital, sdsom den tidligere naevnte fjer-
nelse af indianerstatuer til fordel for billeder af Mekka og ofte ogsa islamiske bager,
inddraget som en del af positioneringen som autentisk og praktiserende muslim lige-
som detaljer i pakleedningen, sdsom farven og leengden pa torklaedet, bliver af vigtig-
hed.

| det netvaerk af konvertitkvinder, som Hanne er blevet en del af, er der stor fokus
pd regler, hun bliver f.eks. rettet pd, hvis hendes terkleede i blasevejr flyver op, sa
halsen bliver synlig. Der er desuden staerk vaegt pa kensadskillelse, mens uddannelse
og karriere bliver betragtet som uforeneligt med rollen som muslimsk kvinde. Til
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gengeeld er konvertitnetvaerket praeget af vagtningen i det arabiske miljg, som alle
kvindernes mand er en del af, pa frugtbarhed og barn.

Det sidste krav viser det sig, at Hanne har vanskeligt ved at opfylde, og der gar
seks ar for hun endelig far sit forste af to bern ved hjaelp af kunstig insemination. |
den tid bliver hun i stigende grad kritiseret af de andre konvertitter, der tolker hendes
manglende graviditeter som et spgrgsmal om, at hun ber vaere mere ihaerdig i sin tro.
| det arabiske miljo bliver der ogsa lagt et tiltagende pres pa hende:

Born, det er noget, du helst skal have. Du skal helst blive gravid samme dag, som
du bliver gift, naermest. Der er meget stor fokus pa bgrn og graviditet. Det er sa
virkelig hardt, nar man ikke kan fa barn. Sa er det virkelig en hard byrde at have
liggende. Det er noget folk, de gar virkelig op i. Jeg kunne ga op i centeret f.eks.,
og sa kunne kvinderne komme og laegge en hand pd min mave, og spgrge om
ikke jeg var gravid endnu. Det var de samme spargsmal hver gang, der var ikke
noget med, hvordan jeg havde det. Det drejede sig kun om, hvorvidt jeg var gra-
vid. Min mand han meerkede det jo ogsd, fordi han fik at vide, at hende der hende
ma du se at blive skilt fra, for hun kan ikke fa nogen bgrn, og hun er jo ogsd bare
dansker. Find dig en af dine egne, for sa far du masser af barn, samtidig med at du
har en fra dit eget land. Det er meget bedre.

Det bliver pa denne méde efterhdnden tydeligt for Hanne, at det ikke er nok i det
arabiske miljo med religios kapital. Hendes manglende graviditeter, og det at hun er
dansk, slar tilbage og bliver brugt imod hende. Hendes oplevelse af, at religias kapi-
tal ikke altid er tilstreekkelig, kan ogsd overfores til mandlige konvertitter, der ofte
beretter om, at de har svaert ved at blive accepteret som aegteskabspartnere, da faed-
rene gnsker en svigersen med samme kulturelle og etniske baggrund.

Hanne bryder langsomt med de muslimske miljeer, hun befinder sig i og begyn-
der at leegge veegt pa anerkendte former for kapital i det omgivende samfund. Hun
begynder saledes pa en uddannelse som social- og sundhedshjeelper og mader kritik:

Det sjove det var s3, at da jeg sadan startede min uddannelse, da har der ikke vee-
ret nogen interesse i det muslimske miljg, hvor jeg feerdedes, for hvordan det gik
med min uddannelse. Det har mere veret, at det ikke var tilladt, for nar man er
social- og sundhedshjelper, s& kommer man i berering med andre maend. Det er
virkelig noget, vi har kunnet diskutere — om det var tilladt eller ej. Hvor jeg ser
sadan pa det, at i profetens tid der hjalp kvinderne og fungerede som
sygeplejersker under krigene. Noget andet er, at det er syge mennesker, man har
med at gore. Der er nogen, der skal hjelpe de her syge mennesker. For mig at se
er det da en god gerning, at man skal hjelpe de her syge mennesker, uanset om
man er af hanken eller hunken. Jeg har ikke madt nogen forstaelse for, at jeg har
valgt sddan en uddannelse, det har jeg ikke.
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Det interessante i forbindelse med feltteorien er her, hvordan Hanne kan siges at
forsoge at omveksle det, der i det omgivende samfund er social og ekonomisk kapital
til religios kapital. Det gor hun ved at betragte uddannelsen i forhold til islamiske
kilder, hvor profetens koner fungerer som et ideal til efterfalgelse og som autentisk
islam samt ved at fremhaeve det at tage sig af syge som en god gerning.

Andre eksempler pa sddanne omvekslinger er forhandlinger af, hvordan man skal
veere sammen med sin ikke-muslimske familie. Der foregar f.eks. diskussioner af,
hvorvidt man kan vaere sammen med sin familie til jul. Mange konvertitter fortier
saledes overfor hinanden, at de deltager i julen, da det generelt betragtes som for-
budt, men der foregér alligevel refleksioner over, om det kan forsvares. Pa samme
made overvejes, hvorvidt man skal overholde regler for diset, nar man besgger sin
familie. De fleste overholder forbud mod alkohol og svinekad, men er mere forhand-
lingsvillige, nar det geelder, hvorvidt ked skal veere halal-slagtet. Der argumenteres
bdde i forbindelse med jul og dieetregler for, at det ogsa er en islamisk dyd at respek-
tere sine foraeldre. Pa denne vis gares det at omga forskellige regler for at styrke de
sociale band til naere slaegtninge til en islamisk handling. Disse forskellige former for
diskussioner afslarer saledes pa sin vis, at der er en bestemt logik, som udefrakom-
mende ting underordnes og omskrives i forhold til.

At vaere pa gransen

Foruden at pabegynde en uddannelse gar Hannes aegteskab ogsa i stykker, og hun
bliver her skuffet over bade imamens og sin tidligere muslimske families reaktioner
og opdager pludselig den betydning som akonomisk og kulturel kapital kan fa speci-
elt i en krisesituation. Hun mener, at hvis hun havde veaeret paleaestinenser, sa ville
hendes og mandens familie have maeglet og s@gt en overenskomst, men som konver-
tit stod hun ret alene. Svigerfamilien som hun havde kendt i ti ar brad med hende, og
imamen, som hun mente burde tale hendes sag, svigtede ogsa. Imamen far en vigtig
rolle, da eegteskabet var indgdet islamisk uden at vere registreret af de offentlige
myndigheder, sadan som det faktisk er tilfeeldet for 1/3 af de kvindelige konvertitter.
Ved aegteskabets indgaelse havde hun veret ligeglad med udformningen af den isla-
miske aegteskabskontrakt og specielt med den medgift, hun havde krav pa. Dette blev
der senere rettet op pa af imamen fra den arabiske moske, hvor Hanne begyndte at
ga til undervisning efter sin omvendelse. Han rddgav hende og sagde, at det var vig-
tigt, at der var ordentlige forhold, og at hun fik de ting, hun havde krav pa. Derfor fik
hun efterfalgende en del guldsmykker af sin mand, hvilket blev betragtet som mahr
(en medgift som er kvindens og en slags sikkerhed bl.a. i tilfeelde af skilsmisse). Da
®gteskabet blev oplast skulle imamen sa finde frem til en overenskomst mellem dem,
og manden kraevede at fa alle guldsmykkerne tilbage. Da Hanne sagde, at det jo bare
var dede ting, sa skrev imamen med det samme, at hun havde givet afkald pa sin
mahr. Hun er skuffet over imamen, da hun mener, at han burde fungere som hendes
veerge, fordi hun er konvertit og ikke har sin far til at tale sin sag.
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Efter skilsmissen flytter Hanne til Kabenhavn med sine bgrn, starter pa nyt arbejde
som social og sundhedshjeelper, tager sit tarklaede af og begynder at kalde sig ved sit
danske navn Hanne igen. | hendes tidligere muslimske netvaerk bliver hun betragtet
som frafalden, og hun mister al kontakt med dem, men hun forbliver muslim og fin-
der ind i nye muslimske miljoer preeget af tveeretniske tilharsforhold. Her er der starre
forstaelse for hendes argumenter om, at uddannelse og det at hjelpe syge er isla-
miske veerdier, og her bliver der ikke bliver lagt samme veegt pd islamisk pakledning
i form af bestemte frakker og leengden af tarkleeder.

Hannes forskellige bevagelser mellem muslimske miljger er karakteristisk for kon-
vertitter, der ofte som her konverterer fra en gruppe til en anden. Et andet eksempel
er Hakim,'” der starter i et arabisk moske-miljg, hvorefter han kommer ind i et meget
teet socialt feellesskab med bl.a. andre konvertitter i Hizb ut-Tahrir. Han forlader dog
Hizb ut-Tahrir igen til fordel for en salafi-gruppe med en islamforstaelse inspireret af
Saudi-Arabien, samtidig med at han flytter og skifter tgjstil fra jakkeseet og glatbarbe-
ret til Saudi-Arabiske kjortler og stort fuldskaeg. Atter andre konvertitter shopper sna-
rere mere uforpligtende rundt mellem forskellige grupper og undervisningsforlab og
kombinerer pa den made forskellige islamformer. Dette kan betragtes som en mo-
derne tilgang til religiositet (Jensen 2007 og Jensen og Ostergaard 2007b), men er
ogsa mulig fordi muslimer i Danmark er preeget af diversitet, som her kan forstds som
tilstedeveerelsen af talrige muslimske del- eller underfelter.

Konklusioner

Konvertitters position som nytilkomne satter fokus pa graenser, gensidige udgreens-
ninger og kampe om gangbar kapital, men viser ogsa, at der blandt konvertitter og
unge tveeretnisk orienterede muslimer er ved at etablere sig et nyt islamisk felt, hvor
man i stigende grad forholder sig til de forskellige muslimske miljoer, der opererer i
en dansk kontekst, og hvor forskellige former for kapital i form af islamisk viden,
kropsliggjorte kapitalformer og etnicitet forhandles.

Feltteorien kan sdledes give inspiration til at betragte konvertitters religiositeter og
praktikker som et system af positioneringer, der forbindes med et system af positio-
ner. Eller med andre ord kan deres praksis i form af udtalelser og handlinger forstas i
forhold til kropslige tilbgjeligheder og omformninger af habitus samt i forhold til de
givne sociale betingelser, de befinder sig i.

Det kan dog betale sig at lade det konkrete forhold mellem specialister og leegfolk
veere noget, der skal underseges frem for et forhold, hvor legfolk pa forhdnd alene
betragtes som konsumenter af specialisternes produktion. Laegfolk kan som i dette
tilfelde i hej grad veere bade konsumenter og producenter, og deres kampe kan
afslore ligesd meget om felternes kampe, struktur og greenser som specialisternes.
Endelig er der ikke nedvendigvis et bestemt indhold af ortodoksier overfor heterodok-
sier. Konvertitter er ikke nadvendigvis en slags profeter, der tilbyder en sammen-

7 Interview med Hakim foretaget 25.05.05 pa et universitet.
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hangende teologi. Deres synspunkter findes ofte i de muslimske miljaer i forvejen,
men bliver accentueret pa nye mader og deres synspunkter er sjeeldent systematise-
rede. De udfordrer dog imamerne ved at betvivle deres autoritet, ved at have andre
krav og behov og ved at genforhandle de former for kapital, der er pa spil. Ortodok-
sier kan heller ikke her entydigt ses som en udvikling veek fra sakaldt magi, hverken
forstaet som en forestilling om en direkte og mekanisk virkning pa verden eller i form
af private og skjulte religionsformer.

Kate Ostergaard er Cand.mag., Ph.d. og arbejder som ekstern lektor ved Institut for
Tveerkulturelle- og Regionale Studier, Kebenhavns Universitet
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Ghana
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Navigating in the Islamic Field: Muslim Youth in Northern Ghana: The article presents an
understanding of why young Muslims of Northern Ghana increase their religious commitment,
wishing to be part of a modern world. It is stated that they place a growing importance on mastering
discourse on Islamic morals and it demonstrates that discourse of this kind has increased in
connection with an increase of a transnational influence on the local Islamic field. The strengthened
relationship between Muslims in West Africa and the Arab world has caused an understanding of
Islam which is related to the Wahhabiyya and Muslim Brotherhood traditions. The young committed
Muslims of Northern Ghana find that Islam is carrying civilizing properties, as they will through their
religious engagement encounter new possibilities of taking part in the modernization process: Because
the moral discourse of the religious authorities is emphasizing the authority of the religious texts, it has
widened the general access to schooling. Moreover, by stating that engaging in education of almost
any kind is to be acknowledged as a religious and moral act, it has legitimized young Muslims
becoming engaged in further religious and secular studies. The result of this development has been
that the young generation of Muslims is presently creating informal moral communities across former
established sectarian lines, through the engagement of which a growth in their self-respect and an
increase in their skills for taking part in the development of civil society have been promoted.

Key words: Islamic revival, social movements, Northern Ghana

Denne artikels empiriske grundlag er det antropologiske feltarbejde, som jeg gen-
nemforte i Tamale, regionshovedstad for Ghanas “Northern Region”, i tidsrummet
2000-2002, med endnu en undersagelse foretaget i sommeren 2004. Under et tidli-
gere feltarbejde i 1994 havde jeg forbavset konstateret, at iseer unge maend var utrolig
engageret i deres religion, islam. De unges religiose engagement udgjorde en meget
central del af deres hverdag og lod til at have en indvirkning pa de forventninger, de
havde til fremtiden, bade hvad angar den eksistens, som skulle udspille sig for og
efter daden. Dette var langt fra, hvad jeg havde forventet. | trad med Webers antagel-
ser antog jeg, at i samfund, som var i gang med at udvikle kapitalistiske produk-
tionsmader og moderne institutioner som f.eks. skatteveesen, skolevaesen og social-
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vaesen, ville religion spille en stadig mindre rolle i befolkningens daglige liv (Weber
1995). Og i endnu hgjere grad antog jeg, at netop de unge ville vaere centralt place-
rede i en sadan udvikling og skulle jeg derfor ikke forvente, at de unge i Tamale ville
vaere den del af befolkningen, som var mindst engageret i religion? Mit formal med
undersggelsen blev derfor at afdeekke arsagerne til, at dette religiose engagement syn-
tes at eskalere i samme grad som byens unge styrkede deres regionale, nationale og
internationale relationer (lhle 2003: 2).

Unge, moral og det islamiske felt

"Det er islam, som leder mig moralsk, det er den leerdom, at Gud er overalt. Hvis
bare jeg leerer Gud at kende i en tidlig alder, sa vil jeg kunne fole Guds tilstedevae-
relse, hver gang jeg handler. Hver gang jeg handler ondt, sa foler jeg, at Gud iagtta-
ger mig. Jeg onsker at gore Gud tilfreds, jeg onsker at afsta fra at gore det onde, jeg
onsker at gore det gode. Grunden til, at Gud forteeller os, at vi ikke skal gore dette
eller hint er, at det vil gavne mig, ikke nedvendigvis Gud. Og sa ma jeg stoppe, det
hjelper mig virkelig”.!

Ovenstdende udtalelse skal ses i sammenhaeng med den position uden
naevnevardig politisk og skonomisk magt, som unge er placeret i i de etnisk organi-
serede samfund, som Tamale udger. Tamale er regionshovedstad for den fattigste,
mest isolerede, men samtidig geografisk storste af Ghanas 10 provinser. | kolonitiden
blev regionen betragtet som et britisk protektorat, der ikke, som ordet antyder, i seer-
lig grad blev beskyttet af briterne, men som snarere var at betragte som en region, der
skulle beskytte briternes interesser i syd mod andre omkringliggende kolonimagter.
Omradet forblev strukturelt underudviklet bade i og efter kolonitiden. Selv om Ghana
roses internationalt for sin vilje og evne til at leve op til eksterne langiveres krav, har
medaljen haft den bagside, at landet siden slutningen af 1980’erne har faet stadig
mindre indflydelse pa egne ekonomiske strategier.

Der kan derfor observeres enorme bade positive og negative forandringer i de
sociale og gkonomiske strukturer de sidste 10 til 15 ar. Siden slutningen af det 20.
arhundrede er de etniske og sleegtsbaserede netvaerk blevet stadig mere skrabelige og
det sociale ansvar, som disse traditionelt har indfriet, er til en hvis grad blevet overta-
get af andre sociale institutioner inden og (oftest) udenfor den offentlige sektor, og i
seerlig grad af religigse interessegrupper og organisationer. Selv om Tamale er
regional hovedstad og dermed bundet op til den nationale politiske struktur gennem
sin regionale, demokratisk valgte regering, ledes det nordlige Ghana (Dagbon) i lige
sa hoj grad af hevdinge, som er udvalgt gennem et slaegtsbaseret hierarkisk opbygget
hovdingesystem. Samtidig er Ghanas politiske agenda blevet nationaliseret og globa-
liseret, hvilket har betydet en mere ulige fordeling af kulturelle, okonomiske
resourcer mellem Ghanas nordlige og sydlige provinser.

' Interview med ung muslimsk lzererstuderende 2001.
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Ghanas islamiske tradition straekker sig tilbage til det 13. drhundrede og i dag
identificerer beboerne i det fattige Nordghana sig i stigende grad som muslimer,
mens befolkningen i det langt mere resourcerige syd er kristne. Det er derfor en
udbredt antagelse (og erfaring) bade i syd og i nord, at det at veere muslim er ensbe-
tydende med at veere fattig og uden nationalpolitisk indflydelse. Northern Region
ligger sdledes stadig hen som en g, der udviklingsmaessigt halter langt bagefter de
ovrige af Ghanas regioner.

Nationalisering og globalisering har pa den anden side betydet en aget adgang til
ny viden for en bredere del af befolkningen. Derfor er de unge mennesker i Tamale,
hvad enten de er opvokset pa landet eller i byen, godt informeret om, hvad der sker
andre steder i Ghana, i Vestafrika, i Mellemgasten og i den vestlige verden. De enga-
gerer sig i livet i Tamale motiveret af store forventninger til fremtiden og forestiller
sig, at livet i byen vil gare dem i stand til at lose dem fra fattigdommens, slaegtskabets
og etnicitetens laenker.

Selvom Tamale huser ca. 350.000 mennesker, fremstar byen snarere som en stor
samling af landsbyer end det provinsens centrale omrade for uddannelse (med
grundskoler, gymnasier, leererseminarier og universiteter), for handel, for religion og
for lokal politik, som byen faktisk fungerer som. Selv.om mange kristne kirker er
repraesenteret i byen, indikerer den store centrale moske, symbolsk placeret pa byens
umiskendelige hgjdepunkt, at Tamale hovedsagelig er en muslimsk by.

At byen er centrum for islam fremgar bestemt ogsa af de mange skilte, som
annoncerer alle mulige islam-relaterede aktiviteter. Byen huser en del private isla-
miske institutioner, som bade sammen og hver for sig tilbyder alt fra velgarenhed til
familiebegraensningsprogrammer, beskyttelse mod AIDS, ungeradgivning, biblioteker,
sundhedsklinikker og religiose studiegrupper. Nar der kaldes til ben de obligatoriske
5 gange om dagen fra byens mange minareter, samles storstedelen af byens mandlige
befolkning omkring mere eller mindre interimistiske bedepladser, som opstar til
lejligheden pa hvert et gadehjerne, hvis de troende da ikke beder i en af de mere end
33 starre og for nyligt opforte moskeer, som er placerede ved alle storre institutioner
som markedspladser, skoler, universiteter, hospitaler og daginstitutioner (Ihle 2003:
CCCXI). Befolkningens abenlyse religiose engagement lader sig ogsd iagttage i de
debatter, som foregar hver aften pd de starre offentlige pladser, pa de hgjere uddan-
nelsesinstitutioner og i den lokale “Radio Savannahs” sarlige programmer om islam.
Deltagerne i disse debatter er oftest unge maend og kvinder, og et gennemgaende
emne for deres debat er vigtigheden af, at man i alt, hvad man gor, handler i
overensstemmelse med islamisk moral.

Denne artikel vil afklare, hvorfor de unge muslimer i Nordghana foretraekker at
engagere sig i islamisk sanktionerede aktiviteter og hvorfor moralsk relateret diskurs
synes at spille en saerlig stor rolle i de unges religigsitet, som feltarbejdets

2 Ca. 58 % af befolkningen i Northern Region anser sig selv som muslimer (til sammenligning er der
24%, som identificerer sig som kristne) og antallet af muslimer i selve Tamale overstiger sandsynligvis
dette antal, da islam fortrinsvis dyrkes af byboere (2000 Population & Housing Census).
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observationer indikerer. Jeg vil argumentere for, at unge muslimers opvisning af mo-
ralske dyder gennem deres moralske talehandlinger (hvor de pakker deres udtalelser
ind i moralske termer) er en ny (2) made, hvorpd de etablerer band til anerkendte re-
ligiose autoriteter (Austin 1997). Artiklen er et forsog pa ved hjelp af Pierre Bour-
dieu’s sociale teoris analysebegreber — objektive strukturer, felt, typer af kapital, habi-
tus og dispositioner — at relatere udviklingen af de religiose strukturer i dette samfund
til individers dispositioner for at handle pad seerlige mader, uden at der dog
argumenteres for, at der er en lineeer og utvetydig relation mellem de
samfundsmaessige strukturer og de unges individuelle handlinger (Callewaert 1997:
13ff.; Bourdieu 2000: 136, 142; Jarvinen 2000: 344, 350). Som Bourdieu gor det
klart, s bliver menneskers socialt afheengige disposition til at agere pa seerlige mader
i seerlige situationer og kontekster konstant udfordret af den symbolske veerdi, som
mennesker tilleegger hver ny handling, som finder sted. Denne symbolske veerdi har
sin egen magtfulde indflydelse pa, hvad en given befolkning forventer at deres
handling vil fore til og denne forventning seetter graenser for, hvilken vaerdi en given
handling kan tilleegges. Mennesket er, siger Bourdieu, i bund og grund socialt og
derfor afhaengig af social accept (Bourdieu 2000: 187).

| mange af mine interviews gjorde de unge geeldende, at det at mestre en religios
diskurs om moral medferte megen positiv offentlig anerkendelse fra religiose autorite-
ter: Imamer, sheiker, skolelaerere, foraeldre o.s.v. “Ekvilibrisme i moralsk diskurs” kan
saledes ses som et formuleret krav om adgang til magtpositioner indenfor det
islamiske felt, som de unge antager pa sigt vil gore dem i stand til at eendre deres po-
sition pa den arena, som den lokale umma® konstituerer. Jeg vil derfor i denne artikel
argumentere for, at det at iscenesaette sig selv som et moralsk og religiost engageret
menneske kan forstdas som en ny form for islamisk ungdomskultur, hvor igennem
unge muslimer soger adgang til nye og andre former for kapital og til nye rum, hvor
magt udaves (Buchholtz 2002: 3; Durham 2000: 116). Moral defineres her som
handlinger, som er bredt anerkendte som acceptable og rosveerdige i en given lokal
kontekst. At vaere i en position, hvor man har indflydelse pa, hvem der anses som en
god muslim og hvad der anses som god islamisk moral er séledes et udtryk for magt i
det netveerk af relationer, som binder muslimer sammen i Tamale og som skaber et
saerskilt og selvstaendigt islamisk felt. Gennem anerkendelse af disse religiost sanktio-
nerede handlinger bekreefter de etablerede islamiske autoriter, de nye profeter og de
unge leegmuslimer, at de er enige om at keempe for at bevare islam som et magtfuldt
felt i Tamale.

Det islamiske felt

Bourdieu antager, at religios kapital bliver skabt, investeret, udvekslet og akkumuleret
indenfor mere eller mindre selvstaendige religiose felter af individuelle handlende,
som befinder sig i forskellige positioner. Han understreger vigtigheden af at identifi-

3 Arabisk for: Det muslimske samfund. Begrebet refererer ikke til et geografisk omrade, men til det soci-

ale feellesskab, som en befolkning af muslimer udger, enten lokalt eller globalt.



Ihle: At navigere i det islamiske felt

cere de specifikke og til tider modsatrettede interesser, som forskellige religiose auto-
riteter har i deres felt, og at identificere de strukturer, som satter dem op imod hinan-
den. Det er altsa vigtigt at afdeekke de interesser, der konstituerer det aktuelle religi-
ose felt og de mader, hvorpa de religiose autoriter konkurrerer for at vaerne om disse
interesser. | analysen af det religiose felt peger Bourdieu pé vigtigheden af at forholde
sig til en bred vifte af strukturelle betingelser, som ligger til grund for aktiviteter, som
de aktarer etablerer, der finder det vigtigt at bevare det religiose felt (Bourdieu 1991).
Han gor ydermere opmaerksom pa, at aktererne i feltet ikke altid er bevidste om
hvilke sociale, gkonomiske, politiske eller kulturelle betingelser, der gor sig
geeldende her. Ethvert religiost felt skal derfor forstds som en arena, hvor produktion,
cirkulation og ejerskab til vaerdifulde varer, service og viden er grundlag for at respekt
tilleegges bestemte aktgrer og hvor akterer, der befinder sig i forskellige positioner i
feltet, derfor keemper for at akkumulere og monopolisere forskellige former for kapital
for derefter at kunne bevaege sig til mere respektable positioner (Schwartz 1996: 79).

Under mit feltarbejde kunne processer, som skaber dynamikken i Bourdieus reli-
giose felt, observeres i Tamale: Diskussioner, voldelige kampe og endog mord havde
leenge fundet sted mellem forskellige muslimske undergrupper over fortolkninger af
islamiske dogmer og deres konsekvenser for rituel og moralsk praksis. Selv om disse
begivenheder ofte sogtes tiet ihjel af mine informanter, blev jeg hurtigt opmaeerksom
pa de mere eller mindre voldelige sammenstad og diskussioner om den rette defini-
tion af den gode muslim, som fandt sted pa gader og veje, i diverse medier, ved of-
fentlige moder og pd uddannelsesinstitutioner, hvor bade laegfolk og unge savel som
eldre og etablerede religigse autoriteter tog del. | serlig grad handlede disse disput-
ter om karakteren af islamiske aegteskabsprocedurer, vigtigheden af at veere islamisk
gift, muslimers rette kleededragt, muslimers seerlige forpligtelse til at tage del i udvik-
lingen af lokalsamfundet, den rette definition af godt islamisk lederskab, muslimers
pligt til at tage del i den offentlige debat og uddanne og blive uddannet, o.s.v. I disse
diskussioner var det dbenlyst, at folk talte mere om respekt og prestige i relation til
islamisk moral end om andre markerer for hgj religios status. Spergsmalet for mig
blev saledes at afklare, hvorvidt islamisk moralsk praksis skabte distinktioner mellem
individer og grupper eller modsat, om moralsk adferd og diskussionerne omkring
emnet var i feerd med at samle et allerede opsplittet islamisk felt.

| antagelsen af at islam i Tamale udger et selvsteendigt religiost felt i Bourdieu’s
forstand, er det nedvendigt at tage et par forbehold: Literate muslimer har veeret
aktive som religigse eksperter, handlende og jurister over hele Vestafrika siden det
17. arhundrede og en magtfuld social klasse af muslimske leerde har siden veeret
knyttet til lokale etniske aristokratier som politiske radgivere pa alle regeringsniveauer
(Levtzion 1968: 92 ff). Opkomsten af religiost leerde, hvis autoritet ligger i nye former
for preesteuddannelser og som indtager selvsteendige praesteprofessioner, uafhaengige
af andre beskeeftigelser som landbrug, skreedderi, undervisning eller healing, er
imidlertid af nyere dato. Dette synes at indikere at islam i Tamale er i en proces med
at udvikle sig til et selvsteendigt religiost felt, hvor specielt de unge indtager en seerlig
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magtfuld rolle som laegfolk i en kamp, hvor deres position og fornemmelse for spillet
bliver af absolut vigtighed for deres egne muligheder for at bega sig og avancere i,
men ogsa udenfor feltet. Ved at udfordre de etablerede autoriteter pa deres forskellige
definitioner af den gode muslim har de indflydelse pa hvilke nye profeter, der kan
forlade deres position som netop nye og istedet blive en del af den anerkendte
gruppe af ‘ulama’*

Det er samtidig nedvendigt at understrege, at skont de muslimske unge er dybt
bergrt af deres opveekst i dette lokale islamiske miljo, sa mad de stadig betragtes som
selvberoende agenter. Derfor kan analysen ikke begraenses til at omfatte internalise-
rende og socialiserende aspekter, men ma ogsa beskaeftige sig med, hvordan de unge
definerer sig som muslimer under indtryk af de folelsesmeessige relationer, som de
etablerer med de religiose mennesker: Deres foraeldre, medstuderende, laerere og
andre religiose personligheder, som de mader pa deres vej (Holland & Lave
2001:31). Isaer er det vigtigt at have gje for, at de folelsesmaessige relationer, som de
unge etablerer til religigse autoriteter, kan skabe et gensidigt band af forpligtelser,
hvori der ogsa er indlejret lofter, som raekker langt ind i fremtiden.

Valget af Bourdieus teoretiske ramme tilskynder saledes til at afdeekke et dialektisk
forhold mellem de samfundsmaessige og dermed ogsa religiose strukturer, der
dominerede og dominerer de unges barndom og ungdom og deres nuvaerende religi-
ose engagement. Analysens mal er at beskrive den dynamik, der karakteriserer det
islamiske felt i Tamale, hvilke religigse autoriter, der dominerer her, hvem der tidli-
gere har og stadig udfordrer disse, hvilke konsekvenser dette har haft for magtbalan-
cen i det islamiske felt og for hvilke former for religios kapital, der er i hgj kurs blandt
de unge muslimer for gjeblikket. En sadan analyse vil forhabentlig gore det tydeligt,
hvorfor unge muslimer i Tamale forventer, at den omtale i moralske termer af deres
aktuelle praksis og af deres planer for fremtiden tilleegges sa stor symbolsk veerdi
indenfor det islamiske felt, at denne vil styrke deres sociale mobilitet.

At vere ung i det etniske felt

Jeg har antydet ovenfor, at det at veere ung i Tamale er forbundet med en magteslos-
hed, som rammer mere end de 35 % af byens befolkning, som er mellem 15 og 40
ar. Aldre mennesker fungerer oftest som religiose ledere af regionens dominerende
etniske gruppers (dagomba, gonja, hausa og mamprusi) forfeedrekulter, som — selv om
de allerfleste beboere i Tamale anser sig selv som muslimer — stadig spiller en stor
rolle i byens daglige politiske og sociale liv. P& grund af (og ved hjeelp af) denne
tradition vedligeholder fortrinsvis de aeldre meend de sociale strukturer som betyder,
at hoj alder tillaegges stor symbolsk veerdi. Derfor er magtpositioner oftest associeret
med mennesker i hgj alder. Z£ldres rettigheder og privilegier betyder, at senner un-
derlaegges feedre og feedres og madres bradre og disse relationer af afheengighed, som
denne magtfordeling skaber, udarter ofte til konflikter mellem generationer.

4 Arabisk for de lerde i islamiske videnskaber, der agerer som fortolkere, lerere og beskyttere af de

islamiske doktriner og den islamiske lov, d.v.s. imamer, sheiker, preedikanter og dommere.
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Nar de unge ikke har en egen selvsteendig indkomst, satter dette forhold de unge
i en sarbar position, fordi adgang til uddannelse, jobs og sundhedsforanstaltninger sa-
ledes skal sanktioneres af de aeldre generationer. Ofte kategoriseres maend stadig som
unge, selv. om de er langt oppe i trediverne, og dette i seerlig grad hvis de ikke har
vaeret gkonomisk i stand til at gifte sig og stifte familie. Helt voksne og uafhaengige
bliver de unge forst, nar deres far, farbror og morbror er dede. Dette forhold indike-
rer, at unge mennesker i det nordlige Ghana, kvinder savel som maend, befinder sig
udenfor de vigtigste socioskonomiske beslutninger og dermed ogsa pa greensen af
den politiske og offentlige sfere.

Det traditionelle politiske hgvdingesystem har beholdt sin betydning, fordi staten
koncentrerer udvikling og magt langt mod syd. | dette system er det maends (til dels
konstruerede) afstamningslinie der afger, om en given slaegt tilhorer den ene eller
anden af to dominerende klasser: de kongelige eller de menige. Regeringen af Dag-
bon har siden slutningen af 1800-tallet vaeret knyttet til to aristokratiske klaner,
Abudu og Andani, hvorfra hevdinge pd de hgjere niveauer pa skift er blevet udvalgt.
Det er de gvrige klaners lod at agere menige (commoners) med kun snaever adgang
til etnisk baseret politisk magt. Unges position som magteslase er saledes ogsa afgjort
af, i hvilken grad deres slaegtslinie er i stand til at knytte sig an til disse to royale kla-
ner.

Nar det over en lengere periode ikke lykkes sgnner af hovdinge at blive valgt til
hevdingepositioner, sa mister deres slaegtslinie sin aristokratiske status. Og nar de to
kongelige klaner samtidig producerer langt flere sgnner, end der er embeder til, sa
bliver konkurrencen om embederne mellem disse senner stadig hardere (Goody
1968: 111). Ungdomskategorien, som den defineres i det nordlige Ghana, konstrue-
res saledes ikke kun af biologisk alder, men i lige sa hgj grad af, hvilke sociale rela-
tioner den enkelte unge mangler. Konsekvensen af den egede konkurrence mellem
senner, som formelt har ret til, men ikke krav pa politiske positioner, synes at betyde,
at afstamning og sleegtskab som konstruerede biologiske begreber mister deres betyd-
ning som symbolsk kapital. Vejen ud af ungdommens magteslashed synes at ga via
beherskelsen af praktikker, som demonstrerer de unges gnske om at etablere relatio-
ner til magtfulde klaner ved at erhverve sig de nye former for kapital, som er aner-
kendt af disse. Ungdomskategorien er saledes socialt konstrueret, idet den er af-
haengig af de etniske, religiose, kans- og klassemaessige relationer, som de unge har
eller ytrer gnske om at etablere; af de forventninger, som disse relationer har til de
unge; og af de typer af kapital, som de unge derfor sgger at erhverve sig. | denne
sammenhaeng synes religios kapital og de feerdigheder, der er knyttet til at handtere
denne form for kapital at spille en stadig stigende rolle som en form for “empower-
ment” af de unge og saledes ogsa for den sociale mobilitet til positioner, som de unge
onsker at opna indenfor det etniske felt. Man kan sige, at det etniske felt har bevaret
sin magt og dermed sin tiltreekningskraft, mens de former for kapital, som fer var do-
minerende her, har andret karakter. Stadig flere unge, som er placerede i lavere
hevdingepositioner, forlader deres lokale landsby og begiver sig til Tamale og endog
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helt til Accra for at styrke deres religiose viden og deres relationer til religiose autori-
teter i den hensigt at kvalificere sig til hgjere hovdingeembeder.

Empirisk baggrund
Som navnt ovenfor treekker denne artikel pa flere leengere og kortere perioders an-
tropologisk feltarbejde (lhle 2003: CCCI! ff.). Specielt gav de indsamlede livshistorier
mig en bedre forstaelse af hvilke tiltag, de unge muslimer selv opfattede som vigtige
religiose handlinger, hvilke intentioner der i deres gjne motiverede disse handlinger
og hvad de forventede ville blive det fremtidige resultat af disse. Livshistorierne un-
derstregede tillige, at folelser af accept og afvisning havde haft en veesentlig betyd-
ning for de unges religiose engagement siden deres barndom. Mens nogle erindrede,
hvordan deres faedre benovet havde lyttet til deres fortolkning af koranen, var andre
unge stadig tynget af den smerte, folelse af svigt og af nederlag, som de forbandt med
erindringen om, hvordan de havde vaeret ude af stand til at tale den religiost sanktio-
nerede vold, som de havde mgadt i koranskolen. Ved at relatere disse falelser til pa
den ene side de objektive betingelser, der strukturerer dette samfund, (som f.eks. de
begreensede muligheder for uddannelse) og pa den anden side til de personlige erfa-
ringer, som hver enkelt ung informant havde gjort sig, blev det tydeligt, at de unge
ogsa havde ikke-bevidste motiver for deres religiose aktiviteter.

Desuden indikerede en spargeskemaundersogelse, at de unge kunne observere at
et stigende religiost engagement havde fundet sted i dem selv og blandt deres
medstuderende, kolleger og venner i Tamale de sidste par ar inden mit besog,

Tidlige forandringer i det islamiske felt

Den politiske og skonomiske isolation, som Ghanas nordlige region gennemlevede
under, men ogsa efter kolonitidens afvikling, faldt sammen med en aget interaktion
mellem Vestafrikas og Mellemgstens religiose institutioner. Selv om det sufistiske Ti-
janiyya broderskab havde veeret repraesenteret i omradet siden begyndelsen af det 19.
arhundrede, konsoliderede broderskabet ikke for alvor sin position for begyndelsen af
1950’erne, da Ibrahim Niass, en kendt og respekterer sheik fra Senegal, som havde
studeret i flere artier ved religiose centre i bade Mellemasten og Nigeria, aflagde
besog i Tamale. Som sufiorienteret muslim lagde Niass vaegt pa islams esoteriske ri-
tualer, som gennem mystiske oplevelser skal bringe menigheden teettere pa gud.
Mens de leerde sufier i kraft af deres position er tvunget til at yde eller deltage aktivt i
disse ritualer, er det de muslimske leegmaends pligt at nyde de velsignelser fra Gud,
som de religiose lederes engagement affader.

Den sufistiske tilgang til islam havde sdledes etableret to grupper af troende i Ta-
male, som sa mange andre steder i Vestafrika, karakteriseret af de forskelle, som
gjorde sig geeldende i deres religiose praksis og form for engagement: En religios
elite, som gennem udovelsen af klart definerede ritualer etablerede hele menighe-
dens gudsforhold pa baggrund af de velsignelser fra Gud, som disse ritualer skabte og
en bredere gruppe af legfolk, hvis ansvar det var at tage imod disse velsignelser,
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nyde dem og derigennem blive motiveret til at bekymre sig om og engagere sig i det
muslimske samfunds velfeerd.

Sheik Niass’ ivrige understregning af disse sufistiske karaktertreek blev madt af
voldsomme negative reaktioner og foranledigede snart efter, at en gruppe muslimer i
Tamale samledes om at manifestere et brud med sufismen. Dette blev samtidig et
brud med den hausarelaterede gruppe af de islamiske ledere i Tamale, hvis religiose
autoritet ikke primaert grundede sig i egne meritter, men snarere tenderede til at ga i
arv fra far til sen indenfor visse religiost anerkendte sufisleegter (Wilks 2000: 102).
Forst i 1967 havde denne nye gruppe opnaet sa tilstraekkelig stotte i befolkningen til
deres afvisning af sufismen, at den kunne demonstrere sit brud ved at afholde fre-
dagspreediken i den nyetablerede moske, Sakasaka. | 1967 tilsluttede denne sekt, som
den betegnes lokalt, sig Ahlu Sunna wa al Jama’at,” en national samling af ghanesiske
studerende, som havde studeret i Medina i Saudi Arabien pa et velrenommeret uni-
versitet for udenlandske studerende.

Det skriftorienterede paradigme

1960’ernes reform af det islamiske felt i Tamale var pa en gang inspireret af traditio-
ner, som havde deres radder i de saudiske wahhabiers konservatisme og de, der hyl-
dede det egyptiske muslimske broderskabs aktivisme. Nogle ar efter Niass’ besog i
Tamale introducerede Ahlu Sunna det “skriftorienterede paradigme”, som havde rod i
begge disse traditioner og dette har siden har sat sine dogmatiske og praktiske aftryk
pa hele Tamales islamiske felt (Ihle 2003: 110).

I modsetning til den sufiorienterede tradition, som baserer sig pa mundtlig
overlevering fra den religigse autoritet til den uerfarne elev og disses tilknytning til
seerligt anerkendte slaegter, insisterede tilhaengerne af det skriftorienterede paradigme
pa, at enhver muslims religiositet alene ma basere sig pa leesning af de kanoniske
tekster, Koranen og Hadiths, ikke pa hidkaldelse af mystiske kreefter fra Gud gennem
lokalt anerkendte ritualer.® Siledes understreger et medlem af “Muslim Development
Fund”, som samler en del af byens intellektuelle spidser, hvor vigtigt det er at luge
alle lokale og dermed udogmatiske ideer om islam ud af den religigse praksis, da
disse er udtryk for fortolkning, der truer den rette islamiske livsstil. Derfor ma de tro-
endes religiose erfaring ikke tilegnes gennem vedkommendes esoteriske oplevelser,
men ma i stedet vaere en folge af rationelle studier, som alle muslimer i teorien er i
stand til at (og ber) gennemfare (Brenner 2001: 8).

Fortalere for det skriftorienterede paradigme indvarslede en fremtid, hvor fromhed
og moral skulle fremme muslimernes antimaterialisme og fordringslashed og de krae-
vede, at disse dyder skulle preege de rette muslimers daglige praksis. De vakte
muslimer skulle optreede beskedent og moderat i bekleedning og i forbrug og de

Arabisk for ”"gruppen, der folger den rette vej”.

Dette syn pa religigse tekster bliver ofte forbundet med religios fundamentalisme i den brede offentlige
diskurs. Jeg har med vilje afstaet fra at bruge denne betegnelse, da den ikke anvendes af medlemmerne
af Ahlu Sunna selv, og fordi ordet fundamentalisme ofte fejlagtigt forbindes med religios vold og terror.
Herved skabes et forvreenget billede af denne meget forskelligartede gruppe af muslimer.
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skulle demonstrere “kontrol” af deres folelser, kroppe, deres egne planer for fremti-
den, deres borns religigse og sekuleere uddannelse og af deres opfarsel. For at teksten
kunne studeres i den hensigt at fremme en sadan udvikling, blev feerdigheder som at
kunne tale, laese og skrive arabisk i hgjeste grad anerkendte former for kapital for de,
der stottede det skriftorienterede paradigme (Sadaala 2004: 49).

Profeterne og skabelsen af et nyt leegmandsskab

Bade pa kort og pa lang sigt kom introduktionen af det skriftorienterede paradigme til
at eendre magtbalancen i det islamiske felt. Paradigmets ideologi etablerede seerlige
praktikker som religiose dyder, som skulle karakterisere den sande muslim. Han eller
hun skulle som sagt veere bekendt med de centrale religiase tekster, demonstrere vilje
til i det offentlige rum at formidle denne leerdom videre (undervise og lade sig un-
dervise) og optreede som socialt og akonomisk ansvarlig for den lokale og internatio-
nale muslimske menighed, “ummaen” (The Encyclopaedia of Islam: 861). Dette nye
paradigme skulle styrke forbindelsen mellem religios viden og personligt ansvar og
handlen i forhold til de behov, som kunne spores i det omgivne lokalsamfund.

For at fa ummaens opbakning til denne fortolkning blev der lagt mere vaegt pa at
organisere missionsaktiviteter, der fortrinsvis var rettet mod sufitilhaengere, og relatio-
nerne til det islamiske Mellemgstens religigse institutioner blev udbygget og styrket
for at knytte an til inspiration herfra. Fra 1970’erne og frem ogedes det antal af afri-
kanske studerende fra Ghana og hele Vestafrika i @vrigt, som studerede bade religiose
og sekuleaere fag og emner ved institutioner i Mellemgsten og Nordafrika. Religios
litteratur, udgivet og betalt af mellemgstlige privatinstitutioner og statsvirksomheder,
cirkulerede overalt i Ghana og mellemgstlige regeringer og enkeltpersoner stottede
bygningen af moskeer og skoler og finansierede afholdelse af workshops og andre
uddannelses- og missionsaktiviteter i Tamale og i deres egne lande. De muslimske
unge sa disse tilbud om studieophold som en mulighed for bade at uddanne sig og
stifte bekendtskab med verden udenfor Nordghana og tog derfor imod dem med
kyshand.

Mest begejstring vakte de nye autoriteters understregning af den lige adgang, som
alle muslimer burde have til den religiose tekst og de konsekvenser, denne fortolk-
ning fik for bern og unges uddannelsesmuligheder (Sadaala 2004: 59). Dette gav
nemlig anledning til etableringen af nye religiose masseuddannelsesinstitutioner,
madrassaer, hvor undervisningen foregik pa arabisk og nu om dage pé engelsk, med
lige adgang for alle muslimske bern uanset den religiose eller etniske "kvalitet” af
barnets sleegt. Disse nye islamiske udannelsesinstitutioner lod sig snart inspirere af
mellemostlige universiteter som f.eks. Al Azar i Kairo, som siden 1920’erne havde
pleederet for at al viden, religios som sekulaer, dybest set var at betragte som religios
viden (Stenberg 1996; Skovgaard-Petersen 2007). Flagskibet for denne nye type
skole, Anbariyya Islamic Institute i Tamale, havde (og har stadig) plads til flere tu-
sinde bern og unge, som kommer ikke bare fra alle dele af Ghana men fra hele det
vestlige Afrika: Senegal, Niger, Mali og Nigeria.
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| perioden fra begyndelsen af 1970’erne og fremad, hvor den unge generation af
fattige ghanesere i stigende grad blev udelukket fra at heste frugterne af gget politisk
frihed og nye gkonomiske muligheder, blev de nye religigse ledere, som stottede det
skriftorienterede paradigme, i stand til at tilbyde de unge muslimer bred religios og
sekuleer viden, sprogkundskaber og eksamenspapirer, som dokumenterede denne
viden. Disse former for religios kapital syntes tilmed snart ogsa at kunne veksles langt
udenfor det islamiske felt, f.eks. nar de religiose eksamenspapirer banede vej for de
unges adgang til leererseminarier og hgjere laereranstalter, til stillinger i det private
erhvervsliv eller i den offentlige sfeere og nar den gjorde dem eftertragtede pa
aegteskabsmarkedet.

En ung veletableret jurist, velbevandret bade i det islamiske og sekuleere lov-
kompleks, som i 2003 havde opnaet en position som religigs autoritet, forklarer her,
hvordan han fandt sit incitament til at forandre verden i den nye form for religios vi-
den, som var disse store islamiske masseinstitutioners kendemaerke:

Det var gennem mit engagement i religionen at jeg valgte at begynde i skole, da
jeg var 16 ar. Fordi jeg forstod at gammeldags religios uddannelse i sig selv ikke
kunne give mig svarene pa alle de spargsmal jeg havde. Og det er der at sekulaer
uddannelse kommer ind, det dbner dit sind og derigennem erkendte jeg dette:
Isaer i det ghanesiske samfund lyttes der intenst til, hvad jurister mener, de er haijt
respekterede og de ved meget. Sd jeg teenkte, at jura ville give mig en form for po-
sition i samfundet, hvorfra jeg kunne tale og blive hert... Mit mal i livet er at
skabe en retfeerdig verden. Mit mal er at aendre folks synspunkter og overbevis-
ninger.”

De nye masseinstitutioner foranstaltede en reform af det ghanesiske skoleudbud i
lokalsamfund langt mod nord, hvor det officielle skolesystem altid har staet ekstremt
svagt (Bening 1996). Siden slutningen af 1980’erne har religiose ledere etableret en
feelles institutionel ramme for muslimske barns religiose og sekuleere grunduddan-
nelse i samarbejde med den ghanesiske stat. De privatejede engelsk/arabiske skoler
har deres eget religiose curriculum, mens deres sekuleere uddannelse organiseres og
betales af den ghanesiske stat. Staten har naturligvis set samarbejdet med disse pri-
vate religigse skoler som en mulighed for at introducere skolegang i et omrade, hvor
de muslimske foraeldre hverken har haft gkonomisk formaen eller motivation til at
bibringe deres bern sekuleer basisviden. I 2001 udgjorde de engelsk/arabiske skoler
ca. 48 % af alle grundskoler i Tamale® og barn af begge kon blev undervist i lige stort
antal.

Livshistorie interview med 34-arig faerdiguddannet jurist, som forst efter 10 ars koranskolegang pabe-
gyndte sin grundskoleuddannelse som 16-drig. Juristen var i 2001 leder af Tamales skattevaesen.

Ifolge “Number of pupils in Primary schools under the Islamic Educational Unit 1999/0, Tamale”,
“Names of Primary & Junior secondary schools under the Islamic Educational Unit, Tamale”, & “Ara-
bic Instructors in the Tamale Municipality”, source: Northern Regional Office, Islamic Educational
Unit, Tamale.
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De unge legfolk

Den islamiske reformideologi synes i dag at tiltreekke unge muslimer med meget
forskellige baggrunde og af begge kon (skont flere maend end kvinder): Studerende,
offentlig ansatte, handvaerkere, hjemmegaende og arbejdslase. De har alle tilbragt en
del eller hele deres skolegang i de muslimske privatskoler, som blev etableret som et
resultat af den forste “lavislamistiske” reformbeolge, som blev resultatet af introduktio-
nen af det skriftorienterede paradigme.

Sa godt som ingen af de unge laegfolk er derfor konvertitter fra andre religioner —
de unge er snarere "fadt ind i religionen”, og de onsker at genopvaekke det religigse
engagement, som de har observeret i deres foreldres generation, selv. om ingen af
dem pa den anden side har lyst til at styrke deres tilknytning til de islamiske under-
grupper, som dominerer Tamales islamiske felt og hvis ledere de er opdraget til at
respektere. Ikke alle er engageret i at fortolke det skriftorienterede paradigmes dog-
mer hele tiden og i alt hvad de foretager sig. Felles for dem alle er dog, at deres re-
formorienterede religigse engagement kan ses som en konsekvens af den svaghed og
magteslgshed, som karakteriserer de positioner, de kan indtage i de etniske, slaegtsba-
serede og sufirelaterede religiose strukturer, som stadig dominerer i Tamale. Adspurgt
tilleegger langt de fleste af disse unge hverken deres sleegtsmaeessige eller etniske
identitet nogen saerlig betydning, de er som oftest ogsa uden tilknytning til de adelige
sleegtslinier. De unge muslimske kvinder ser ydermere sig selv som marginaliserede
og magteslase, fordi kvinder traditionelt har haft begraenset adgang til det offentlige
rum og de politiske institutioner, som dominerer dette.

Skriften, de etablerede religiose autoriter, de nye profeter og de unge legfolk

De unge muslimer er, som ovenfor naevnt, vokset op i et miljg, hvor enhver praksis,
der kan hgjne deres egen og dermed deres slaegts kvalitet ligger som en skjult moti-
vation eller som en uerkendt, men hgjst logisk praktik for al offentlig optreeden. De
unge er med andre ord disponeret for at eftersporge de former for kapital, der giver
adgang til prestige i dette offentlige pa en gang etnisk og religiost definerede, rum.
Bade de nye religiose autoriteter og de unge muslimer har en naesten instinktiv
forstaelse af, at sufitraditionen er forbundet til karismatisk lederskab, hvor religios
magt er afhangig af den religiose leders evne til at samle menige proselytter omkring
sig (Weber 1968: 1112). | ethvert made, som foregér i offentligt regi, vil de unge
derfor altid vaere ivrige efter at tilkendegive, hvor tet de star i forhold til de religiose
grupperinger, som dominerer det islamiske felt. Dette gores ved f.eks. at anvende en
bestemt diskurs (salvelsesfuld, truende, nedgarende), ved at lufte bestemte holdninger
til et forholdsvis sneaevert repertoire af emner (moral, politik, demokrati, korruption)
ved at kleede sig pd en bestemt made (i tetsiddende, spartanske lange skjorter,
hjembragt fra Mekka eller i farverige, guldbroderede kjortler), ved at recitere koranen
(stille og ensformigt eller melodisk messende), ved at bede pa en bestemt made (med
armene langs siden eller krydsede over maven), ved at indlede deres bgn med et
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bestemt vers eller udelade dette og ved at bruge kroppen og stemmen hgjragstet og
aktivt eller moderat og tilbagetrukkent.

Det skriftorienterede paradigme har saledes udfordret den sufiorienterede tradition
pa en serdeles praktisk made og har over de sidste 30-40 ar skabt et dialektisk af-
haengighedsforhold mellem nye religiose autoriter, som i 1960’erne introducerede
dette paradigme og en stor gruppe af unge engagerede muslimer i Tamale, der har
fulgt opfordringen fra disse om at engagere sig pad bestemte mader i hverdagslivet,
uddanne sig sekuleert og oftest i mellemlange servicefag, undervisning og sundhed og
akademiske naturvidenskabelige og tekniske fag. De nye autoriteter er kun anset som
islamiske eksperter og ledere, sa leenge den store ungdomsargang af muslimer bifal-
der deres definitioner af, hvad der konstituerer religios kapital, mens de unge kun kan
nyde anerkendelse i det religigse felt, sa laenge de gor sig umage med at tilegne sig
og profilere sig i de offentlige rum via former for kapital, som er anerkendt af disse
nye profeter. Disse to grupper er med andre ord helt afhaengige af hverandre.

De nye religigse autoriteter foler sig forst og fremmest tiltrukket af Ahlu Sunna,
som nu omfatter en meget bred og forskelligartet gruppe af religiose ledere lige fra
universitetsprofessoren, gymnasierektoren, udviklingskonsulenten, mureren og cykel-
smeden, alle vestligt kleedt og med holdninger til kvinder, lov og uddannelse, som
lige sd let er at finde i ethvert vesteuropeeisk land, til de troende, som Esposito har
kategoriseret som traditionelle islamiske leerde (Esposito 1998: 228). Disse maend er
hojt uddannede i de videnskaber, der er knyttet til studiet af islams skrifter, de taler
meget lidt eller intet engelsk (som er Ghanas officielle sprog), de kleeder sig fortrinsvis
i arabisk inspireret kleededragt, bruger hverken ur eller smykker, de afviser brug af
elektroniske hjaelpemidler og de foler sig klart utilpasse, nar de er tvunget til at
kommunikere med enhver kvinde, som ikke tilhgrer deres naermeste familie.
Opslutningen omkring det skriftorienterede paradigme har derfor efterladt dette isla-
miske underfelt heterogent og splittet: P4 en gang konservativt og moderne, kollektiv-
og individorienteret, orienteret mod bade Vesten og Mellemgsten, pa en gang domi-
nerende og frisettende og dermed er den doxa, som rader her, i stigende grad blevet
aben for fortolkning (Jarvinen 2000: 356).

Frisettende moralsk diskurs

Den store gruppe af unge, som de sidste 10-15 ar har fungeret som stetter for det
skriftorienterede paradigmes autoriteter, ses nu i feerd med at introducere nye for-
tolkninger af dette paradigme. Fordi det lykkedes det skriftorienterede paradigmes
fortalere at etablere adgang til sekuleer viden og praktiske feerdigheder for en storre
del af Tamales born og unge og forbinde disse evner med forestillingen om “den
sande muslim”, er de unge blevet i stand til pa individuel basis at leese, skrive og
tilegne sig viden om verden og om deres religion. Man skal ikke vaere blind for, at de
unge ved at forfolge de nye profeters former for kapital, ogsa har faet adgang til andre
felter, som f.eks. uddannelsesfeltet, som ligger udenfor de nye religiose lederes "ju-
risdiktion”. Fra de nye autoriteters side har det erkleerede mal derfor veeret at pavirke
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de unge menneskers folelser og give dem en bevidsthed af skyld, angiveligt for at
forhindre at de unge giver efter for de syndige fristelser, som den sekulaere (og i deres
ojne vestlige) verden tilbyder, sdledes at de padrager sig “syndige erfaringer”.

Ved at identificere sig med de religiose faerdighedskrav og leve op til disse krav
har en minoritet af de unge muslimer til en vis grad faet adgang til anerkendte reli-
giose positioner. Majoriteten af den stadigt voksende gruppe af unge har dog ikke
denne mulighed, fordi de mangler den intellektuelle baggrund til pa overbevisende
made at tilegne sig de basisvidenskaber, der er knyttet til studiet af islam. Udsagn
som f.eks. "Jeg har valgt at blive laerer for at kunne fungere som rollemodel for de
muslimske piger”, ”Jeg vil vaere pilot, sa ghanesiske muslimer, som vil pa pilgrimsrej-
se til Mekka, kan veere trygge for, at de nar frem.” “Jeg onsker at blive sygeplejerske,
for at ogsa muslimske kvinder kan fole sig trygge pa hospitalet”, ” Efter min mening
ma vi muslimer opfare os ydmygt og det er derfor jeg klaeder mig simpelt og kun ejer
fa ejendele” og "Islam hjaelper mig til at kontrollere min sexlyst, min tid og min krop
og det er det, der skal til for at udvikle et civiliseret samfund” er alle eksempler pg,
hvordan nutidig praksis og fremtidige mal iscenesaettes som kendetegnende for den
talendes moralske dyder. Nar de unge leverer sadanne “talehandlinger”, skaber de
sig pa en gang et omdemme som moralsk ansvarlige, de legitimerer deres individu-
elle valg og ensker for fremtiden religiost og samtidig fastseetter de nye islamiske og
moralsk anerkendte normer for f.eks. uddannelsesvalg, ken og kenssrelationer,
foreeldreskab og kleededragt (Rappaport 2001: 53). Disse forandringer i de unges reli-
giose og seerdeles performative praksis kan ses som rituelle indekser (Rappaport
2001: 54-5), der tilkendegiver, at de unge stadig ensker at demonstrere deres tilknyt-
ning til det religiose felt, men at de ogsa har individuelle og sekulzere visioner for
fremtiden. For at det skal lykkes dem at balancere deres gnsker mellem religios aner-
kendelse og egne mal, ma deres publikum opfatte deres diskurs som netop moralske
(tale)handlinger og ikke som almindelig hverdagssnak, udtalelserne ma veere be-
vidste, de ma vaere henvendt til en defineret tilskuerskare, de ma folge seerlige regler
- ved f.eks. at referere til bestemte sura og ayats,” og endelig mé publikum veere over-
beviste om, at de unges udtalelser vil affede bestemte resultater. Nar de unges refe-
rencer til islamisk moral baerer disse karakteristika, kan de anses som indekser pa de
relationer til det religigse felt, som de unge ensker at vedligeholde eller forsterke.
Man kan anfare, at deres moralske talehandlinger far karakter af at veere ritualiserede
hverdagshandlinger, som pa en gang forandrer de unges egen og omgivelsernes op-
fattelse af dem som dedikerede muslimer.

At skulle leve op til kravene om at erhverve sig intellektuelle feerdigheder og
udove retskaffenhed udger séledes en dobbelt byrde, men ogsa en dobbelt chance,
der synes at styrke den bredere gruppe af unge muslimers muligheder for at fungere i
det islamiske felt som vaeegtige aktorer. Stadig oftere og mere intensivt kunne jeg ob-
servere, at de unge snarere forsgger at styrke deres religigse kapital i deres jordiske liv

9 Sura: et kapitel i Koranen; ayat: et vers i Koranen.
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ved at "bevise”, at deres “moralske kvalitet” har indflydelse pa de praktiske valg, de
tager i deres dagligdag, hvad angér uddannelse, engagement i social og politisk ar-
bejde og valg af fritidsbeskaeftigelser, angiveligt med det endelige mal at sikre dem en
plads i himlen efter dommedag.

Jeg synes at muslimer bliver nadt til at veere aktive i politik fordi politik har brug
for folk, som er dedikerede, som er til at stole pa, som vil vaere dbne og til at stole
pd i alt hvad de gar. [Det gar galt] fordi vores politikere mangler gennemsigtighed.
De lover dig bare noget, som de ikke kan holde. Jeg tror at det er derfor
muslimske unge ikke vil engagere sig [i politik]... Vi ma ogsa bidrage til at udvikle
vores lokalsamfund og hele vores land. Man behaver ikke at stotte bestikkelse og
korruption her og der, nej. Jeg mener at vi skal bidrage til at gore “Mor Ghana” til
et bedre sted at leve... Og det bedste ved det hele er, at jeg derfor ved at i livet
efter deden, der har jeg altid et sted at ga hen. Men for jeg kan ga til paradiset og
nyde, ma jeg gore noget for denne verden, bruge mine evner. Jeg tror at Gud vil
belgnne mig for det. Det giver mig hab."

Moralske talehandlinger, som den ovenstdende er et eksempel pa, far folelsesmaessig
kraft, der virker som motivation for unge, nar de bliver knyttet til forventninger om
deres position pa dommedag, praeget af bade héb, usikkerhed og endog frygt (Strauss
& Quinn 1997: 268). Ved at understrege de positive samfundsmaessige konsekvenser
af, at unge tager personligt ansvar for deres eget liv savel som for de svage i samfun-
det — ved at understrege den samfundsmaessige veerdi af personlig flid og ved at
beskrive egen fremtreeden som beskeden og fordringslos — saetter de unge deres egen
individuelle indsats i scene som maden, hvorpa vilkarene for den muslimske umma
kan rehabiliteres. Mange af disse muslimske unge ser sig selv som frontfigurer i kam-
pen for et civiliseret samfund og for en moderne livsstil, netop fordi det skriftoriente-
rede paradigme havde som mal at rense religionen for overtro.

De unge vaktes pa en gang moderne og islamiske identitet har i en vis grad skabt
en kulturel splittelse mellem by og land, dvs. mellem dem selv og de fortalere for den
traditionelle livsstil, som er knyttet til slaegtskab og etnicitet. Dette fremgar tydeligt af
folgende erkleering fra en ung leerd, som var vendt hjem efter at have studeret i Me-
dina i ikke mindre end 7 ar:

Moral er vigtigt, for hvis du ikke har guidelines, sa vil dit liv ikke blive en succes.
Du vil snarere ende som en slags dyr. | Koranen har Gud fortalt, hvordan Mu-
hammed lod de ikke-troende leve som dyr. Folk pd landet bekymrer sig ikke om
andet end mad, drikke og kvinder. Nogle kan lide kvinder, men de vil ikke have
bern og andre vil kun have kvinder for at fa bern. Sa de her tre ting, det er praecis,

Livshistorie interview med ung kvindelig universitetsstuderende, der som den forste kvindelige mus-
limske studerende holdt tale til de studerende ved Ghana Muslim Students Associations arsmade, maj
2001.
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hvad dyr interesserer sig for. Hvis du kun er et menneske, men ikke er muslim, sa
har du intet til at guide dig, og sa er du kun et dyr.

Ved over tid at udnytte "lav-islamismens” dobbelte krav om bade intellektuel viden
og hgj moralsk integritet, som disse blev gjort geeldende af de religiose autoriteter i
80’ernes reformer, og ved at mestre moralsk diskurs og dermed iscenesaette sig selv
som moralsk ansvarlige, er det langsomt lykkedes majoriteten af de unge muslimer,
der ikke umiddelbart havde adgang til respekterede positioner, at sendre betydningen
af den symbolske magt, som praeger det lokale religiose felt, sa den er kommet in-
denfor deres raekkevidde. Man kan derfor anfare, at det dobbelte krav om bade at
beherske islamisk viden og moral sa at sige har reddet den store majoritet af
muslimske unges rygte som gode muslimer, selv om deres tid ikke nedvendigvis bli-
ver brugt med naesen i studier af de klassiske islamiske videnskaber. Faktisk gar ud-
viklingen i den modsatte retning, idet mange unge giver udtryk for en skepsis overfor
muslimske intellektuelle, skent de ikke tvivler pa begrebet religios autoritet. De synes
saledes at blive mindre loyale overfor lederne af de islamiske undergrupper, som de
selv er vokset ud af eller vokset op med og hvis ledere har etableret den undervis-
ning, der har bragt dem videre. | stedet ytrer de ansker om at engagere sig i moralske
feellesskaber pa tvaers heraf, idet disse tillader dem en storre grad af autonomi til at
definere betydningen af islamisk moralsk adfaerd.

| mine interview gav de unge udtryk for bade usikkerhed og tvivl om deres eget
veerd. Det mal af moralsk autonomi, som de unge fandt i de moralske feellesskaber
syntes dog til en vis grad at saette dem i stand til at handtere de folelser af at befinde
sig i et isoleret vakuum, som de gkonomiske og sociale forandringer har efterladt
dem i. Denne tilstand far dem til p& den ene side at afvise den vestlige sekuleere
model og pa den anden side til at enske at vere del af en ny livsstil, hvor
individualitet, selvberoenhed og selvbestemmelse er mulig. Selv om ingen af de unge
muslimer talte direkte om moralske feellesskaber, sa gav de dog udtryk for, at de folte
sig draget af det feellesskab, som et feelles enske om forandring i samfundets moralske
standarder efterlod."" Oplevelser af at vaere accepteret og respekteret indenfor et eller
flere af disse islamiske men dog tvarsekteriske feellesskaber, efterlader de unge med
selvrespekt og mod til at engagere sig i det nye Ghanas muligheder og samtidig
bevare et anker til de lokale religigse felter, de til dels er rundet af.

Muslimsk social arv

Det er vigtigt at gore opmaerksom pa, at ikke alle unge muslimer i Tamale er lige godt
kleedt pa til at tage den udfordring op, som et medlemskab af moralske faellesskaber
tilbyder. Mine observationer viste, at forskelle i opdragelse og skolegang havde

" For beskrivelser af andre moralske fallesskaber, der bygger pa islam, se: Elfenbenskysten: Launay

1992: 30ff.; Indien: Metcalf 1999: 218ff.; Egypten: Haenni & Holtrop 2002: 46ff; Sudan: Manger 2002:
134 ff.
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etableret store forskelle i karakteren af de folelsesmaessige relationer, der herskede
mellem voksne (foreeldre, leerere, religiose ledere) og de barn og unge, de havde haft
i deres varetaegt. Derfor har de unge, som var opvokset og opdraget i hjem og skoler,
som var tet knyttet til det skriftorienterede paradigme, tendens til at eftersperge de
former for kapital, som de tidlige reformorienterede religiose autoriteter accepterede.
En del af disse unge yder f.eks. stadig en stor indsats for at tilegne sig evner i at skrive,
tale og laese arabisk, en form for kapital som nok er velrenommeret i det islamiske
felt, men som ikke vil saette dem i stand til at bestride selv de lavest betalte sekulaere
jobs, hvorved de kan udleve deres drom om at vere uafhaengige af f.eks. den udvi-
dede families skonomiske og sociale krav.

Modsat kan de unge meend og kvinder, som er vokset op i miljger, som i ringere
grad har veeret i stand til at bibringe dem det skriftorienterede paradigmes definition
af religiss modernitet, observeres at eftersporge flere og mere varierede former for
kulturel kapital. Dette afspejler sig i de valg af uddannelser, som de eftersporger:
Handvaerksuddannelser, servicefag, handel og sekuleaere universitetsuddannelser, alle
fag, som sufimuslimernes ledere tidligere ansa som illegitime at deltage i.

Konklusion

De unge muslimers nye identiteter som moralsk kompetente borgere, som seetter dem
i besiddelse af en vis grad af religios autoritet, er et eksempel pa, at nye sociale iden-
titeter opstar i globaliserede kontekster, influeret af transnationale religigse trends,
som har deres oprindelse i den storre islamiske verden, Mellemgsten, Nordafrika og
Asien. Pa den anden side peger de unges religigse praksis pa, at identitetsskabelse ma
have rod i et lokalt felt og de former for kapital, som her tilleegges hgj symbolsk
veerdi, i dette tilfeelde islam, for at gere de unge i stand til at navigere i den moderne
verden, som Ghana er godt pa vej til at udvikle sig til. Ovenstdende eksempel
illustrerer forhdbentlig, at netop nar religiose autoriteter gennem deres dogmatiske
fortolkninger giver de unge mulighed for at optraede som forhandlere af de former for
kapital, som gor sig gaeldende lokalt, og nar de unge forstar at spille spillet sa
ekvilibristisk, at de evner at eendre deres ideologi og praksis, har religigst engagement
en frisettende rolle. Den forandring i Tamales islamiske felt, som har kunnet
observeres blandt de unge muslimer i Tamale igennem de sidste 15-20 ar har saledes
manifesteret sig i nye ungdomsgrupperinger. Der kan helt klart observeres en
modszetning mellem den gruppe af unge, som har fulgt konservative ledere og som
har tilegnet sig deres stramt definerede former for religios kapital og de unge, som er i
stand til at italescette deres egne hab til fremtiden som et religiost og moralsk valg.
Denne splittelse i gruppen af unge muslimer i Tamale, som tidligere stod sammen i
deres erkendelse af egen magteslashed, vil eventuelt i fremtiden mindskes eller
ligefrem udvikle sig til en ny felles front af utilfredshed, hvis den sidstnavnte gruppe
erfarer, at den trods sin investering i moderne former for religios kapital ikke blev i
stand til at na de mal, den havde forventninger om.
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Skapandet av befrielseteologins
fader

Ulf Borelius

The Making of the Father of Liberation Theology: The Peruvian theologian Gustavo Gutiérrez is
frequently recognized as “the father of liberation theology”. The epithet has been given to him since
he is believed to have coined the name “Theology of Liberation” and to have been the first to discuss
the relationship between salvation and human liberation. Supposedly he did both these things in a talk
he gave in the Peruvian city of Chimbote in July 1968. The empirical material shows, however, that
others preceded Gutiérrez both with the name and the central ideas of liberation theology. Thus, the
notion of Gutiérrez as the first liberation theologian does not represent a historical fact. In the article it
is argued that several simultaneous and concurrent forces within the religious field made Gutiérrez the
father of liberation theology.

Key words: Liberation theology, Gustavo Gutiérrez, Pierre Bourdieu, field, capital, habitus

Den peruanske présten och teologen Gustavo Gutiérrez dr allmént kdnd som den
latinamerikanska befrielseteologins fader. Befrielseteologin &dr Latinamerikas framsta
bidrag till det religiosa faltet. Det dr en teologi som praglas av ett stdllningstagande
for ett varldsligt engagemang mot neo-kolonialism, sociala oréttvisor och fortryck.
Den fick sitt genombrott i slutet av sextiotalet och spreds snabbt 6ver stora delar av
varlden. Gutiérrez skall inte bara ha myntat begreppet befrielseteologi (la teologia de
la liberacion) utan ocksad ha varit den forste som diskuterade relationen mellan befri-
else och frilsning. Idéen att det finns en koppling mellan politisk befrielse och reli-
gios frdlsning dr en central befrielseteologisk grundtanke. | sina reflektioner kring
denna relation tog Gutiérrez hjélp av bland annat den latinamerikanska beroendeteo-
rin. Enligt traditionen gjorde han en forsta presentation av bade begreppet befrielse-
teologi och sina “nydanande” teologiska reflektioner i juli 1968, i samband med en
konferens som holls i den peruanska kuststaden Chimbote. 1968 betraktas darfér som
befrielseteologins fodelsear.

Jag har i andra sammanhang visat att andra latinamerikanska teologer férekom
Gustavo Gutiérrez nar det gdller savdl begreppet befrielseteologi som att reflektera
kring forhallandet mellan befrielse och frélsning och att anvdanda beroendeteorin som
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ett redskap i dessa reflektioner (Borelius 2005; 2007; 2008). Det dr darfor intressant
att stdlla sig fragan hur forestallningen om Gutiérrez som befrielseteologins grundare
uppstod. | foreliggande artikel argumenterar jag for att han skapades till befrielseteo-
logins fader av flera samtidiga och samverkande krafter i det religitsa féltet. Repre-
sentationen av Gutiérrez som den forste befrielseteologen véxte fram ungefdr vid
samma tid som de befrielseteologiska idéerna borjade spridas dver varlden.

Metod, material och analytisk ansats
Materialet som presenteras i artikeln har huvudsakligen samlats in pd tva olika satt.
Dels har material samlats in via e-brevvéxling och e-postintervjuer med personer som
antingen sjdlva har spelat en viktig roll i skapandet av befrielseteologins fader eller
som representerar institutioner eller organisationer som var betydelsefulla i denna
process. Dels har materialet hamtats fran bdcker och dokument, forfattade av framst
Gustavo Gutiérrez och utgivna pd olika sprak och platser i vérlden.

De analytiska redskapen i studien dr hdmtade fran den franske sociologen Pierre
Bourdieu. Framfor allt anvands begreppen filt, kapital, habitus och strategi (Bourdieu
1986; 1990; 1991; Bourdieu and Wacquant 1992).

Habitus och den initiala ackumuleringen av religiost kapital

Gustavo Gutiérrez foddes i centrala Lima 1928. Hans habitus formades och utveck-
lades till en borjan i en familj som tillhérde den lagre medelklassen. Nar Gutiérrez
fortfarande var ett litet barn flyttade familjen till Barranco som &r en forstad till Lima.
Barranco var pa den tiden ett populdrt omradde bland medelklassen. Dar gick han
primdr- och sekundarskolan, dvs. motsvarande var grundskola och gymnasium, pa en
lokal katolsk (privat) pojkskola vid namn Colegio San Luis. Under merparten av se-
kunddrskolan fick han dock undervisning i hemmet pa grund av en skelettsjukdom
som gjorde honom sdngbunden i flera ar.

Efter sekundarskolan ville Gustavo Gutiérrez bli psykiatriker och studerade medi-
cin vid San Marco-universitetet i Lima mellan aren 1947 och 1950. Parallellt med
detta laste han ocksa kurser i filosofi vid Katolska universitetet, dven det i Lima. Han
fullfoljde dock inte sina planer pa att bli psykiatriker, utan hoppade av utbildningen
och borjade lasa till katolsk prést.

Gustavo Gutiérrez initiala ackumulation av religiost kapital och formandet av en
prasthabitus dgde huvudsakligen rum i Europa. Efter ett halvars studier vid prastsemi-
nariet i Santiago de Chile kom han 1951 till Louvain i Belgien ddr han studerade filo-
sofi och psykologi. 1955 flyttade han till Lyon i Frankrike for att studera teologi. Han
blev klar med sin magisterexamen i teologi 1959 och prastvigdes samma ar i Lima.
Efter prastvigningen kompletterade han sina teologiska studier med ett halvars studier
vid Gregorianska universitetet (Gregoriana) i Rom (Brown 1990; Klaiber 1992). Guti-
érrez doktorerade i teologi forst 1985, vid det Katolska institutets teologiska fakultet i
Lyon. Han disputerade pa en sammanldggningsavhandling som bestod av allt han
publicerat fram till tidpunkten for disputationen (Gutiérrez 1990).
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Vid den tidpunkt da Gustavo Gutiérrez studerade i Louvain och Lyon var det
framfor allt den nythomistiska filosofin och teologin som ldrdes ut vid de katolska
prastseminarierna och universiteten (McBrien 1980). Nythomismen var den domine-
rande teologiska riktningen inom den katolska kyrkan fére Andra Vatikankonciliet
(1962-1965). Den bygger pa Thomas av Aquinos skolastiska teologi och filosofi och
utgdr fran uppfattningen att hans ldra &r ett uttryck for den eviga och of6rénderliga
sanningen (Lyttkens 1962). Nythomismen var ett viktigt ideologiskt redskap for ka-
tolska kyrkan i dess férsvar mot och kritik av det moderna.

I Lyon kom Gutiérrez dven i nara kontakt med /a nouvelle théologie — den nya te-
ologin — (hdr anvidnt i vid bemirkelse), som utmanade den nythomistiska ortodoxin.
De franska, tyska och flamldndska teologer som utgjorde kdrnan i denna teologiska
rorelse, och av vilka flera engagerade sig i tidskriften Concilium, var 6vertygade om
att teologin maste tala till och ga i dialog med den samtida varlden. For att kunna
gora detta foresprakade de ett atervandande till den kristna trons kéllor — ett sa kallat
ressourcement. Den nya teologin var en av de viktigaste inspirationskallorna till de
forandringar som den globala katolska kyrkan beslutade om under Andra
Vatikankonciliet. Den inspirerade dven till den fornyelse som den franska kyrkan
genomgick vid tiden for Gutiérrez vistelse i Lyon och som préglades av en 6nskan att
ndrma sig det moderna samhdllet och den moderna mainniskan och hennes
livssituation.

Nér Gustavo Gutiérrez atervande till Lima 1960 utndmndes han till radgivare at
den katolska studentorganisationen UNEC. Han deltog ocksa i undervisningen i vad
som ndrmast kan beskrivas som katolsk kyrko- och religionsvetenskap fér samhalls-
vetare vid Katolska universitetet i Lima. Dessa var hans huvudsakliga sysslor under
hela sextiotalet.

Socialt kapital och internationellt erkdnnande

Ur ett bourdieuskt perspektiv kan katolska kyrkan ses som ett transnationellt religiost
falt. Detta falt praglas av en kamp om monopolet 6ver den legitima makten att dels
definiera det katolskt religitsa (katolicism) och de olika sétten att uppfylla rollen som
katolik, dels konsekrera och klassificera religitsa producenter. Det struktureras av en
motséttning mellan vad Bourdieu kallar for den vérldsliga polen och den andliga po-
len & ena sidan och en ojamn férdelning av religiost kapital & den andra. Vid den
varldsliga polen finner vi i synnerhet praster som &r knutna till den kyrkliga byrakra-
tin, till exempel de olika avdelningarna inom Heliga Stolen och de olika stiftsforvalt-
ningarna. Vid den andliga polen aterfinns teologer, religiésa ordnar och religiosa
mystiker (Bourdieu and Saint Martin 1982; Bourdieu 2007). Den ojdmna fordel-
ningen av religiost kapital dr ett resultat av tidigare strider inom faltet.

Inkarnerat i det fysiska rummet (alternativt det geografiska rummet) visar det glo-
bala katolska filtet upp en enorm koncentration av religiost kapital i Europa. Har
finns de hogsta auktoriteterna vid saval den vérldsliga som den andliga polen, det vill
sdga de hogsta institutionella och karismatiska auktoriteterna. Maktférhallandena i
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det katolska faltet blev inte minst tydliga under Andra Vatikankonciliet. Har blev det
uppenbart att Latinamerika, Afrika och Asien intar perifera positioner (Alberigo och
Komonchak 2000; Cleary 1992; Wilde 2007; se dven Vallquist 1999).

Den ojamna fordelningen av religiost kapital som &r basen for hierarkin av natio-
nella kyrkor och religidsa institutioner har ocksa bdring pa individuella agenter. Reli-
gidsa agenter i periferin dr kraftigt missgynnade i kampen om internationellt erkén-
nande. Det dr nast intill ett mirakel att det vaxer fram internationellt erkdnda religitsa
ledare fran dessa regioner av varlden (jfr. Casanova 2004).

Gustavo Gutiérrez osannolika sociala och religitsa bana blev méjlig endast ge-
nom hans sociala kapital och det erkdnnandet han fick av de hégsta auktoriteterna
vid den andliga polen i det globala katolska féltet. Gutiérrez forsta egentliga bok var
den berémda Teologia de la liberacion (A Theology of Liberation) som kom ut i Lima
i december 1971. Dessforinnan skrev han véldigt lite. Mest rorde det sig om kortare
skrifter som var (bearbetade) transkriberingar av tal och foreldsningar som han holl i
olika sammanhang, mestadels i Peru. Det mesta tyder pa att dessa texter framfor allt
spreds bland universitetsstudenter. Han var heller aldrig knuten till ndgon teologisk
fakultet eller undervisade teologistuderande. Gutiérrez innehav av religiost kapital
var med andra ord forhallandevis begransat under sextiotalet. Trots detta bérjade han
redan 1969 att arbeta for den prestigefyllda internationella teologiska tidskriften Con-
cilium (Ibrev] Snijdewind 2002). Concilium drevs pd den tiden av flera av den ka-
tolska vdrldens dominerande teologer, som exempelvis Edward Schillebeeckx, Karl
Rahner, Yves Congar, Hans Kiing, Johannes B. Metz, Henri de Lubac och Christian
Duquoc.

Gutiérrez var till en borjan med i den sektion av Concilium som sysslade med
andlighet (the spiritual section). Sektionen for andlighet leddes pa den tiden av den
franske teologen och dominikanen Christian Duquoc. Han var ocksa en av Gutiérrez
ldrare under dennes tid i Lyon. De héll kontakten genom aren och relationen blev for
Gutiérrez en del av hans sociala kapital. Det var Duquoc som &ppnade dorren till
Concilium, och hela det nétverk av ledande teologer som var kopplade till tidskriften,
for Gutiérrez och som erbjod honom uppdraget vid sektionen for andlighet ([brev]
Duquoc 2002; [intervju] Gutiérrez 2002).

Tva ar efter att Gustavo Gutiérrez fick uppdraget i sektionen for andlighet valdes
han enhalligt in i Conciliums redaktérskommitté (the editorial board) som represen-
tant for Latinamerika. Handelsen dgde rum i samband med Conciliums stimma (the
General meeting) i slutet av oktober 1971, det vill sdga drygt tvd manader fore den
forsta utgdvan av Teologia de la liberacion publicerades i Lima. Enligt stimmoproto-
kollet var det den franske teologen och mariologen René Laurentin som rekommen-
derade Gutiérrez till positionen i redaktdrskommittén. Laurentin vistades en tid i
Mexico i slutet av sextiotalet och kanske hérde han dé talas om Gutiérrez. Det fram-
gar av stimmoprotokollet att Gutiérrez valdes in pa andra grunder dn hans engage-
mang i befrielseteologin. Man refererar har till den felaktiga forestdllningen att han
redigerade texterna fran den latinamerikanska biskopskonferensen i Medellin 1968. |
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sjalva verket var han bara inblandad i forfattandet och redigerandet av tvd av sexton
texter (Protokoll fran Conciliums stimma 1971, 29-31 oktober, citerat i [brev] Snij-
dewind 2002; [intervju] Gutiérrez 2002; Smith 1991).

Engagemanget i Concilium gjorde att Gustavo Gutiérrez kunde stdrka sin position
bland befrielseteologerna. Hans arbete for tidskriften ledde till att han var den forste
befrielseteologen som fick en artikel publicerad i tidskriften (Gutiérrez 1971a). Till-
sammans med den franske dominikanen Claude Geffré redigerade han ocksa det for-
sta tematiska numret om befrielseteologi (Geffré och Gutiérrez 1974). Artiklarna i
temanumret var skrivna av latinamerikanska befrielseteologer och i egenskap av
medredaktor var det delvis Gutiérrez som introducerade dem for det globala katolska
faltets centra. | sin inledning lyfte Geffré (1974:7) dessutom fram Gutiérrez som en

U

centralfigur inom befrielseteologin: ”...the various articles in this issue, contributed
by a team of theologians centring on Gustavo Gutiérrez...”

En annan och kanske mer betydelsefull konsekvens av Conciliums, det vill sdga de
dominerande katolska teologernas, konsekrering av Gustavo Gutiérrez var att det
underlittade spridningen av hans bok Teologia de la liberacion i nagra av den ka-
tolska varldens centra. Den forsta utgdvan utanfor Peru var den italienska. Den publi-
cerades redan i mars 1972, bara tre manader efter att den forst gavs ut i Lima. Enligt
det italienska forlaget Editrice Queriniana ([e-post] 2007) var Gutiérrez koppling till
Concilium av avgorande betydelse for beslutet att versatta och publicera hans bok.
Den italienske teologen Rosino Gibellini, som arbetade for Queriniana, triffade en-
ligt egen utsaga Gutiérrez forsta gangen i Bryssel i september 1970. Det var i sam-
band med femarsjubileet av Conciliums grundande. Vid den tiden var Gutiérrez fort-
farande okédnd for de flesta europeiska teologer. Flera av dem som var aktiva inom
Concilium kdnde dock till honom. Den franske dominikanen och teologen Yves
Congar tycks ha varit en av dem. For enligt Gibellini berdttade Congar for honom att
Gutiérrez var en av de ledande teologerna i Latinamerika och gav pa s sdtt Gutiérrez
teologisk legitimitet. Kontakten mellan Gibellini och Gutiérrez ledde till att Querini-
ana fick manuskriptet till Teologia de la liberacién redan sommaren 1971 ([e-post]
Editrice Queriniana 2007). | utgivarens forfattarpresentation pa bokomslaget finns det
en explicit referens till Gutiérrez koppling till Concilium ”[Gutiérrez] samarbetar med
den internationella teologiska tidskriften Concilium” (Gutiérrez 1972).

Gustavo Gutiérrez engagemang i Concilium var ocksa en viktig orsak bakom det
tyska forlaget Matthias-Griinewald Verlags 6versdttning och publicering av Teologia
de la liberacion ([e-post] Wagner 2005). Den tyska utgavan kom ut 1973 och publi-
cerades med ett forord av den ledande teologen inom politisk teologi Johannes
Baptist Metz som dven han tillhorde gruppen kring Concilium.

Nér det géller den holldndska och franska utgédvan sa gor de olika foérlagen ingen
explicit referens till Concilium i deras svar pa fragan om omstidndigheterna kring
Oversattningen och publiceringen av Teologia de la liberacion. Bada utgavorna kom
forhédllandevis sent, forst 1974, och vid den tiden var Gutiérrez redan etablerad som
den ledande befrielseteologen. Det holldndska forlaget, Ten Have, sager dock i sitt
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svar att de blev rekommenderade av den berémde missionsvetaren Johannes Verkuyl
att publicera Gutiérrez bok ([brev] van der Worp 2005).

Den spanska utgdvan publicerades av Sigueme sommaren 1972, det vill sdga efter
den italienska men fére den nordamerikanska utgdvan som publicerades i januari
1973. Tyvdrr verkar kunskapen om omstdndigheterna kring publiceringen av den
spanska utgavan ha gatt forlorad ([e-post] Ayuso 2005). Den nuvarande redaktéren
for Sigueme sdger emellertid att vad han kan forstda s& motte den forre redaktoren
Gutiérrez i Lima, pa en resa till Peru, och kopte rattigheterna till boken efter att den
peruanska utgavan sldppts ([e-post] Ayuso 2005). Om uppgiften stimmer var det
alltsa efter det att Gutiérrez valdes in i Conciliums redaktdrskommitté.

Den nordamerikanska utgavan av Teologia de la liberacion, eller som den heter
pa engelska A Theology of Liberation, publicerades av Orbis Books i januari 1973.
Orbis Books grundades 1970 av det katolska missiondrssllskapet Maryknoll som har
sin bas i staten New York. Forlagets forste redaktor var den nicaraguanske présten
Miguel D’Escoto, som efter revolutionen i Nicaragua var utrikesminister i
sandinistregeringen. D’Escoto levde under sextiotalet i Chile. Dar larde han
personligen kdnna Gutiérrez och flera andra tidiga befrielseteologer. Hans vision for
Orbis Books var att det skulle vara en kanal for teologi fran tredje varlden. Fér honom
var befrielseteologi den viktigaste av denna typ av teologi ([e-post] D’Escoto 2005).

Infor introduktionen av A Theology of Liberation pa den nordamerikanska mark-
naden ldt Orbis Books fa den granskad av tva ledande nordamerikanska teologer.
Den ene av dessa var den katolske teologen Avery Dulles som vid den tiden bland
annat arbetade for Conciliums radgivande redaktionskommitté for ekumenik ([e-post]
Dulles 2007; [www] Avery Cardinal Dulles). Den andre var protestanten Robert
McAfee Brown (1990) som senare blev Gutiérrez frimste levnadstecknare. Bade
Dulles och Brown gav positiva omdomen om boken, vilka delvis trycktes pa omsla-
get, sannolikt for att ge boken teologisk legitimitet och for att den skulle sdlja béttre.

Orbis Books salde de brittiska rattigheterna till A Theology of Liberation till SCM
Press. Det brittiska forlaget skickade en ldskopia till den anglikanska teologiprofes-
sorn Ronald Preston, i april 1973 ([e-post] Rogers 2005). Hans korta men koncisa
kommentar finns fortfarande tillganglig i SCM Press arkiv:

| know Gutiérrez. He is a very able and readable Latin American, Roman Catholic
priest and theologian. | got him to produce a paper and come to the consultation |
arranged in Switzerland [i.e. the consultation organized by Sodepax in Cartigny]
in the autumn of 1969. We ought to have a book on this theme available in Bri-
tain. This may be it. (citerad i [e-post] Rogers 2005)

Prestons rekommendation till SCM Press att ge ut boken tycks framst grunda sig pa att
han sdg det som angeldget att befrielseteologin fanns tillginglig pa den brittiska
marknaden. Att just Gutiérrez bok fick representera befrielseteologin verkar ndstan ha
varit en tillfdllighet. Men bara néstan, for Preston hédnvisar ocksa till att han kdnner
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Gutiérrez personligen. Ur Gutiérrez perspektiv visade sig alltsa dven relationen till
Preston vara en viktig (social) tillgang.

Befrielseteologins fader

Prelimindra resultat fran min forskning visar att man inom den katolska studentrorel-
sen borjade reflektera kring relationen mellan befrielse och frélsning redan i mitten
av sextiotalet (Borelius kommande). Begreppet befrielseteologi anvdndes av den pa-
raguayanske teologen och sociologen Gilberto Giménez atminstone ett ar fore det att
Gustavo Gutiérrez skall ha myntat det (Borelius 2008). Den forsta boken med be-
greppet befrielseteologi i titeln var en avhandling i teologi som den brasilianske pro-
testantiske teologen Rubem Alves disputerade pa vid Princeton Theological Seminary
i maj 1968, det vill sdga tva manader fore det att Gutiérrez holl sitt ovan ndmnda
beromda tal i Chimbote, Peru (Alves 1968; Borelius 2005). Vid ndrmare granskning
visar det sig att befrielseteologin dr en produkt av kollektiva anstrangningar. Den har
inte en fader utan flera upphovsman (i detta fall ror det sig faktiskt mest om man).

Det faktum att Gustavo Gutiérrez vunnit erkdnnande som befrielseteologins grun-
dare skall kanske ndrmast ses som ett uttryck for hur utbredd, vad Bourdieu kallar for,
karisma-ideologin dr. Karisma-ideologin tillskriver individuella tdnkare dran for att ha
skapat idéer som ar historiskt betydelsefulla. Dessa tdnkare anses béra hela ansvaret
for sitt sociala 6de och gors inte sallan till intellektuella hjéltar. | sjélva verket deltar
de alltid i ett socialt falt som praglas av motsattningar av olika slag. Inom ramen f6r
detta falt tillhor de dven ofta nagot socialt nétverk eller ndgon intellektuell grupp. Det
ar i dessa sociala sammanhang som idéerna egentligen har sitt ursprung (Bourdieu
1992a; 1991; Collins 2000). Nar det giller befrielseteologin ligger det ndrmast till-
hands att leta efter dess tidigaste historia i den kristna studentrorelsen, till vilken de
flesta av de tidiga befrielseteologerna var kopplade pa ett eller annat sdtt (Borelius
kommande).

Gustavo Gutiérrez dr som sagt inte befrielseteologins grundare, men han var den
forste befrielseteologen som fick ett internationellt erkdnnande. Det &r svart att uttala
sig bestdimt om vad detta erkdnnande betydde for uppkomsten av forestdllningen om
Gutiérrez som befrielseteologins fader. Men steget fran den forste internationellt er-
kdnde befrielseteologen till den forste befrielseteologen dverhuvudtaget kanske inte
dr sd stort. Hursomhelst kan man nog inte bortse fran att det internationella erkén-
nandet i vissa sammanhang kan ha bidragit till att forestdllningen uppstod, alternativt
till att forstarka en redan existerande representation av Gutiérrez som grundaren.

Det dr dock inte i Europa eller Nordamerika som forestdllningen om Gustavo Gu-
tiérrez som grundaren forst dyker upp, utan i Latinamerika. Forsta gangen som han
framstdlls pd detta satt &r, savitt hittills dr kant, i introduktionen till hans korta bok
Hacia una teologia de la liberacion. Boken publicerades av Indo-American Press Ser-
vice i Bogotd, Colombia, i mars 1971. Det dr en reviderad och utdkad version av ett
tal Gutiérrez holl i samband med en konferens organiserad av Sodepax i Cartigny,
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Schweiz, i november 1969. Den gavs ut forsta gdngen i Lima i mars 1970 under titeln
Apuntes para una teologia de la liberacion.

Det var forlagsredaktéren José Ignacio Torres som skrev introduktionen till Hacia
una teologia de la liberacion. Han (1971) pastar dar bland annat att Gutiérrez tan-
kande ar de forsta strukturerade stegen av en teologisk reflektion Gver befrielse och
att det har bildats en teologisk skola/riktning kring dessa idéer. For Torres var alltsa
Gutiérrez grundaren till denna teologiska inriktning.

Hacia una teologia de la liberacién publicerades i Italien i april 1972, alltsa en
manad efter att den italienska utgdvan av Teologia de la liberacion gavs ut. | Italien
fick Hacia una teologia de la liberacion titeln Appunti per una teologia della liberazi-
one och publicerades som en av tre texter i en antologi om befrielseteologi. De bada
andra texterna skrevs av Rubem Alves respektive Hugo Assmann, dven han brasili-
ansk teolog men katolsk sadan. Antologin redigerades av Linda Bimbi som i sin pre-
sentation av Gutiérrez text hdvdar att han betraktas som befrielseteologins fader
(Bimbi 1972:25). | linje med denna uppfattning placerades Gutiérrez text forst och
foljdes av forst Alves och sedan Assmanns text. Detta gjordes trots att Rubem Alves
faktiskt forekom Gutiérrez med att publicera bocker om befrielseteologi (Borelius
2005).

Linda Bimbis antologi kom ut i Spanien 1973. Aven den spanska utgévan innehéll
Bimbis presentation av Gustavo Gutiérrez som befrielseteologins fader. Men foér den
spanska publiken var denna forestallning inte ny. Redan i september-oktobernumret
1972 av den spanska tidskriften Mision Abierta (1972:498) framstalldes Gutiérrez i en
av artiklarna som den framste kandidaten till titeln “befrielseteologins grundare”. Ar-
tikeln publicerades med anledning av utgivningen av den spanska utgdvan av Gutiér-
rez bok Teologia de la liberacion.

Forestdllningen om Gustavo Gutiérrez som befrielseteologins grundare spred sig
dven tidigt till den engelsksprakiga varlden. | ett nummer fran juni 1973 av den nord-
amerikanska tidskriften Worldview tillskriver till exempel den lutherske pastorn
Richard Neuhaus (felaktigt) Gutiérrez dran att ha myntat begreppet "befrielseteologi”.
Eftersom att namnge nagot pa sitt och vis innebdr att man ocksa skapar det (se
Bourdieu 1992b) ligger det nédra tillhands att tolka Neuhaus som att han underforstatt
dven ger Gutiérrez dran for att ha skapat befrielseteologin.

Enligt mina forskningsresultat var det forst i slutet av sjuttiotalet som de hdgsta
auktoriteterna vid den andliga polen i det globala katolska filtet definitivt och offici-
ellt erkinde Gutiérrez som befrielseteologins fader. Gustavo Gutiérrez utsdgs 1979
till hedersdoktor i teologi vid universitetet i Nijmegen, Nederldnderna. Den flam-
landske teologen Edward Schillebeeckx, som &r en av grundarna av Concilium, holl i
detta sammanhang ett tal. Har berdttade Schillebeeckx bland annat att huvudmotivet
for att utse Gutiérrez till hedersdoktor var att man ville hedra “pionjaren av den nya
teologiska metoden” (Schillebeeckx 1979), det vill sdga den befrielseteologiska me-
toden. Han talade dven om Gutiérrez som “en pionjar nér det gdller praktiserandet av
befrielseteologin” (Schillebeeckx 1979). Schillebeeckx har senare bekraiftat for mig
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genom sin ndra van Stan Gipman att Gutiérrez accepterades och fortfarande accepte-
ras av honom sjilv och hans kollegor i Concilium som ”befrielseteologins fader” ([e-
post] Gipman 2005).

Gustavo Gutiérrez har i olika sammanhang bidragit till att forstarka forestallningen
om sig sjilv som befrielseteologins grundare. Exempelvis skriver han i introduktionen
till den andra reviderade upplagan av A Theology of Liberation féljande: “The name
and reality of ‘liberation theology’ came into existence at Chimbote, Peru, in July
1968, only a few months before Medellin” (Gutiérrez 1994:xviii). Han syftar natur-
ligtvis hdr pa det tal som han héll i Chimbote och som allmént ses som startpunkten
for befrielseteologin.

Det Gustavo Gutiérrez har ger prov pa ar en idealiseringsstrategi som gar ut pa att
ge ett forskonat intryck av sig sjalv (jfr. Goffman 1990). | likhet med andra strategier,
hdr anvént i bourdieusk mening, syftar den till att forsvara eller forbattra agentens
sociala position. Gutiérrez dr inte den forste, och sannolikt inte heller den siste,
agenten i det religitsa féltet som anvént sig av en idealiseringsstrategi. Savdl Abbé
Pierre (Falcone 2004) som Opus Deis grundare José Maria Escriva (Estruch 1995) har
exempelvis gjort det. Ny forskning i Tyskland tycks visa att 4ven reformatorn Martin
Luther anvdnde sig av denna typ av strategi. Martin Luther vaxte exempelvis inte upp
under lika fattiga forhallanden som han sjalv gav sken av (Stahl 2008; se dven [www]
Schulz 2008; Vérldens Historia 2009).

Det faktum att Gustavo Gutiérrez ger ett idealiserat intryck av sig sjalv behdver
inte betyda att han medvetet ljuger eller hittar pa. Snarare an att vara en produkt av
rationella och medvetna beslut har idealiseringsstrategin sina rotter i dels en intuition
och en forkdnsla som kommer ur ett praktiskt fornuft om vad situationen kraver, dels
en social position som ar forbunden med specifika intressen och specifika sociala
villkor. Gutiérrez etablerades tidigt som den ledande befrielseteologen och betrakta-
des som dess fader. Han har sedan dess alltid talat fran grundarens (exklusiva) posi-
tion. Hans hagkomster och version av befrielseteologins historia dr en historia som
skapats i nutiden (history of the present), det vill sdga en historia som konstruerats
fran en position som befrielseteologins skapare. Gutiérrez version av historien, liksom
alla hagkomster, &r inte bara relaterade till vad som hinde i det forflutna utan ocksa
till den betydelse han tillskriver det forflutna utifrdn sin nuvarande habitus och soci-
ala position och till prognosen for hans framtida livsbana (jfr. Holstein-Gubrium
1995:32). Dartill verkar det rimligt att anta att den dven, atminstone delvis, ar relate-
rad till andras forestallning om och forvantningar pd honom som befrielseteologins
fader.

Konklusion

Peruanen Gustavo Gutiérrez liv som teolog beskriver en ndstan osannolik uppatga-
ende bana i det globala katolska féltet. Han har lyckats med konststycket att avancera
frdn att vara en obemarkt studentprést i periferin till att bli en internationellt erkdand
och aktad teolog i det globala katolska féltets centra. Gutiérrez sociala kapital var
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helt avgorande for denna karridr och kompenserade for hans till en borjan begran-
sade teologiska meriter och forhallandevis ringa innehav av religiost kapital. Det
sociala kapitalet oppnade vdgen for honom till den internationella tidskriften
Concilium. Erbjudandet att arbeta for Concilium betydde i praktiken att han erkdndes
av de vid den tiden dominerande teologerna i det globala katolska féltet. Detta
erkdnnande innebar i sin tur att han kunde etablera sig som inte bara den ledande
befrielseteologen utan den ledande latinamerikanske teologen 6verhuvudtaget.

Strax efter att Gustavo Gutiérrez blivit internationellt erkdnd borjade forestdll-
ningen om honom som befrielseteologins "fader” att spridas dver den kristna varlden.
Detta trots att han inte var den forste befrielseteologen. Han varken myntade begrep-
pet befrielseteologi eller var forst med att reflektera kring relationen mellan befrielse
och frilsning. Han var heller inte den forste som skrev en bok om befrielseteologi.
Gutiérrez har alltsa fatt sin titel i konkurrens med andra personer som ocksa skulle
kunna gora ansprak pa den. Forestdllningen om Gutiérrez som "skaparen” gar darfor
bara att forstd som en social konstruktion dar olika sociala krafter, var och en med
sina specifika intressen, har samverkat. De viktigaste av dessa var ett antal bokforlag
och teologer, av vilka manga var samlade kring tidskriften Concilium, i framfor allt
det globala katolska faltets centra. Att det 6verhuvudtaget finns ett behov av att peka
ut en enskild person som “upphovsman” har sin grund i det Bourdieu kallar for ka-
risma-ideologin och den utbredda kulten av intellektuella hjdltar. Det &dr dock ett
misstag att tro att det finns ndgon ensam “fader” till befrielseteologin. Den ar i sjdlva
verket en produkt av ett kollektivt arbete. Gutiérrez var en av flera som deltog i detta
arbete.

Titeln befrielseteologins “fader” har slutligen haft en strategisk funktion fér Gus-
tavo Gutiérrez i konkurrensen i det globala katolska filtet. Den har givit honom ett
speciellt legitimitetskapital och en aktning som bara ”“grundare” kommer i besittning
av. Det tidiga internationella erkdnnandet och den spridda forestillningen om honom
som befrielseteologins “fader” ledde &ven till att hans version av befrielseteologi blev
det standardmatt, en sorts befrielseteologisk ortodoxi, med vilket andra befrielseteo-
logers verk méttes och bedomdes.

Ulf Borelius er doktorand ved Sociologiska Institutionen, Géteborgs Universitet
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Med og mod Max Weber

Bourdieus fgrste religionssociologiske
skitse

Kim Esmark

With and against Max Weber. Bourdieu’s first outline of a sociology of religion: The concept of field
was first constructed by Bourdieu in the 1960s in the context of a critical engagement with Max
Weber’s sociology of religion. At this time Weber’s work was still only marginally known within the
French intellectual field. However, spurred on by his wish to understand the logic of cultural produc-
tion and consumption and working from his own translations of Wirtschaft und Gesellschaft Bourdieu
undertook a thorough re-interpretation of Weber’s ideas about the transactions between priests,
prophets, magicians and laity. Thinking at once with and against Weber Bourdieu re-cast his
typological and interactionist perspective in a relational understanding anchored in the concept of the
religious field. Bourdieu’s wrestling with Weber materialised in 1971 with the publication of two
important theoretical articles, the first of which ("Une interprétation de la theorie de la religion selon
Max Weber”) has been translated into Danish for the present issue of Praktiske Crunde.

Key words: Bourdieu, Weber, sociology of religion, field, charisma

Bourdieus interesse for den klassiske religionssociologi, herunder saerligt Max Weber,
gar tilbage til slutningen af 1950erne, men materialiserede sig ikke for alvor for 1971,
da han publicerede de to artikler, som alle siden har benyttet som det primeere
grundlag for diskussioner af Bourdieus syn pa religion. Den lengste og mest refere-
rede af de to artikler er “Genese et structure du champ religieux” (Bourdieu 1971b). |
denne tekst konfronterer Bourdieu Marx, Weber og Durkheim med hinanden i en
kompakt og ganske sveert tilgeengelig teoretisk fremstilling. De tre klassikere har ifolge
Bourdieu formuleret de grundleggende teorier om religion, og de er samtidig
nadvendige for hinanden. Nar de ofte er blevet leest som modstridende alternativer,
skyldes det falske og ufrugtbare teoretiske modsaetninger, der ikke har videnskabelig
rod, men er transponerede sociale modseetninger. Det geelder derfor om at overskride
disse modsetninger for at kunne komme til bunds i problemerne, nemlig: Ikke bare
vise, at det der synes haevet op fra verden i et forestillingernes rige (in casu religion,
men ogsa andre kulturelle systemer) reelt er funderet i verdslige betingelser og funge-
rer som legitimering og camouflering af sociale magtforhold, men ogsa forklare,
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hvordan det fungerer. Fx betoner Marx og Weber religionens verdslige, politisk-ide-
ologiske funktion (legitimering af sociale dominansforhold), mens Durkheim fokuse-
rer pa religion som et “sprog”, et symbolsk system med egen struktur og logik. Bour-
dieus pointe er s3, at disse lige vaesentlige, men umiddelbart modstridende indsigter
ma forenes for at forklare tingene. Det er nemlig pracis fordi religionen udger en
relativt autonom struktur (felt), at legitimeringen af sociale forhold miskendes og
derfor virker. Sadan vender og drejer Bourdieu de tre klassikere mod hinanden pa
forskellige mader for at komme frem til den ambitigse teori om det religiase felt og
religionens symbolske magt, som er tema for dette nummer af Praktiske Grunde.
"Geneése et structure” er siden kommet i bade en halvskidt engelsk og en god tysk
oversaettelse (Bourdieu 1991; 2000b). Pa dansk foreligger teksten i en diskuterende
parafrase af Staf Callewaert (Callewaert 1998).

Den anden af de to artikler, “Une interprétation de la théorie de la religion selon
Max Weber”, publiceredes i foraret 1971, et halvt ar for “Genese et structure”. Den
er kortere, smallere i sin tematik og repraesenterer tydeligvis et slags tillab eller
forstudie til den fuldt udfoldede teori om det religigse felt. Artiklen rummer en stramt
fokuseret diskussion af nogle centrale elementer i specifikt Webers religionssociologi
fra Wirtschaft und Gesellschaft og minder om, at nok treekker Bourdieu i sin teenkning
om det religigse pa en raekke forskellige kilder (jf. “Genese et structure”), men ud-
gangs- og referencepunktet er forst og fremmest netop Weber. Det er i "Une inter-
prétation” Bourdieu farste gang formulerer sig om feltbegrebet som et bevidst reflek-
teret redskab og pd flere mader fornemmer man i denne tekst, hvor vigtig beskeefti-
gelsen med Weber i det hele taget var for udviklingen af det kulturanalytiske be-
grebsapparat og den sociologiske teenkning, der netop i slutningen af 60erne og be-
gyndelsen af 70erne for alvor tog form hos Bourdieu. Teksten veksler hele vejen
igennem mellem at falge Weber, bryde af med indvendinger, kritik og nye forslag,
tage traden op igen, og sa fremdeles. Der er — som titlen peger pa — tale om en "for-
tolkning” af Webers religionsteori, men en fortolkning, der bade star fast pa grundla-
get og samtidig overskrider det. Som sadan giver teksten et ganske fascinerende
indblik i selve maden Bourdieu arbejdede med stoffet og problemerne: P& en gang
med og mod Weber. “Une interprétation” gares i dette nummer af Praktiske Grunde
for forste gang tilgeengelig pa dansk under titlen ”En fortolkning af Max Webers reli-
gionsteori” (se s. 87-104). Som introduktion til oversaettelsen skitseres i det folgende
konteksten omkring og indholdet af Bourdieus tidlige livtag med Weber.

Den klassiske religionssociologi: Religion som kulturanalytisk idealtype

Forsaget pa at begribe religion som et socialt feenomen, dvs. som en menneskelig ak-
tivitet, der udfolder sig pa sociale betingelser, som har sociale effekter og som derfor
ma analyseres med brug af sociologiske veerktgjer, udgjorde omkring forrige arhund-
redeskifte en fundamental hjernesten i bade Webers og Durkheims bestraebelser pa at
etablere sociologien som ny selvsteendig videnskab. Rundt omkring sig s de verden
underga fundamental forandring: Industrialisering, urbanisering og kapitalisme gjorde
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det af med religionen som barende sammenhaengskraft i samfundet, menneskelivet
blev "affortryllet” og hvad denne proces indebar, matte nadvendigvis blive et pa-
treengende problem at besvare for det Weber kaldte den nye ”videnskab om mennes-
ket”. Samtidig tillod studiet af den religion, der altsa tilsyneladende var pa vej ud af
historien, ihvertfald i vesten, at stille de grundleeggende spargsmal, som stadig udger
kernen i samfundsvidenskaberne: Spergsmal om forholdet mellem det materielle og
det symbolske, mellem verdslige livsvilkar og kulturelle forestillinger, mellem magt
og tro, handling og tenkning, osv. Formuleringen af disse spergsmal med ud-
gangspunkt i nye sociologiske metoder var preecis det, Weber og Durkheim
behovede for at afgreense sociologien som disciplin fra hhv. naturvidenskabe-
lige/biologistiske og psykologiske/humanistiske tolkninger. For bade Weber og Durk-
heim fik religionssociologien dermed naermest paradigmatisk status og kom i hgj grad
til at definere det videnskabelige program hos begge (Egger, Pfeuffer og Schultheis
2000: 134ff).

For Weber handlede det mere specifikt om at videreudvikle en materialistisk
historieopfattelse i trad med den Marx havde skitseret, men pa en made, der kunne
lukke det hul Marx selv havde efterladt, nemlig ved at restituere tro, ideologi og
forestillinger som reelt virkende kreefter i den sociale verden. Der métte formuleres en
materialistisk teori om det symbolske (Bourdieu, Schultheis og Pfeuffer 2000: 117).
Her udgjorde religion den mest oplagte ”case”, en frugtbar arbejdsmark for analyse af
en symbolsk okonomi (udbud og efterspargsel af religiose goder, osv), forankret i
sociale herredemmeforhold og verdslige skonomiske betingelser.

Nér Bourdieu mange ar senere kastede sig over religionssociologien, var det —
som vi straks skal se — i forste omgang for at belyse nogle konkrete empiriske
sporgsmal. Men da han ferst havde begivet sig ind pd omrddet, opdagede han, at
studiet af det religiose pd samme made som hos klassikerne kunne bruges mere gene-
relt: Med religion som ”case” kunne man udforske problemet om forholdet mellem
det materielle/sociale og det symbolske/kulturelle i en slags ren, oprindelig gestalt.
Her kunne man — formuleret med brug af de begreber, der kom ud af Bourdieus ar-
bejde — iagttage den forste akkumulation af symbolsk kapital og studere de forste
konflikter af den art, der er afgerende for konstitutionen af et felt. Den religigse
sondring mellem helligt og profant — ifelge Durkheim de mest fundamentalt og radi-
kalt adskilte kategorier i menneskehedens historie (Durkheim 1995: 36) — kunne ses
som en slags proto-model for modsaetningen mellem det ophgjede og det ordinzere i
meget bredere forstand, en modsaetning som i transformeret form gar igen i de mange
andre kulturelle felter Bourdieu siden studerede. Bourdieu omtalte selv det religiase
felt som ”en slags realiseret ‘idealtype’ for felter”, der fungerer som en ”heuristisk
model par excellence” for forstaelsen af kulturelle felters dynamik og sammenhaenge
(Bourdieu, Pfeuffer og Schultheis 2000: 122).

Det er i forleengelse af denne tanke, at Bourdieu har kaldt kultursociologien for
"vore dages religionssociologi” (Bourdieu og Wacquant 1992: 86) og at andre om-
vendt har karakteriseret hans sociologi som “en generaliseret religionssociologi” (Di-
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anteill 2003: 530; se ogsa Kihle 2009). Sporene fra den klassiske religionssociologis
projekt gar helt abenlyst igen i hans veerk — som nar han argumenterer for et udvidet
religionsbegreb, der indbefatter andre symbolske praksisser end dem, der akkurat har
med noget guddommeligt at gore eller beskriver skolesystemet som “en i Durkheims
forstand religigs autoritet”, der ved at "helliggare” de dominerendes kultur varetager
samme funktion i det moderne samfund som kirken gjorde for (Bourdieu 1996: 116-
17). Hele det teoretiske apparat hos Bourdieu er overhovedet gennemsyret af ord og
eksempler fra religionens og religionsforskningens verden: Ordination, sakralisering,
indstiftelse, konsekration, tro, keetteri, ortodoksi, profeter, karisma, social magi. Be-
greber som disse optraeder igen og igen i analyser af ellers helt igennem sekuleere
kulturelle praksisser: Der er tale om magi, nar forbrugere flokkes om bestemte mo-
deskaberes varemaerker, om hellig ordination, nar en akademisk professor indsaettes,
om keetteri, nar en forfatter anfaegter den herskende doxa i det litteraere felt, osv.

Max Weber i 1950/60ernes Frankrig

Egentlig var det ikke seerlig oplagt at Bourdieu skulle finde pa at leese akkurat Weber.
Da Bourdieu gjorde sin entré i det intellektuelle felt i 1950erne, var Weber nemlig
kun marginalt kendt, endsige lest, i Frankrig. Maurice Halbwachs havde i slutningen
af 1920erne fremhaevet Webers vaerk i en oversigtsartikel i det forste nummer af det
senere sa bergmte tvaerfaglige historie-tidsskrift Annales (Halbwachs 1929) og fra
midten af 1950erne kunne man finde spredte referencer til Weber i tidsskriftet Archi-
ves de Sociologie des religions. Lasrevne Weber-brokker kunne ogsa dukke op i gko-
nomiske studier. Men der fandtes praktisk taget ingen franske oversaettelser af Webers
tekster og pa bibliotekerne var det endda sveert at opdrive de tyske originaludgaver
(se neermere Eggar, Pfeuffer og Schultheis 2000: 151-52).

Nar Weber saledes endnu i slutningen af 1950erne ikke rigtig spillede nogen
starre rolle i Frankrig, hang det bl.a. sammen med, at han efter krigen var blevet in-
troduceret og dermed defineret og positioneret af den store borgerlige sociolog Ray-
mond Aron. Aron laeste Weber med nykantianske briller og interesserede sig primeert
for hans Wissenschaftslehre med henblik pa diskussion af spergsmal om muligheds-
betingelserne for sociologisk ”Verstehen”. Wirtschaft und Gesellschaft, Webers
keempevaerk om religionens, juraens, gkonomiens og herredemmets sociologi,
kendte Aron knap nok til. Som Bourdieu selv senere har papeget, var der i Frankrig
en tendens til at gore epistemologi til en disciplin for sig og i forhold til Weber betad
det, at man skilte hans epistemologiske refleksioner fra hans empiriske praksis og
herefter paradoksalt brugte disse refleksioner i bl.a. filosofisk argumentation for umu-
ligheden af at producere objektiv viden om samfund og historie.

For Aron repraesenterede Weber imidlertid den store tyske filosofiske tradition og
kunne med sin (i Arons gjne) aristokratiske aura, sit karisma-begreb, sin metodolo-
giske individualisme og (igen i Arons gjne) spiritualistiske historiefilosofi bruges mod
to andre vaesentlige positioner i det intellektuelle felt: Dels Durkheim, der med sin
prosaiske positivisme og interesse for det etnologiske, det primitive osv nedvendigvis
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matte virke frastedende, dels Marx, der efter krigen havde oplevet et stort gen-
nembrud sammen med eksistentialismen og den intellektuelle avantgarde omkring
Sartre. | det sterkt politiserede intellektuelle felt i 1950ernes Frankrig matte netop
marxisterne naesten som konsekvens afvise Weber pa grund af maden han blev asso-
cieret med borgerlig sociologi. Pa venstreflgjen kom han til at repraesentere en natio-
nal, konservativ samfundsvidenskab og blev derfor ikke lest, heller ikke af fremtrae-
dende figurer som fx Althusser.

Religios etik og skonomisk ethos

Nér Bourdieu trods alt dette alligevel gav sig i kast med Weber, kan det vel ses som
et tidligt udtryk for hans heterodokse position og bane i det franske intellektuelle felt.
Men lad os gd tilbage til slutningen af 1950erne og historien om hvordan hans
arbejde med Weber og den klassiske religionssociologi mere konkret tog sin begyn-
delse (jf. Bourdieu, Pfeuffer og Schultheis 2000). Bourdieu befandt sig pa det
tidspunkt i Algeriet, hvor han studerede virkningerne af det traditionelle
bondesamfunds treengselsfyldte mede med moderniteten. Hvad sker der, nar en
bondeethos stader sammen med kapitalistisk markedsmentalitet? Hvordan og pa
hvilke betingelser forandres tanker og handlinger, liv og sociale strukturer?

I sit feltarbejde var han bl.a. stedt pa en saerlig asketisk religiositet hos en gruppe
af veluddannede, koranleesende handelsfolk i arkenregionen M’zab (ca. 500 km syd
for Algier), og det var i bestreebelsen pa at forstd, hvilken rolle den religiose holdning
spillede for disse folks handtering af madet mellem tradition og modernitet, at han
kom i tanke om en reference til Den protestantiske etik og kapitalismens and (Weber
1995), som han lidt tilfeeldigt havde set i Merleau-Pontys Les aventures de la dialecti-
que, hvor bogen primeert indgik i en kritik af marxismens historiefilosofi (Merleau-
Ponty 1955).

Weber havde i Den protestantiske etik vist, hvordan i strikt forstand religiose ideer
i 15/1600-tallets puritanske sekter havde haft afggrende betydning for fremvaeksten af
en moderne gkonomisk rationalitet i det tidligmoderne Europa. Religion var med
andre ord ikke blot afledt af eller et randfeenomen til skonomiske strukturer, men
kunne under bestemte socio-historiske omstendigheder selv pavirke og virke
befordrende pa fremvaeksten af en gkonomisk rationalitet. Weber havde pd denne
made skitseret en made at teenke religion og gkonomi i relation til hinanden, der
spreengte rammerne for savel en rent materialistisk som en rent spiritualistisk tanke-
gang. Det var preecis det Bourdieu nu kunne bruge i forsgget pa at forsta observatio-
nerne fra sit eget feltarbejde. Da Weber som sagt ikke var oversat til fransk, matte
Bourdieu imidlertid for at tilegne sig Den protestantiske etik leere tysk og foretage sine
egne oversettelser.

Det samme gjaldt, da Bourdieu efter hjemkomsten fra Algeriet fik lejlighed til at
fortsaette beskaeftigelsen med Weber som underviser i sociologiens historie, forst ved
universitetet i Lille (1961-64) og senere (fra 1964) som tilknyttet netop Raymond
Arons Centre de sociologie européenne i Paris. Den Weber Bourdieu havde set om-
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talt hos Merleau-Ponty, laest i Den protestantiske etik og som han nu for alvor fordy-
bede sig i, var imidlertid ikke den borgerlige erkendelsesteoretiker og "forstaende
sociolog”, som Aron havde introduceret. Hvad Bourdieu isaer noterede sig, var We-
bers enestaende empiriske beherskelse af alle mulige religioner, retssystemer, kulturer
og historiske perioder, som han systematisk og virtuost bragte i spil i sin komparative
historie-sociologi. Bourdieu omtaler ham med beundring som ”“den menneskelig-
gjorte komparative metode” (Bourdieu, Pfeuffer og Schultheis 2000: 127), men peger
ogsa pa de objektive forudsaetninger for Webers geni, herunder ikke mindst de tyske
1800-tals universiteters enorme samlinger af intellektuelle veerktojer: Bibliografier,
encyklopaedier, oversigtsveaerker, fortegnelser m.v. — en kapital der adskilte dem fra
samtidige franske universiteter (Bourdieu 2004).

Der syntes for Bourdieu ikke noget problem i at vaere “venstreorienteret” og samti-
dig leese Weber. Man ma, som han senere har udtrykt det, veere i stand til som en
slags “reflekteret eklekticist” at teenke med en teenker mod samme taenker, ligesom
man ma kunne teenke med en taenker bade med og mod andre tenkere (Bourdieu,
Pfeuffer og Schultheis 2000: 120). | Wirtschaft und Gesellschaft fandt Bourdieu sale-
des ogsa en religionssociologi, der langt fra stod i modsaetning til Marxs materialis-
tiske program (som haevdet af borgerlige sociologer pa basis af en forsimplet leesning
af Den protestantiske etik). Tvaertimod synes Weber naermest bedre end Marx selv at
kunne beskrive religionen som en egen “gkonomi” uden at reducere eller afskrive
dens genuint symbolske karakter, ligesom han havde bedre blik for de religiose
akterers handlen og deres klassedifferentierede religiose behov. Nar Weber med
naesten brutal materialisme talte om udbud, efterspargsel og monopol pa frelsegoder,
beskrev kirken som et hierokratisk bureaukrati og fremdrog religionens magtlegitime-
rende sider havde det for Bourdieu massiv erkendelseseffekt og satte et eksempel han
sidenhen selv drev endnu videre.

Fra typer og interaktioner til positioner og relationer

I den omfattende religionssociologiske del af Wirtschaft und Gesellschaft laeste Bour-
dieu mere specifikt, hvordan religion historisk havde udviklet sig fra magi gennem en
rationalisering og systematisering af det religiose budskab i en proces, der blev drevet
frem af specialiserede religiose agenter i kamp om legitimitet og religios autoritet. De
religiose specialister — af Weber katalogiseret ved hjeelp af idealtyperne preest, profet
og magiker — producerer forskellige slags religiose goder (eksistentiel mening, frelse,
trast, rituel bistand, osv), og strides med hinanden om at afseette disse til leegfolk, der
i sin tur eftersporger forskellige typer religiose goder alt efter erhverv, livsform og
klassetilharsforhold.

Pa dette tidspunkt (midten af 1960erne) var Bourdieu samtidig pdbegyndt sit
sidenhen mangearige arbejde med at etablere en sociologisk forstaelse af kunst og
litteratur og fandt stor inspiration i denne tankegang. Kunne man pa parallel vis se
kunstnere, forfattere, anmeldere, forlaeggere og galleriejere som specialiserede agen-
ter, der konkurrerer med hinanden om anseelse og status indenfor kunstens og litte-
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raturens verden? Bourdieu havde allerede holdt foreleesninger pa Ecole Normale Su-
perieur om interaktionerne mellem forleeggere, forfattere, kritikere m.v. og i den for-
bindelse lidt tentativt brugt begrebet “felt”. | 1966 havde han dertil publiceret en arti-
kel om ”det intellektuelle felt” i et seernummer af Temps modernes om strukturalisme
(Bourdieu 1966). Det var dog farst som resultat af det fortsatte arbejde med Webers
religionssociologi, at feltbegrebet tog form af et egentlig bevidst teoretisk redskab.
Det skelsettende moment indtraf, da Bourdieu blev opmeerksom pa at man for at
begribe forholdet mellem de konkurrerende agenter matte overskride Webers inte-
raktionistiske og typologiske optik. | et interview har han meget fascinerende beskre-
vet, hvordan opdagelsen skete da han — stadig pa basis af sine egne oversattelser fra
Wirtschaft und Gesellschaft — underviste i Webers religionssociologi og tegnede
prester og profeter, magikere og leegfolk op pa tavlen, altimens hans forsogte at forsta
relationerne imellem dem:

Jeg husker, at alting naesten gik af sig selv under forelaesningerne, da det handlede
om at fremstille de forskellige religiase “erhverv” og stille dem overfor hinanden:
Praesterne, profeterne, magikerne og laegfolkene. Jeg havde tegnet et diagram pa
tavlen og forspgt at forstd deres forbindelser bedre: Hvad gor praesten med
magikeren, med profeten, han ekskommunikerer dem, hvad gor profeten med
praesterne, han truer dem med den ikke-hverdagslige magt. Det gav sd hurtigt en
model over interaktionerne, som var meget indlysende: Det var forbindelserne
imellem dem som sadan, der betinger den foreliggende "type” (Bourdieu, Pfeuffer
og Schultheis 2000: 118).

Hermed stod tingene klart pd en ny made: Det gik ikke at teenke interaktionistisk, det
handler om objektive relationer, en objektiv struktur, der er baggrund eller underlag
for den "idealtypiske” handlen. For at forsta hvorfor ”praester”, "profeter” og “magi-
kere” (eller forfattere, forleeggere og kritikere) forholder sig til hinanden og til leegfolk
(eller lesere) som de gor, reekker det ikke at se pa deres interaktion. Man ma kort-
leegge, eller rettere konstruere det felt, den historisk frembragte struktur af forskelle og
afstande mellem positioner, som eksisterer uafheengigt af de konkrete agenter, der til
en given tid indtager disse positioner og som begraenser og orienterer disse agenters
handlinger og udsyn — fordi disse agenter i sin tur har inkorporeret strukturen som
praktisk orientering, som habitus.

Feltbegrebet i denne nye skikkelse repraesenterede med Bourdieus egne ord et
bevidst brud, et fremskridt i forhold til det farste forseg i ‘Det intellektuelle felt’...”
(Bourdieu, Pfeuffer og Schultheis 2000: 118) og blev smedet med inspiration fra We-
ber, men samtidig mod ham. Weber fokuserede pa de enkelte typers karaktertraek, og
havde besveaer med at forklare at disse treek bestod, ogsa der hvor der ingen direkte
interaktion fandtes. Men i afslutningen af hvert afsnit pegede Weber skitseagtigt pa
forbindelserne mellem typerne, neaesten som om han halvt anede, at der var mere at
sige — hvad der altsd sa gav Bourdieu inspirationen til at teenke i felt.
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Videre laesning af Webers Das Antike Judentum gjorde indsigten endnu klarere.
Bourdieu kunne med brug af feltbegrebet skaerpe betoningen af kampen i feltet om
fordeling af frelsegoder, knytte magtforholdene mellem preester, profeter og magikere
til forskellige samfundsgruppers religiose behov og den verdslige sociale orden, og i
den forbindelse yderligere udvikle Webers allerede frugtbart kreenkende gkonomiske
terminologi om det religigse.

Karisma og magi

| forleengelse af det, der bade er blevet kaldt et "relationistisk brud” med Webers
interaktionistiske perspektiv (Broady 1991: 279) og “en strukturalistisk vending” af
hans typologiske billede (Egger, Pfeuffer og Schultheis 2000: 165) blev Bourdieu
samtidig opmaerksom pa et problem med Webers karismabegreb. Hos Weber er ka-
risma en personlig kraft, en naesten mystisk kvalitet, der skal forklare, hvordan fx
profeten kan mobilisere sine disciple om et keettersk budskab. Men en sadan psyko-
sociologisk analyse reekker ikke, indvendte Bourdieu. “"Karisma” er ikke en forklaring,
men tvaertimod det, der skal forklares. Man ma derfor rette opmaerksomheden mod
de forudgivne relationer mellem profeten og hans folge af leegfolk, mod dialektikken
mellem budskabet og tilharernes dispositioner for at modtage det. Hvad profeten gor,
er nemlig at laegge krop og stemme til forestillinger og hab, der i ubevidst, uartikule-
ret form findes allerede for han treeder ind pa banen. Karisma er altsa ingen mystisk
nadegave, men en kvalitet, der er forankret direkte i feltets kamp. Storst gennemslag
har profetens kaetterske diskurs i perioder, hvor gkonomiske, politiske eller sociale
kriser ryster nedarvede trosforestillinger og legitimitetsstrukturer i det sociale rum og
skaber en modtagelighed for alternativer. | den situation er det egentlig lige sa meget
folget, der autoriserer sig selv ved hjeelp af profeten, som det er profeten, der skaber
sit folge. Igen handler det med andre ord om at g& bag om de konkrete aktgrers inter-
aktion og se pa de strukturelle relationer i feltet.

Men det er ogsa en tankegang, der minder om Marcel Mauss’ diskussion af magi.
Ifalge Mauss (som Bourdieu jo var godt bekendt med og ogsa citerer i begge artikler
fra 1971) fungerer magiske riter alene i kraft af den faelles delte tro, der allerede er til
stede i den sociale gruppe. Bade arsag og effekt bliver til “dans I’opinion publique”
som en slags kollektivt selvbedrag. Som Mauss lakonisk noterer: "I sidste ende er det
altid samfundet, som betaler sig selv med sin drems falske penge” (Mauss 1950: 119).
Pudsigt nok synes ogsa Weber uagtet sit karismabegreb at neerme sig samme ide. Han
papeger sdledes, hvordan al magi i alle religioner kraever tro pa magikerens evner,
bade hos magikeren selv og hos de der gnsker underet. Jesus fx matte ikke bare have
absolut tiltro til sig selv som magiker for at kunne udvirke mirakler; som han ifelge
evangeliernes beretning selv understregede over for sine tilhgrere, var hans magi ogsa
afheengig af om de, der gnskede et mirakel (kreblinge, besatte osv), virkelig var over-
beviste om hans seerlige kraft (Weber 1985: 126).
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En fortolkning af Max Webers religionsteori

De her skitserede problemer var ikke de eneste Bourdieu tog op i sit arbejde med
Webers religionssociologi. | “Une interprétation” diskuterer han ogsa den seerlige,
personuafhaengige autoritet praesten nyder som udskiftelig embedsmand i det kirke-
lige bureaukrati samt preestens opgaver med pa dyb og varig made at indpode leeg-
folk en bestemt religios habitus. Disse afsnit leder uvilkarligt tanken hen pa La repro-
duction fra samme periode og denne bogs beskrivelse af forholdet mellem laererens
autoritet og skolen som institution og leererens seaerlige peedagogiske arbejde med at
indpode eleverne en bestemt habitus (Bourdieu og Passeron 1970). Ogsa stilistisk
kommer teksten her til at ligne La reproduction og dens karakteristiske kompakte ak-
siomatiske udtryksform. Sddan pegede fortolkningen af Webers religionsteori ogsa
ind i uddannelsessociologien.

Bourdieu indsendte “Une interprétation” til Archives européennes de sociologie,
et konservativt tidsskrift, der var blevet oprettet med forbillede i Webers Archiv fiir
Sozialwissenschaft og som (ifalge Bourdieu) var praeget af en slags fetichistisk respekt
for Weber. | redaktionen sad bl.a. Raymond Aron, som i forste omgang afviste artik-

|//

len med beskyldninger om at Bourdieu provede at gare Weber til "venstreorienteret”
sociolog. Bourdieu forsvarede sig med at alle tolkninger og pointer var belagt med
citater direkte fra Webers egne tekster (artiklen fremstar naesten mosaikagtig i sin
struktur med sine mange bade kortere og leengere, hele og brudvise citater). Aron
endte med at acceptere artiklen, der blev publiceret i foraret 1971.

En engelsk oversaettelse kom i midten af 1980erne som bidrag til en antologi om
Weber (Bourdieu 1987). Til denne version foretog Bourdieu og redaktarerne visse
endringer i teksten: Mindre betydningsfulde sidebemaerkninger blev taget ud, enkelte
passager og Weber-citater blev forkortet eller flyttet og Bourdieus egne Weber-over-
seettelser erstattet af citater fra den engelske standardoversaettelse af Wirtschaft und
Gesellschaft (Weber 1978). Man valgte at fjerne en model over relationerne mellem
praester, profeter, magikere og laegfolk, der var med i den franske version og som igen
minder om de modeller man ogsa finder i fx La reproduction. Det centrale afsnit om
forskellen pa en interaktionistisk og en feltanalytisk tilgang, der i den franske original
fremstod mere end almindelig snarklet, blev gjort klarere og Bourdieu indsatte en
interessant note 5, hvori han eksplicit kommenterer og korrigerer en formulering i
den tidligere franske version: Nar de religiose specialisters differentierede udbud af
religiose goder matcher sa forbloffende godt med laegfolks differentierede ef-
tersporgsel, skyldes det ikke transaktionerne (interaktionerne) mellem gejstlige og
leegfolk, men homologierne mellem strukturen af det religiose felt og strukturen af det
sociale felt. Denne pointe ligger naturligvis i logisk forleengelse af hele tankegangen i
den farste version, men var altsd endnu ikke blevet teenkt helt til ende i 1971, hvor
Bourdieu pa dette punkt stadig fulgte Weber. Man finder til gengeeld pointen formu-
leret i eksplicit kritik af Weber i det empiriske studie af de franske biskopper, som
Bourdieu i den mellemliggende periode havde publiceret i samarbejde med Monique
de Saint Martin (Bourdieu og Saint Martin 1982: 34).
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Endnu en variant af artiklen findes i form af en tysk oversattelse (Bourdieu 2000).
Den tyske version folger overordnet den reviderede engelske, men genintroducerer
modellen og synes rent sprogligt at tage sig feerre friheder i forhold til den franske
original fra 1971.

| den danske overseettelse, der praesenteres i dette nummer af Praktiske Grunde, er
der taget hensyn til alle tre versioner. Grundstrukturen er omarbejdningen fra midten
af 1980erne, mens teksten rent sprogligt er forsggt holdt sd taet pa den franske origi-
nal som muligt. Modellen er taget med som i den tyske udgave. Alle Weber-citater er
oversat fra den 5. reviderede udgave af Wirtschaft und Gesellschaft (Weber 1980)
med stotte af den svenske overseettelse af samme (Weber 1985), ligesom det er denne
udgave der henvises til i alle referencer.

Kim Esmark er historiker, ph.d., ansat ved Institut for kultur og identitet, RUC
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En fortolkning af Max Webers
religionsteori

Pierre Bourdieu

I sine vedholdende bestraebelser pa at finde argumenter for religiose trosforestillingers
historiske virkekraft imod de mest reduktionistiske former for marxistisk teori ledes
Max Weber somme tider til at fremhave begrebet om karisma.' Det pa en made, der,
som nogle har bemeerket, ikke er uden ligheder med en "heroisk” historiefilosofi a la
Carlyle,” for eksempel nar Weber betegner den karismatiske leder som “den specifikt
‘skabende’ revolutionaere magt i historien”.> Weber tilvejebringer dog selv midlet til
at undslippe det simplistiske alternativ, som hans egne mindst overbevisende analy-
ser er et produkt af, nemlig alternativet mellem illusionen om absolut autonomi, der
far os til at opfatte det religigse budskab som produkt af spontan inspiration, og den
reduktionistiske teori, der ser budskabet som en direkte spejling af akonomiske og
sociale betingelser. Det sker idet han andetsteds padpeger hvad begge disse to pa en
gang modstridende og dog komplementare positioner i lige haj grad ser bort fra,
nemlig det religiose arbejde udfert af specialiserede agenter. Disse agenter er relativt
autonome i forhold til ydre tvang (ekonomisk tvang i seerdeleshed) og er udstyret med
institutionel eller anden form for magt til at svare med en bestemt type praksis eller
diskurs pa en seerlig kategori af behov, der er seeregne for bestemte sociale grupper.

Denne tekst er oversat fra "Une interprétation de la théorie de la religion selon Max Weber”, Archives
européennes de sociologie 12 (1971), 3-21, idet der er taget hensyn til de eendringer Bourdieu senere
foretog i teksten, jf. den engelske og tyske version: “Legitimation and structured interests in Weber’s
sociology of religion”, Max Weber, Rationality and Modernity, red. Scott Lash og Sam Whimster (Lon-
don 1987), 119-136; "Eine Interpretation der Religion nach Max Weber”, Pierre Bourdieu, Das reli-
giose Feld. Texte zur Okonomie des Heilsgeschehens (Konstanz 2000), 11-38. Se naermere Kim Es-
mark, “Med og mod Weber. Bourdieus forste religionssociologiske skitse”, Praktiske Grunde 1-2
(2009), 75-86. O.a.

2 Thomas Carlyle (1795-1881), On Heroes, Hero-Worship, and the Heroic in History (Berkeley 1993).

O.a.

* Max Weber, Wirtschaft und Gesellschaft. Grundriss der verstehenden Soziologie, 5. rev. udg. (Tubin-
gen 1980), s. 658. | det folgende refereret til som WuG.
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Hvis vi imidlertid skal folge den tankeraekke, som Max Weber udpeger, til ende —
altimens vi omhyggeligt holder os indenfor fortolkningens rammer (hvor fri en sadan
fortolkning nu matte veere) — ma vi farst fjerne de vanskeligheder, han mader i sit
forsog pa at definere den religiose handlens “protagonister”: profeten, magikeren og
praesten. | centrum af disse vanskeligheder, som hans lange opregninger af undtagel-
ser vidner om, ligger hans begreb om "idealtypen”. Dette begreb binder ham til enten
at stille sig tilfreds med universelle, men ekstremt rudimenteere definitioner (forek-
sempel “den regelmaessige udevelse af kulten” som distinktivt kendetegn for praest-
eskabet), eller at akkumulere differentierende karakteristika og samtidig erkende, at
disse "ikke er klart bestemmelige”, at de ikke forekommer universelt (ikke engang
hver for sig), og acceptere eksistensen af alle de empirisk observerbare mellemlig-
gende former mellem disse begrebslige typer, som i sig selv blot er sammentaellinger
af distinktive traek.

Denne modsatning er i virkeligheden helt igennem diffus, som tilfeeldet er med
naesten alle sociologiske feenomener. Heller ikke kriterierne for den begrebslige
greensedragning kan fastslds helt entydigt. [...] Selv denne begrebsligt set klare
modsaetning er naturligvis i virkeligheden diffus. [...] Forskellen ma bestemmes
kvalitativt...*

Det er imidlertid tilstraekkeligt at leese de sidste linier i hver af de afsnit, der udger
den religionssociologiske del af Wirtschaft und Gesellschaft, som andet og mere end
blot retoriske overgange, for at lade os forstd den grundleeggende intention i Webers
forskningsprogram.” | slutningen af afsnit 2, der er viet til magikeren og profeten, star
der saledes:

Dette forudseetter som regel, men ikke altid, intervention af kraefter af ikke-praes-
telig art: pd den ene side baerere af metafysiske eller religigst-etiske 'abenba-
ringer’, profeter, pd den anden side medvirken af ikke-praestelige tilhangere af en
kult, "leegfolk’. For vi betragter, hvordan religionerne efter at have overvundet de
magiske stadier, som er meget ens verden over, udvikles gennem pavirkning fra
disse ikke-preestelige faktorer, ma vi identificere visse typiske udviklingstendenser,
der seettes igang pa grund af praesternes interesse i en kult.®

Tilsvarende finder vi i slutningen af afsnit 3:

4 WuG, s. 259-260.

> Denne analyse er primart baseret pd to tekster skrevet mellem 1911 og 1913: dels kapitel 5 i Wirt-
schaft und Gesellschaft, eksplicit viet til religion (s. 245-381), dels afsnit 6 i kapitlet om Herredemmets
sociologi (Soziologie der Herrschaft) med titlen Politisk og hierokratisk herredemme (Politische und hi-
erokratische Herrschaft, s. 688-726). Analysen tager ogsa tekster skrevet efter 1918 i betragtning, sa-
som afsnit 8 i kapitel 1T om kamp, konkurrence og selektion (Begriff des Kampfs, s. 20-21) og afsnit 17 i
samme kapitel om politiske og hierokratiske organisationer (Politischer Verband, hierokratischer
Verband, s. 29-30).

®  WuG, s. 260-261.
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Profeter og praesteskab er de to baerere af den religiase etiks systematisering og ra-
tionalisering. Dertil kommer imidlertid en tredje vigtig faktor, der pavirker udvik-
lingen, nemlig indflydelsen fra laegfolk, som profeter og praester soger at pavirke i
etisk retning. Vi md nu helt alment og i korthed behandle, hvordan sam- og
modspillet er mellem disse tre faktorer.”

I slutningen af afsnit 4, viet til profeten, insisterer Max Weber igen pa ngdvendighe-
den af at begribe de forskellige agenturer i deres interaktion: ”Vi ma derfor undersoge
preesters, profeters og ikke-prasters gensidige relationer.”® Endelig finder vi i afsnit 5,
viet til det religiose feellesskab:

De tre kreefter blandt laegfolk som praesterne ma finde sig tilrette med er: 1. profe-
tismen, 2. leegtraditionalismen, 3. legintellektualismen. Udover disse kreefter
fremtreeder ogsd de nadvendigheder og tendenser, der haenger sammen med den
preestelige virksomhed som sddan, som en vasentlig bestemmende kraft.?

Man behaver blot at sammenholde disse forskellige passager og give dem deres fulde
vaegt for, i et forste brud med Max Webers eksplicitte metodologi, at komme frem til
en reprasentation af relationerne mellem religiose agenter, som man kunne kalde
interaktionistisk (i den forstand vi idag taler om symbolsk interaktionisme). Hvis det er
noget, der ma laeses “mellem linierne” er det, sa vidt vi kan se, fordi de intellektuelle
redskaber Weber havde til radighed forhindrede ham i at danne sig en klar be-
vidsthed om de principper han (i det mindste periodisk) anvendte i sin forskning og,
som folge heraf, i at sette dem i veerk pa en metodisk og systematisk made. At det
ikke ville veere sveert at uddrage de eksplicit udtrykte principper for en teori om sym-
bolsk interaktion af Webers teoretiske skrifter gor kun en sddan reformulering af de
weberianske analyser til den symbolske interaktionismes sprog nemmere, og, fore-
kommer det, mere legitim. Enhver analyse af logikken i de interaktioner, der matte
udvikle sig mellem agenter i direkte konfrontation med hinanden, ma underordnes
konstruktionen af strukturen af de objektive relationer mellem de positioner disse
agenter indtager i det religipse felt — en struktur, der bestemmer bade formen deres
interaktioner matte antage og reprasentationen de matte have af disse interaktioner.
Det i streng forstand interaktionistiske syn sgger det forklarende princip bag praksis-
ser og repraesentationer i de symbolske interaktioners logik. Naermere bestemt grans-
ker det de repraesentationer de sociale aktgrer selv métte have — i forventning eller af
erfaring — af de andre agenter, som de er direkte konfronteret med, og disses handlen.
Et sddant syn pa sociale relationer har meget ringe forklaringskraft. Det tenderer fak-
tisk mod at udelukke enhver konstruktion af de objektive relationer mellem positio-

7 WuG, s. 268.
8 WuG, s. 276 (Bourdieus fremhavelse).
9 WuG,s. 278.
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ner (eller poster) agenterne indtager i en interaktiv situation; det reducerer relationer
mellem positioner til niveauet af “intersubjektive” eller “interpersonelle” relationer
mellem de agenter, der indtager disse positioner. Kun ved at konstruere det religiose
felt som maengden af alle objektive relationer mellem positioner kan vi komme frem
til princippet, der forklarer de direkte interaktioner mellem sociale agenter og de
strategier de matte anvende mod hinanden. Kun sadan en konstruktion kan redde os
fra den karakteristiske aristoteliske logiks typologiske tankegang, som — fordi den er
baseret pa elementers forrang for relationer og pa en bortseen fra den historiske sin-
gularitet af det religiose felts forskellige konfigurationer (og hermed fra de objektive
relationer mellem protagonisterne, der konkurrerer pa det religiose domaene) — kun
kan indfange afvigende formers diversitet ved at producere en endelgs liste over
undtagelser fra de erfaringsuafhaengige definitioner, som den opererer med.

Den religios interesse og dens former

Den specifikke form, som de symbolske interaktioner der etablerer sig i det religiose
felt antager, beror pa den serlige beskaffenhed af den interesse, der er i spil der — den
religigse interesse. Denne interesse far laegfolk til at forvente, at religiose specialister
udforer "magiske eller religiose handlinger”, handlinger der er grundleggende
"verdslige” og praktiske og som jvf. Weber udferes “for at det ma ga dig vel, og du
md leve leenge pa jorden.”™

Enhver definition af religiost behov forbliver nadvendigvis meget rudimenteer og
ekstremt vag, sa leenge dette behov ikke specificeres i forhold til de forskellige berarte
grupper eller klasser og deres saerlige ”“konstellationer af interesser” i religionens
sfeere.'’ (Begrebet om religiost behov eller religias interesse forbliver i Webers defini-
tion kun svagt udviklet; eftersom religiose behov er bestemt af agenternes eksistens-
betingelser herer de til indenfor systemet af mulige menneskelige dispositioner, men
behovenes form og udtryksbetingelser er ogsa bestemt af udbuddet af religion og af
de religiose fagfolks handlen.)

Magiske interesser adskiller sig fra egentlig religiose interesser ved deres partielle
og umiddelbare karakter. De forekommer mere og mere hyppigt jo leengere man be-
vaeger sig ned i det sociale hierarki og optreeder primeert i de folkelige klasser, i seer-
deleshed blandt benderne (hvis skaebne "er sa staerkt bundet til naturen, sa afhaengig
af organiske processer og naturbegivenheder og ogsa ekonomisk sa lidt orienteret
mod rationel systematisering”)."” Jo storre veegten af bondetraditioner er i en civilisa-
tion, jo mere er den folkelige religigsitet orienteret mod magi. Benderne, der almin-
deligvis er lukket inde i vejrritualisme eller animistisk magi, tenderer mod at reducere
den etiske religiositet til en rent formalistisk etik af typen do ut des™ (i relation til

| overensstemmelse med ordlyden af loftet til dem, der eerer deres foraeldre. WuG, s. 245.

" Afsnit 7, ”Stande, Klassen und Religion” beskaeftiger sig med dette spergsmal (WuG, s. 285-314). Der
er ogsa en anden analyse af forskellene mellem de religigse interesser hos benderne og det urbane
smaborgerskab i kapitlet ”Politische und hierokratische Herrschaft” (WuG, s. 688-726).

WuG, s. 285 (Bourdieus fremhaevelse).

"Jeg giver, for at du skal give”, princippet i den symbolske gaveudvekslings logik. O.a.



Bourdieu: En fortolkning af Max Webers religionsteori

bade guder og preester), undtagen hvor de matte veere truet af slaveri eller proletarise-
ring.'* Modsat tilbyder byen og de urbane professioner de mest favorable betingelser
for “rationaliseringen” og "moraliseringen” af religiase behov. Som Weber observe-
rer:

Borgerskabets eksistens hviler pa et (i forhold til landarbejdets saesonkarakter)
mere kontinuerligt og (i forhold til udsatheden for ukendte naturkraefter) rationelt
arbejde (i det mindste empirisk rationaliseret arbejde), hvilket lader sammen-
hengen mellem mél, middel, fremgang eller mislykkethed fremsta relativt overs-
kueligt og 'begribeligt’. [...] Det deraf betingede mal af relativ rationalisering og
intellektualisering [kombineres] med tabet af en umiddelbar relation til na-
turkraefternes plastiske og vitale realitet. Losrevne fra deres selvfolgelighed bliver
disse kreefter nu til et problem. Hermed opstér det rationalistiske spergsmal om
tilveerelsens transcendentale ‘mening’, et spergsmal som altid ferer til religios spe-
kulation. [...] Og med handveerkerens erhvervsmaessige, kontinuerlige arbejde for
kunderne ligger udviklingen af begreberne om ’pligt’ og 'len’ som forankring af
livsfarelsen lige for, ligesom hans sociale livsform med dens storre behov for en
rationel orden, fremmer indfarelsen af moraliserende vurderinger i religigsiteten i
det hele taget."

Processen af moralisering og systematisering, der leder fra magi til religion, eller, om
man vil, fra tabu til synd, afhaenger ikke kun af interesserne hos de "to protagonister
for systematisering og rationalisering, profeten og preestestanden”, men ogsa af
transformationer i leegfolks skonomiske og sociale betingelser. Udviklingen i retning
af monoteisme bremses saledes ifalge Max Weber af to faktorer: pa den ene side de
"maegtige ideologiske og materielle interesser hos de praester, der forestod de enkelte
guders kult og kultpladser”, og som derfor var fjendtlige overfor ”“koncentra-
tionsprocessen”, der ville eliminere de sma frelseforetagender; og pa den anden side
"laegfolks religiose interesse i et handgribeligt, naert religiost objekt, [...] der frem for
alt var tilgengeligt for magisk pavirkning.”'® Fordi virkningen af et helt sat af
konvergerende faktorer omvendt lykkedes med at fjerne disse forhindringer, sejrede
kulten om Jahve i sidste ende over de synkretistiske tendenser, der forekom
fremherskende i det gamle Palaestina. Idet de politiske betingelser blev stadigt
svaerere, begyndte joderne, som ansd underkastelse under guddommelige bud for
den eneste mulige kilde til hdb om en fremtidig forbedring af deres skaebne, at
betragte kultens forskellige traditionelle former — saerligt oraklerne, med deres tvety-
dige, gadefulde svar — for utilfredsstillende, med det resultat, at man felte behov for
mere rationelle metoder til at erfare den guddommelige vilje og for preester, der var i
stand til at praktisere sadanne metoder. | dette tilfaelde stod konflikten mellem denne

" WuG, s. 285f.
5 WuG, s. 703.
' WuG, s. 257.
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kollektive fordring — som i realiteten faldt sammen med levitternes'” objektive
interesser, fordi den tenderede mod at ekskludere alle de konkurrerende kulter — og
de individuelle interesser hos praesterne ved de talrige private helligdomme. | den
centraliserede og hierarkiserede organisering af praesteskabet fandt konflikten en
lasning, der bevarede alle preesternes rettigheder uden at komme pa tveers af indstif-

telsen af et monopol pd Jahve-kulten i Jerusalem.
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Bourdieu: En fortolkning af Max Webers religionsteori

Man kan tale om egentlig religiose interesser (stadig defineret i generiske termer), nar
der ved siden af den magiske efterspargsel, som fortsaetter med at eksistere, i det
mindste i visse klasser, viser sig en efterspargsel efter et systematisk budskab, der er i
stand til at give livet enhedsmening. Et sadant budskab ville tilbyde sine privilegerede
modtagere en sammenhangende vision om verden og den menneskelige eksistens og
give dem redskaber til at opnd en mere eller mindre systematisk regulering af hverda-
gens adfaerd. Et sddant budskab ville derfor samtidig vere i stand til at forsyne dem
med retfeerdiggarelser af deres eksistens som den er, det vil sige deres eksistens som
indehavere af en bestemt social position.'®

Nar religion har sociale funktioner og derfor kan underkastes sociologisk analyse,
er det fordi laegfolk ikke kun forventer sadanne retfeerdiggarelser af deres eksistens,
der kan tilbyde dem udfrielse fra vilkarlighedens og forladthedens eksistentielle angst
eller endog fra fysiske smerter, lidelse, sygdom eller dad. Religion har ogsa sociale
funktioner for sa vidt leegfolk forventer retfeerdiggorelse af deres eksistens som inde-
havere af en bestemt position i den sociale struktur. Denne definition af religionens
funktion er blot den mest generelle form af den definition Weber opererer med i sine
analyser af verdensreligionerne. Ifalge Nietzsche udferer den kristne religion en sym-
bolsk transmutation fra "er” til "ber-veere”, nar den tilbyder hdbet om en verden
vendt pa hovedet, hvor de sidste skal blive de forste. Samtidig transformerer den syn-
lige stigmata sasom sygdom, lidelse, misdannelse eller svaghed til tegn pa, at den
berarte person er blandt “de udvalgte”. For Weber er en sadan symbolsk transmuta-
tion kernen i alle sociale teodicéer. Den er tilstede, nar de pa direkte eller indirekte
made retfeerdiggor den bestaende orden — som doktrinen om karma, der retfeerdiggor
det enkelte individs sociale status i kastesystemet med henvisning til den religiase
grad han eller hun har opnaet i sjeelevandringens cyklus. Den er ogsa tilstede, nar
status quo retfeerdiggares pd mere indirekte made, som i frelseleerer om ”“det hinsi-
des”, der lover en posthum omveeltning af denne orden."

Religiose interesser er direkte bestemt af den sociale situation i den udstraekning
de som centralt princip har behovet for retfeerdiggerelser af en persons eller gruppes
eksistens i en bestemt social position. Det religigse budskab, der bedst vil vaere i
stand til at tilfredsstille en gruppes religiose behov, og altsa udeve sin i egentlig
forstand symbolske funktion i forhold til at mobilisere denne gruppe, vil veere det
budskab som forsyner gruppen med et kvasi-systematisk seet af retfeerdiggarelser for
dens eksistens som indehaver af en bestemt social position. Den kvasi-mirakulase
harmoni mellem indholdet af det religiose budskab, der lykkes med at gore sig geel-
dende, og de mest strikt verdslige interesser hos de privilegerede modtagere — nemlig
deres politiske interesser — udger en grundleeggende betingelse for budskabets suc-

8 “Ethvert behov for frelse er udtryk for en slags 'ned’, og derfor er social eller skonomisk elendighed
naturligvis en meget vigtig kilde til behovets opkomst, omend pa ingen made den eneste kilde.” WuG,
5. 299.

Y WUG, s. 299-304, 536f. Friedrich Nietzsche, Zur Genealogie der Moral, i: Sdmtliche Werke. Kritische
Studienausgabe (Miinchen/Berlin/New York 1988), bd. 5. Dansk oversaettelse v/ Niels Henningsen:
Moralens oprindelse: et stridsskrift (Frederiksberg 1993).

93



94

Praktiske Grunde 1-2 / 2009

ces. Sdledes bemaerker Weber for eksempel, at "begreber som ’synd’, "frelse’ og reli-
gios 'ydmyghed’ har ikke bare vaeret fremmede for alle politisk herskende lags folelse
af veerdighed, og i saerdeleshed for krigeradelen, men har veeret direkte kreenkende

for den.”?®

Hvis man kortfattet vil sammenfatte, hvilke grupper, der har vaeret beerere og for-
midlere af de sdkaldte verdensreligioner, sa skulle det vaere falgende: i konfucia-
nismen den verdens-organiserende bureaukrat, i hinduismen den verdens-organi-
serende magiker, i buddhismen den verdens-gennemvandrende tiggermunk, i is-
lam den verdens-underkastende kriger, i jgdedommen den vandrende kebmand
og i kristendommen den vandrende handveerker. Disse optraeder ikke som ekspo-
nenter for deres erhverv eller materielle "klasseinteresser’, men som ideologiske
beaerere af en etik eller frelseleere, som pa seerlig let made lod sig forene med deres
sociale stilling.”

Max Weber finder princippet for systemerne af religigse interesser i maderne, hvorpa
de privilegerede klasser og de "negativt privilegerede” klasser fremstiller deres posi-
tioner i den sociale struktur for sig selv. Mens falelsen af veerdighed for den farste
gruppe har rod i en bevidsthed om deres egen “fuldendthed” og perfekte livsforelse —
et udtryk for deres kvalitative, selvberoende 'vaeren’, der ikke viser hen til noget
uden for sig selv” — kan falelsen af veerdighed for den anden gruppe kun hvile pa et
lofte om udfrielse fra lidelsen og en pdkaldelse af forsynet, der er i stand til at give
mening til deres nuvaerende situation ved at pege pa, hvordan det skal blive.” Det er
ikke tilfeeldigt, at det er i de store politiske bureaukratier legitimeringsfunktionen
kommer mest fuldendt og samtidig naesten direkte og kynisk til udtryk: "Det der ple-
jer at kendetegne bureaukratiet er en dyb foragt for al irrationel religigsitet, kombine-
ret med en indsigt i dennes anvendelighed som kontrolredskab.””* Og Max Weber
papeger andetsteds, med naesten samme ord, at de store hierokratiske magter (kirker)
er praedisponeret til at forsyne politiske regimer med en uerstattelig ”legitimerings-
magt” (legitimierende Macht), og at de udger et "uforligneligt redskab til at kontrol-
lere de dominerede” (das unvergleichliche Mittel der Domestikation der Be-
herrschten).”* | modsatning hertil er de underprivilegerede klasser beerere af
fordringer pd kompensation (frelsereligioner). En variabel, der er uafhaengig af den
foregdende (og som man blot behgver at kombinere den med for at forklare mere hgijt
specificerede former for religigse fordringer), er behovet for systematisering; dette
behov er naermest fraveerende blandt benderne og nér sin maksimale intensitet i de
intellektuelle lag:

20 WuG, s. 288.
21 WuG, s. 311 (Bourdieus fremhaevelse).
22 WuG, s. 298f.
2 WuG, s. 290.
2% WuG, s. 701.



Bourdieu: En fortolkning af Max Webers religionsteori

Den frelse som den intellektuelle soger, er altid en frelse fra ‘indre ned” og derfor
badde mere virkelighedsfremmed og mere principiel og systematisk i sin karakter
end frelsen fra ydre ngd, der er et behov som er karakteristisk for de ikke privile-
gerede lag. [...] Det er den intellektuelle, der opfatter "verden’ som et problem,
der har at gore med ‘mening’. Jo mere intellektualismen fortraenger troen pa magi,
hvorved tildragelserne i verden ‘affortrylles’, mister sit magiske indhold og dermed
bare ‘er’ og 'indtraeffer’, men ingenting ‘betyder’, desto steerkere vokser kravet om
at verden og ’livsfarelsen” som helhed skal veaere underkastet en orden som har
betydning og er ‘meningsfuld’.”

Konkurrencen om religigs legitimitet

Det saeregne ved konkurrencen om religios magt (seerlig set i relation til den konkur-
rence, der finder sted i for eksempel det politiske felt) skyldes, at det der star pa spil
er monopolet pa den legitime udevelse af magten til pd en dyb og varig made at
omforme leegfolks praksis og verdensbillede ved at paleegge og indpode dem en saer-
lig religios habitus. Med det mener jeg en varig, generaliseret og transponerbar dispo-
sition for at handle og tenke i overensstemmelse med principperne for en (kva-
si)systematisk anskuelse af verden og den menneskelige eksistens.

Beskaffenheden og formen af den direkte interaktion mellem de agenter og institu-
tioner, der er involveret i denne konkurrerence, og de redskaber og strategier de
iveerksaetter i kampen, afheenger af bade et system af specifikke interesser og en spe-
cifik religios autoritet, som alle de involverede henter andetsteds fra. Pa den ene side
stammer dette system af interesser og denne religiose autoritet fra agentens eller in-
stitutionens position i den for tiden radende arbejdsdeling inden for den symbolske
manipulation af laegfolk. P& den anden side hidrerer de fra den enkeltes respektive
position i den objektive struktur af relationer af specifik religios autoritet, som define-
rer det religiose felt. Weber undlader konsekvent at etablere en skelnen mellem (1)
direkte interaktioner og (2) den objektive struktur af de relationer, der etableres mel-
lem de religiose instanser. Sidstnaevnte er afgagrende — selv i fravaeret af nogen form
for direkte interaktion; denne struktur bestemmer den form interaktionen kan antage
(og de repraesentationer agenterne kan have af dem). Max Weber reducerer saledes
spargsmalet om legitimitet til et spargsmal om repreaesentationer af legitimitet.

Blandt de differentierende faktorer, der er forbundet med den religigse arbejdsde-
ling, er den steerkeste den, der saetter de oprindelige producenter af principper for en
(kvasi-)systematisk vision af verden og eksistensen, dvs. profeterne, i modsaetning til
instanserne for reproduktion (kirker). De sidstnaevnte er organiseret med henblik pa
over lang tid at udeve den varige virksomhed, der er nadvendig for at indpode en
saddan vision og udstyre den med den specifikke religiose legitimitet, der er den
nodvendige forudsaetning for virksomhedens udovelse. Profeten star — seerligt hvad
angar maden, hvorpd han udforer sin religiose virksomhed (dvs. den tidslige struktur

2> WuG, s. 307-308 (Bourdieus fremhaevelse).
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af palaeggelsen og indpodningen af doktrinen samt midlerne, der anvendes i denne
proces) — i modsaetning til det klerikale korps som diskontinuitet star i modsaetning til
kontinuitet, det ekstraordinare (Ausseralltidglich) til det almindelige, det ikke-rutinise-
rede til det hverdagslige og trivielle.® Man kan lase afsnittet med titlen ”Frelsevejene
og deres indflydelse pa livsforelsen” i kapitlet om religionssociologi i Wirtschaft und
Gesellschaft som en analyse af de forskellige former for specifik religios
magtudevelse.” Profetens karismatiske virksomhed opnar grundleggende sine virk-
ninger ved hjelp af det profetiske ord, der er enestaende og diskontinuert, mens
praesteskabets virksomhed falger en "religios metode af rationel type”, hvis vigtigste
karakteristika skyldes, at de praktiseres pa kontinuerlig basis, hver dag. Pa tilsvarende
made star profetens folge i modsaetning til det administrative apparat af bureaukratisk
art, som kirken repraesenterer, et korps af kultiske funktionzerer udstyret med en spe-
cialiseret skoling. Disciple er rekrutteret pa grundlag af karismatiske kriterier og ken-
der intet til "karriere” og “forfremmelse”, “udneevnelser” og “udmaerkelser”, hierar-
kier og ngje afgreensede kompetenceomrader.

Profetien kan ikke fuldsteendigt gennemfore fordringen, som den nedvendigvis
indebeerer, om at blive i stand til at omforme leegfolks liv og verdensbillede pa dyb
og varig made, med mindre den lykkes med at grundlegge et "feellesskab”, der kan
opretholde sig selv i en institution, der er i stand til gennem varig og kontinuerlig
virksomhed at vinde accept af og indpode doktrinen (dette er forholdet mellem den
oprindelige profeti og det klerikale korps). Det er nedvendigt at profetien dor som
profeti, dvs. som et budskab der bryder med sedvanen og udfordrer den herskende
orden, for at den kan overleve i praesteskabets samling af doktriner, hvor den kommer
til at fungere som den oprindelige karismakapitals smapenge i hverdagen.®

Den materielle og symbolske magt som forskellige instanser (sociale agenter og
institutioner) kan mobilisere i kampen om et monopol pa den legitime udevelse af
religios magt varierer betydeligt. Den er en funktion af instansernes position i den
objektive struktur af specifikt religiose autoritetsrelationer, der gor sig geldende i det
religiose felts tilstand pd det givne tidspunkt, og afhaenger sdledes af den autoritet og
den magt de tidligere har erhvervet sig i denne kamp.

Religios legitimitet er til enhver tid ikke andet end tilstanden af de specifikt reli-
giose magtrelationer pd det givne tidspunkt, dvs. resultatet af foregdende kampe om
monopolet pd den legitime udevelse af religios magt. Den type af religios legitimitet,
som en religios instans paberaber sig, er en funktion af den position den pa et
bestemt tidspunkt indtager i systemet af religiose magtrelationer, for sa vidt denne
position bestemmer arten og styrken af de materielle og symbolske vaben (som pro-
fetens anathema eller praestens ekskommunikation), som de forskellige agenter i kon-
kurrencen om den legitime udovelse af religios vold kan bringe i anvendelse indenfor
rammen af de religigse styrkeforhold.

26 Sammenlign WuG, s. 141f.
¥ ”Die Erlosungswege und ihr Einflup auf die Lebensfihrung”, WuG, s. 321-348.
% WuG, s. 275-279.



Bourdieu: En fortolkning af Max Webers religionsteori

Mens autoriteten hos profeten — en auctor hvis auctoritas hele tiden ma erobres
og generobres® — afhanger af det forhold, der pa ethvert givent tidspunkt hersker
mellem udbuddet af religiase tjenester og publikums religiose efterspargsel, dispone-
rer praesten over en embedsautoritet, der befrier ham fra den byrde, det er hele tiden
at skulle erobre og bekreefte sin autoritet, og som endda beskytter ham mod konse-
kvenserne af hans religiose virksomheds mislykkethed:

Til forskel fra profeten tildeler praesten frelse i kraft af sit embede. Ganske vist kan
preesteembedet godt veere forbundet med personlig karisma, men selv da er det
gennem embedet, som medlem af en organiseret frelsevirksomhed, at praesten le-
gitimeres.*

Blandt alle de karakteristika ved de religigse agenters praksis og repraesentationer, der
folger af denne modsaetning, behaver man blot naevne den meget forskellige virk-
ning, som en mislykket religios handling (i bred forstand) kan fa, atheengig af den pa-
geldende agents position i de herskende religiase styrkeforhold:

Hvis han mislykkes, ma magikeren eventuelt bade med sit liv. | forhold til ham
har praesteskabet den fordel, at det kan skyde skylden for fiasko pa guden. Men i
og med at gudens prestige falder, mindskes ogsa preesternes egen anseelse. Men
praesteskabet kan ogsa finde pa overbevisende mader at tolke modgangen sadan,
at skylden ikke falder pa guden, men pa tilbedernes adfeerd. Ogsa en sadan tolk-
ning kan give ophav til forestillingen om ’‘gudstjeneste’ til forskel fra ‘gudsbe-

tvingelse’.”’

De store modsetninger, der deler de overnaturlige kreefter, og de styrkeforhold der
etablerer sig imellem dem, udtrykker inden for en distinkt religios logik savel mod-
seetningerne mellem forskellige typer af religios virksomhed (som selv korresponderer
med forskellige positioner i det religigse felts struktur) som tilstanden af de styrkefor-
hold, der etablerer sig i det religiose felt. Modsatningen mellem deemoner og guder
reproducerer modsatningen mellem trolddom som “magisk betvingelse” og religion
som “gudstjeneste”:

De typer af relationer til overnaturlige kreefter, som kommer til udtryk gennem
ben, offer og tilbedelse kan betegnes som religion’ og "kult’, til forskel fra ‘trold-
dom’, som er magisk betvingelse. Tilsvarende kan man kalde de vaesener som
dyrkes og tilbedes religiost for ‘guder’ og de, der tvinges og fortrylles gennem

magi, for "deemoner’.*?

? Jvf. betydningen af lat. auctor = salger, forslagsstiller, ophavsmand, autoritet, grundleegger; auctoritas
29 Jvf. betydningen af lat ( Iger, forslagsstiller, oph d, autoritet, grundlegg torit

= autoritet, indflydelse, ansvar, prestige, ry, desmmekraft. O.a.
30 WuG, s. 268-269.
WG, s. 261.
32 WuG, s. 259.
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Tilsvarende genspejler historien om guderne fluktuationerne i historien om deres tje-
nere: “Historisk set har denne skelnen [mellem religion og magi] meget ofte udviklet
sig helt enkelt som resultat af, at de gamle guder har levet videre som ‘deemoner’, nar
en kult gennem verdslig eller preestelig vold er blevet undertrykt til fordel for en ny
religion.”** Eller, for at tage et andet eksempel: hvis preesterne har magt til at lade
ansvaret for modgang falde tilbage pa guden uden dermed at skade deres egen stil-
ling, kan det ske, at "heller ikke fornyet og foraget dyrkelse hjaelper: fiendernes guder
forbliver sterkere.”**

Konkurrence om legtilhangere

Religios magt er produktet af en transaktion mellem religiose agenter og laegfolk, som
de specifikke interessesystemer, der er geeldende for hver kategori af agenter og hver
kategori af laegfolk, skal finde tilfredsstillelse indenfor. Al den magt forskellige reli-
giose agenter har over laegfolk og al den autoritet, de rader over i de objektive kon-
kurrencerelationer, der udvikler sig imellem dem, kan derfor forklares ud fra struktu-
ren af symbolske styrkeforhold mellem de religiose agenter og de forskellige katego-
rier af leegfolk, som de udever deres magt over.”” Profetens magt hviler pa styrken af
den gruppe, han kan mobilisere ved sin evne til at give symbolsk udtryk — i eksempl-
arisk optraeden og/eller i (kvasi-)systematisk diskurs — for de specifikt religiose interes-
ser hos laegfolk i en bestemt position i den sociale struktur.

Udover at Max Weber med mellemrum kommer til at ligge under for den naive
forestilling om karisma som en mystisk personlig kvalitet eller naturlig gave ("den
karismatiske magt eksisterer i kraft af en folelsesbestemt underkastelse under meste-
rens person og hans nadegaver (karisma), magiske egenskaber, abenbaringer eller
heltemod, andelige eller retoriske styrke”), tilbyder han selv i sine mest stringente
skrifter aldrig andet end en psyko-sociologiske teori om karisma som publikums
oplevede relation til den karismatiske personlighed:

Termen ’karisma’ skal betegne en exceptionel anerkendt kvalitet hos en person
[...] i kraft af hvilken personen betragtes som veerende udrustet med overnaturlige,
overmenneskelige eller i det mindste seerlige ualmindelige, kreefter eller egenska-
ber, der ikke er tilgeengelige for enhver.*®

¥ WuUG, s. 259.

3% WuG, s. 261.

Denne beskrivelse af forholdet mellem praestestand og laegfolk som en transaktion forekommer mig
idag inadaekvat. Jeg mener nu (i 1985), at kun den logik, der udspringer af den strukturelle homologi
mellem positioner inden for feltet af “professionelle” og positioner i det sociale felt, kan forklare sam-
menfaldet af udbud og eftersporgsel, der ikke — eller i det mindste kun i begraenset omfang — har at
gore med mere eller mindre kynisk beregning eller med transaktion forstdet som en bevidst tilpasning
til eftersporgslen.

36 WuG, s. 140 (Bourdieus fremhavelse).
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Den karismatiske legitimitet er, som det ses her, udelukkende baseret pa en "aner-
kendelses”-akt. For at bryde med denne definition er det nadvendigt at betragte rela-
tionen mellem profeten og hans legdisciple som et specialtilfeelde af den relation,
der ifolge Durkheim opstar mellem en gruppe og dens religiose symboler: Sadanne
symboler ("emblemet”) er ikke bare tegn, der udtrykker “opfattelsen samfundet har af
sig selv”; de "konstituerer” denne opfattelse.

Ligesom emblemet symboliserer profetens ord og person de kollektive repraesenta-
tioner, som de gennem symboliseringens skabende kraft bidrager til at konstituere.
Profeten inkarnerer i sin diskurs eller eksemplariske optreeden forestillinger, folelser
og forhdbninger, der eksisterede — omend i en implicit, semi- eller ubevidst tilstand —
allerede for hans ankomst. Som sadan fremkalder han i bade sin diskurs og sin person
et mgde mellem en betegnende (signifiant) og en i forvejen eksisterende betegnet
(signifié) ("Du ville ikke have sagt mig, hvis du ikke allerede havde fundet mig”).”” P&
denne made kan profeten — denne isolerede enkeltperson uden fortid og anden sik-
kerhed end sig selv ("Det star skrevet... men jeg siger Jer...”) — agere som en organise-
rende, mobiliserende kraft.’® Det er derfor kun ved at taenke profeten i hans relation
til laegfolk (en relation der naturligvis ikke kan adskilles fra hans relation til preestes-
tanden, hvis autoritet han udfordrer), at man kan lgse problemet om den oprindelige
akkumulation af symbolsk kapital, som Max Weber pa paradoksal made lgste ved at
paberdbe sig naturen.

Vi kan imidlertid kun tillade os at fore spargsmalet om profetens succes tilbage til
sporgsmalet om kommunikationen mellem profeten og leegfolk og til den specifikke
virkning af hans profetiske explicitering af det ferhen implicitte, hvis vi samtidig
sporger til de skonomiske og sociale betingelser for, at denne szerlige type kommuni-
kation kan opsta og virke. Som en kritisk diskurs, der kun ved at paberabe sig karis-
matisk inspiration kan retfeerdiggore sin fordring pa at udfordre autoriteten hos de
instanser, der besidder monopolet pa den legitime udevelse af symbolsk magt, har en
profetisk diskurs starre sandsynlighed for at dukke op i perioder af dben eller latent
krise i enten hele samfund eller bestemte klasser. Profetisk diskurs har saledes starre
sandsynlighed for at fa succes i perioder, hvor gkonomiske eller morfologiske
transformationer forarsager sammenbrud, svaekkelse eller foraeldelse af de traditioner
og verdisystemer, der leverer principperne for verdensbilledet og livsformen. Som
Marcel Mauss observerede:

For at klargare meningen, kan man sammenligne med relationen i det politiske felt mellem pé den ene
side et parti eller en politisk organisation og pa den anden side den klasse eller gruppe, der seges mo-
biliseret, “en i egentlig forstand symbolsk relation mellem en betegnende (signifiant) og en betegnet
(signifié), eller rettere, mellem repraesentanter, der giver en repraesentation og de agenter, handlinger
og situationer, der bliver repraesenteret.” Pierre Bourdieu, ”La représentation politique. Eléments pour
une théorie du champ politique”, Actes de la recherche en sciences sociales 36-37 (1981), s. 8.
Engelsk oversettelse v/Gino Raymond og Matthew Adamson, ”Political Representation: Elements for a
Theory of the Political Field”, i Language and Symbolic Power (Cambridge 1991), s. 182. O.a.

Om "talens karisma” (Charisma der Rede) og dens virkning i forskellige sociale sammenhaenge, seerligt
i det parlamentariske demokrati (Massendemokratie), se WuG, s. 861.
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Hungersnad og krige fremkalder profeter og keetteri; voldelige sammensted har
vidtraekkende virkninger selv pa befolkningers spredning og art; krydsning af hele
samfund (som i tilfeeldet med kolonisation) far nadvendigvis nye ideer og nye tra-
ditioner til at opstd... Man ma ikke forveksle disse kollektive, organiske arsager
med handlingerne hos individer, der er fortolkere af disse forhold mere end de er
deres mestre. Der er derfor ingen grund til at seette individuel opfindsomhed i
modsaetning til kollektive vaner. Kontinuitet og rutine kan veere individers vaerk,
innovation og revolution kan veere skabt af grupper, undergrupper, sekter eller in-
divider, der handler gennem og for grupper.*’

Og for endegyldigt at bryde med forestillingen om karisma som en egenskab ved et
enkelt individs natur er det nadvendigt i hvert enkelt tilfeelde at klarleegge de sociolo-
gisk relevante karakteristika ved den individuelle biografi, der bevirker, at et bestemt
individ foler sig samfundsmaessigt preedisponeret for med en seerlig kraft og sammen-
heeng at udleve og udtrykke etiske og politiske dispositioner, der allerede er tilstede i
latent form hos medlemmerne af den klasse eller den gruppe, han henvender sig til.
Da den profetiske diskurs bliver frembragt indenfor rammerne af og med henblik
pa en direkte transaktion med laegfolk, er den (kvasi-)systematisering profeten realise-
rer "ikke i forste reekke underlagt logisk konsekvens, men praktiske vurderinger”.*
Profetien tager praksisser og repraesentationer, der ikke har andet til feelles end det at
de er frembragt af den samme (gruppe- eller klassespecifikke) habitus og derfor i
hverdagserfaringen opleves uensartede og usammenhangende, og legitimerer dem
ved at saette dem sammen i et meningsfuldt og meningsgivende (kvasi-)system. Det
kan profetien kun gare, fordi den som sit eget generative og forenende princip har en
habitus, der er objektivt afstemt efter sine modtageres habitus. Den tvetydighed, der,
som det ofte er blevet bemaerket, karakteriserer profetens budskab genfindes i enhver
diskurs, som sgger at hverve tilhaengere, ogsa selv om den rettes mod et specifikt so-
cialt publikum. Hentydningerne og udeladelserne i sadanne diskurser er beregnet pa
at fremme en forstaelse i form af misforstaelse eller underforstaelse, dvs. fremme de
omfortolkende opfattelser som laegger alle tilhorernes forventninger ind i budskabet.
Resultatet af kampen mellem praestestanden og den konkurrerende profet (med
sine leegdisciple) afhaenger ikke kun af det profetiske budskabs specifikt symbolske
kraft (dvs. af den mobiliserende og kritiske — "aftrivialiserende” — virkning af den nye
abenbaring), men ogsa af styrken hos de grupper, der er blevet mobiliseret af de to
konkurrerende instanser i sfeeren af ikke-religigse styrkeforhold. Som Weber papeger,
er det et "sporgsmdl om magt” (Machtfrage),*' hvordan spaendingen mellem pa den
ene side profeten og hans disciple og pa den anden side preaestestanden oplaser sig.

3 Marcel Mauss, Cohésion sociale et divisions de la sociologie, i: Oeuvres (Paris 1969), bd. 3, s. 333-334
(Bourdieus fremhaevelse).

WuG, s. 275 (Bourdieus fremhaevelse).

T WuG, s. 279.
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Alle lgsninger er mulige, fra den fysiske undertrykkelse af profeten over alle mulige
kompromislasninger til profetiens indoptagelse.

Den systematisering preesterne underkaster det oprindelige budskab er et resultat
af dels de eksterne kreefter, som har forskellig veegt alt efter de historiske konjunkturer
og som praesterne ma regne med (laegfolks traditionelle eller intellektuelle fordringer;
konkurrencen mellem profeten og magikeren), dels de interne tendenser, som har at
gore med praestestandens position i den religigse arbejdsdeling og med kirkens spe-
cifikke struktur. Som en permanent institution, der med starre eller mindre held haev-
der at have monopol pa forvaltningen af frelsegoderne (extra ecclesiam nulla salus),*
fremstar kirken som et bureaukrati af funktionzerer, der gor krav pa at have “monopol

pa legitim hierokratisk tvang”*

og som er betroet opgaven at foresta den offentlige
gudskult pa bestemte steder med ben og offer (i modsaetning til magisk betvingelse),
savel som med preediken og sjaelesorg.

Med andre ord er Webers argument groft sagt, at der er tale om en kirke, nar

... der er opstaet en sarskilt stand af preester, der, hvad angar indhold, avance-
ment, embedspligter og specifik (udenomsprofessionel) livsforelse, er reglemente-
ret og adskilt fra ‘verden’; [nar] dogmer og kult, er blevet rationaliseret, nedskrevet
og kommenteret i hellige skrifter og gjort til genstand for en systematisk undervis-
ning, der ikke blot er baseret pa tekniske feerdigheder; og nar alt dette foregar i et
institutionsagtigt feellesskab.**

Princippet for denne institutionalisering bestar for Weber i processen, hvorved karis-
maen laser sig fra profetens person for istedet at knytte an til institutionen, eller mere
praecist til embedet: "Overfarelsen af karismatisk hellighed pa denne institution som
sddan [...] er typisk for hver eneste 'kirke’-dannelse og for dens egentligste vaesen.”*’
Det folger heraf, at kirken som baerer og forvalter af en karisma, der er knyttet til em-
bedet (Amtscharisma) eller til institutionen som helhed, stdr i modsatning til sekten
forstdet som et “fallesskab af rent personligt karismatisk kvalificerede personer.”*°
Det falger videre, at det bureaukratiske frelseforetagende er betingelseslost fjendtligt
over for ”personlig” (dvs. profetisk, mystisk eller ekstatisk) karisma, der haevder at
udpege en original vej til Gud. "Den ikke embedsmaessige, individuelt karismatiske

mirakelmager bliver mistaenkt for at vaere 'keetter’ eller ‘troldkarl’.”*” For sd vidt som

42 "Ingen frelse udenfor kirken.” Doktrinen, der oprindelig gar tilbage til biskop Cyprianus af Karthago (d.

258), og som gennem arhundreder er blevet gentaget og reformuleret indenfor bade den katolske og
den ortodokse kirke og af protestantiske reformatorer. O.a.

B WuG, s. 279.

“# WuG, s. 692.

S WuG, s. 693.

4 WuG, s. 693. Omvendt med sekten, der “star afvisende overfor embedskarismaen”. Sekten holder fast
ved princippet om ”leegpraediken” og et “alment praesteskab” (“som i hver konsekvent kirke forhénes”),
ved den "direkte demokratiske forvaltning” gennem fallesskabet (de kirkelige funktioneerer anses for
feellesskabets “tjenere”) og ved en “samvittighedsfrihed”, som en kirke med universelle fordringer ikke
kan tillade. WuG, s. 724-725.

7 WuG, s. 693.
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kirken er produktet af den fremadskridende bureaukratisering af religios forvaltning,
eller rettere af “karismaens omdannelse til hverdagslig praksis”, af karismaens

“® udviser den alle de karakteristika, der kendes fra

"trivialisering” (Veralltdglichung),
hverdagslige institutioner, nemlig “hierokratisk ordnede embedskompetencer,
tjenesteveje, reglementer, sportler, praebender, disciplineere ordninger, rationalisering
af leeren og embedsvirksomheden som “erhverv’.”*?

De vigtigste karakteristika ved preestens praksis og ved budskabet, som denne
praksis patvinger og indpoder, har altid grund i de kontinuerlige transaktioner mellem
kirken og legfolk. Kirken er permanent tildeler af nade (sakramenter) og rader over
den dertil horende tvingende magt til at skaenke eller naegte "hellige goder”° til de
leegfolk, som den har i sinde at udeve religiost lederskab over og som den forventer
at hente sin magt fra (verdslig savel som religigs). | samme mening skriver Weber:

"Jo mere prasterne altsd streeber efter at styre laegfolkenes livspraksis i
overensstemmelse med den guddommelige vilje, og fremfor alt at grunde deres magt
og deres indtegter pa dette, desto mere ma de i udformningen af deres laere og deres
handlen imadekomme traditionelle forestillinger”,®" livsstil og verdenssyn hos den
gruppe af laegfolk, hvorfra de i forste raekke forventer at hente deres indtaegt og deres
magt.

Max Weber siger faktisk “i udformningen af deres laere og deres handlen imade-
komme traditionelle forestillinger”. Og nogle linier leengere nede fortsaetter han: ”Jo
mere den brede masse bliver genstand for praesternes pavirkning og grundlag for de-
res magt, desto mere ma praesternes systematiserende arbejde befatte sig med netop
de religiose forestillinger og praksissers mest traditionelle, dvs. magiske, former.”** |
den generelle form jeg har givet den her, definerer denne seetning den seerlige form,
som relationen mellem preestens aktivitet og hans “malpublikum” har, hvad enten
dette publikum er folkeligt eller borgerligt, landligt eller urbant.

Jo naermere praestestanden er pa at have de facto monopol pa forvaltningen af
frelsegoder i et klassedelt samfund, jo mere divergerende, ja modstridende, er de re-
ligiose interesser, som dens aktiviteter i form af praediken og sjelesorg ma tilbyde
svar pd, og jo mere tenderer disse aktiviteter og de agenter, der har til opgave at
udfare dem, mod at differentiere sig (fra den hgjgejstlige til landpraesten, fra mystisk
fideisme™ til magisk ritualisme). Samtidig opstér et socialt udifferentieret budskab,
hvis karakteristika — herunder iser tvetydighed — skyldes, at det er produktet af en

sogen efter den laveste religiose feellesnaevner blandt de forskellige kategorier af

4 Neologismen “trivialisering” kan kun oversette de to aspekter af Webers begreb om Veralltiglichung

med bare nogenlunde ngjagtighed, hvis ordet forstds bade som ”en proces, der bestar i at blive triviel,
hverdagslig og almindelig” i modsaetning til det ualmindelige, det ikke-hverdagslige (Ausseralltaglich-
keit), og som "de virkninger, som processen, der bestdr i at blive triviel, hverdagslig og almindelig,
udover.”

49 WUG, s. 694.

WuG, s. 29, hierokratisk tvang (hierokratischer Zwang); s. 338, institutionel ndde (Anstaltsgnade).

1 WUG, s. 284.

2 WuG, s. 284.

>3 Ideen om at religios overbevisning baserer sig pa tro eller dbenbaring snarere end fornuftsmaessige
slutninger eller observationer (lat. fides = tro). O.a.
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modtagere. Den oprindelige profetis tvetydighed gor den aben for efterfalgende bru-
geres bevidste eller ubevidste omfortolkninger, nar hver iseer laeser det originale
budskab “gennem sin til enhver tid radende totalstemnings briller”, som Weber siger
om Luther.”* De professionelle fortolkere, praesterne, bidrager veesentligt til dette
kontinuerlige tilpasnings- og tillempningsarbejde, som gor det muligt at skabe kom-
munikation mellem det religigse budskab og de stadig nye modtagere, der hvad an-
gar bade religiose interesser og verdensbillede, kan vare dybt forskellige fra det
oprindelige publikum.

For at kunne imadega angreb fra profeter eller intellektuel kritik fra leegfolk “ma
praesteskabet patage sig opgaven systematisk at fastleegge enten den sejrrige nye leere
eller den gamle og trods profetiske angreb bestaende leere, at afgraense hvad der
gaelder og hvad der ikke gaelder som helligt”.”> Preesteskabet ma i den symbolske
kamp kort sagt udruste sig med vaben, der pa én gang er homogene ("hverdagslige”),
koherente og distinktive, og dette sdvel i den rituelle sfaere som pa det dogmatiske
omrade (doktrineere korpus). Nadvendighederne, der folger af forsvaret mod de kon-
kurrerende profetier og mod leegintellektualisme, bidrager til at stimulere produktio-
nen af "hverdagslige” redskaber til religios praksis — hvad der for eksempel kommer
til udtryk i den kendsgerning, at produktionen af kanoniske skrifter accelereres, nar
traditionens indhold trues.”® Ogsa hensynet til at definere faellesskabets saeregenhed i
forhold til konkurrerende doktriner forer til en betoning af skelsaettende tegn og
distinktive doktriner, bade i kampen mod religios ligegyldighed og for at gore det
sveerere at ga over til en konkurrerende religion.””

Konkurrence fra magikeren — en lille uafhangig entreprener, der hyres af private
pa ad hoc basis og udever sit hverv udenfor nogen alment anerkendt institution, ofte
pa hemmelig facon — bidrager til at patvinge praestestanden savel en “ritualisering” af
den religigse praksis som indoptagelsen af magiske trosforestillinger (som i helgenkult
eller maraboutisme).

Den “kasuistisk-rationelle systematisering” og “trivialisering” som praesterne
underkaster den oprindelige profeti — en (kvasi-)systematisering foretaget “med ud-

gangspunkt i grundleeggende og enhedslige verdipositioner”?®

— sker som svar pa et
antal sammenlgbende krav: [1] for det forste den typisk bureaukratiske straeben mod
en karisma-okonomi, som farer til at udevelsen af praestelige aktiviteter som praediken
og sjeelesorg — aktiviteter, der pa grund af deres rutinemaessige og repetitive natur
nadvendigvis er “hverdagslige” og “trivialiserede” — overlades til udskiftelige
kultfunktionarer, udstyret med ensartede professionelle kvalifikationer erhvervet

gennem en seerlig uddannelse og med ensartede redskaber beregnet pa at opretholde

Max Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, i: Gesammelte Aufsdtze zur
Religionssoziologie (Tiibingen 1988), bd. 1, s. 75. Dansk oversattelse v/ Christian Kock: Den pro-
testantiske etik og kapitalismens and (Kebenhavn 1995), s. 51.

 WuUG, s. 279.

% WuG, s. 280.

7 WuG, s. 281.

8 WuG, s. 280.
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en ensartet og ensliggarende handlen (produktionen af en religios habitus); [2] for det
andet forsgget pa at tilpasse sig de leegfolksinteresser, som praesterne mader direkte i
den praestelige praksis par excellence, nemlig sjeelesorgen, "praesternes egentlige
magtredskab”;>® [3] for det tredje kampen mod konkurrenterne.

"Kasuistisk-rationel systematisering” og “trivialisering” udger de grundleeggende
betingelser for at et bureaukrati til manipulation af frelsegoder kan fungere, idet de
tillader agenter af enhver slags (dvs. udskiftelige) at udeve den preestelige virksomhed
pd en kontinuerlig made ved at udstyre dem med de nadvendige praktiske redskaber
— kanoniske skrifter, breviarier, bannebager, katekismer osv. Disse redskaber er
uundvaerlige for at udferelsen af embedet kan ske med mindst mulige omkostninger
med hensyn til karisma (for agenterne selv) og med mindst mulig risiko (for institutio-
nen), i seerdeleshed ndr de "tvinges til at tage stilling til de tallgse konkrete proble-
mer, der ikke er afgjort i dbenbaringen selv.”*® Breviariet og bannebogen fungerer
dermed som bade hukommelseshjaelp og spendetrgje, og er beregnet pa bade at ga-
rantere og at forbyde bestemte former for improvisation.

Oversat af Kim Esmark

WuG, s. 283. Max Weber noterer, at betydningen af praediken (i modseetning til sjaelesorg) varierer
omvendt proportionalt med introduktionen af magiske elementer i den religiose praksis og de religiose
forestillinger (som eksemplet med protestantismen bevidner).

0 WuG, s. 284.
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Nyhedsbrevet # 38

Nye publikationer

Carsten Sestoft

Aktuel forskning om klasse og kulturel kapital

Hovedresultaterne i Aalborg-undersggelsen under ledelse af Annick Prieur er publi-
ceret i en artikel i Poetics (Vol 36: 1, s. 45-70) under titlen “Cultural Capital Today: A
case study from Denmark”. Medforfattere er Lennart Rosenlund og Jakob Skjatt-Lar-
sen. Det ma blive en standardtekst for interesserede i dansk klasse- og livsstilsanalyse
og for nordiske laesere af Bourdieus Distinction.

En anden tekst fra Aalborg-projektet er Stine Thidemann Fabers ph.d.-afhandling,
som ogs& dannede grundlag for Hexis-arrangementet i Arhus 25. marts 2009: P4 jagt
efter klasse (2008). Den empiriske baggrund er 20 interviews om kon og klasse. Af-
handlingen er laeselig og laeseverdig og udviser stor lydherhed, f.eks. over for den
lavtuddannedes forhold til indvandrere, som er betydeligt mere subtilt end man
skulle tro. Lees selv pa

http://www.socsci.auc.dk/compas/udgivelser/Paa_jagt efter klasse.pdf

Og nar man er ved ph.d.-afhandlinger, er det ogsd veerd at naevne, at Jens Peter
Thomsens afhandling Social differentiering og kulturel praksis pd danske
universitetsuddannelser (2008) ligger i en fuldtekstversion pa nettet. Den undersoger
social rekruttering til litteraturvidenskab og statskundskab pa KU samt erhvervssprog
pa CBS og indskriver de tre undersagte uddannelser mere overordnet i et felt af soci-
alt differentieret rekruttering — og giver dermed ogsa et blik pa det danske universi-
tetsfelt.

http://diggy.ruc.dk:8080/retrieve/11072
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Bourdieu i Algeriet

Eftersom Bourdieu jo dede i 2002, skulle man
ikke tro, at han kunne udgive flere bager, men
Esquisses algériennes (”Algeriske skitser”, Seuil,
2008) er faktisk en ny bog af Bourdieu, omend
med gamle tekster. Meget gamle endda: Det er
nogle af hans tidligste tekster om Algeriet, der er
genoptrykt her, dog kun dem, som har veeret ud-
givet i tidsskrifter, ikke bogerne, sa det er ikke
hans samlede algeriske skrifter. Tassadit Yacine
har redigeret bogen, og hun har ogsd skrevet
bade en indledning og en meget interessant in-
troduktion til den kontekst, Bourdieus skrifter
indskriver sig i, hvilket er bade instruktivt og no-
get forbleffende: Hvad Loic Wacquant et sted har
kaldt Bourdieus made at "behandle breendende

Praktiske Grunde 1-2 / 2009

Pierre Bourdieu

Esquisses algériennes

problemer pd en kolig made pa”, bliver sat i relief, ndr Bourdieu koligt studerer de

sociale effekter af “regroupement”, og det viser sig, at dette ord deaekker over en de-

portation af to millioner algierere, der taler sammenligning med sydafrikansk apart-

heid. Man aner for ovrigt, at en del af malet med bogen er at indskrive Bourdieu i de

debatter om postkolonialisme, som i nogen har tid veeret under import fra USA til
Frankrig — maske for at vise, at Bourdieu var der 40-50 ar for.

Produktionen af den herskende ideologi

En anden Bourdieu-tekst, som ikke far har veeret
udgivet som bog, er en lang artikel, han skrev
sammen med Luc Boltanski i 1976 og udgav i Actes
de la recherche en sciences sociales (nr. 2-3, 1976,
s. 3-73): "La Production de I'idéologie dominante”
("Produktionen af den herskende ideologi”). At den
er nu genudgivet som bog pa forlaget Demopolis i
Paris, er ikke sd interessant i sig selv, eftersom ori-
ginalversionen kan downloades pa www.persee.fr.
Det interessante er mere, at Luc Boltanski i anled-
ning af genudgivelsen har udgivet en anden lille
bog pa samme forlag om konteksten for artiklen,
herunder de let eventyrlige omstendigheder om-

Pierre Luc
Bourdieu Boltanski

LA PRODUCTION
DE L'IDEOLOGIE

DOMINANTE

Editions Raisons d'agir

kring oprettelsen af Actes de la recherche en sciences sociales, samt en form for

kommentering af, hvordan den gamle tekst forholder sig til nutidens dominerende

ideologi: Rendre la réalité inacceptable (Demopolis, 2008) — en bog, som dermed

supplerer Boltanski og Chiapellos meget omtalte bog om "kapitalismens nye and” pa

en interessant made. Tesen er her, at forandring er et nyt dominansprincip, som gen-
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nem sin insisteren pa nedvendigheden legitimerer to slags handlinger: P4 den ene
side virkelighedsforandrende tekniske foranstaltninger (iseer vha. beherskelsesteknik-
ker som budget og regnskab), der har en ringe grad af almenhed og diskuteres meget
lidt; dels aendringer i bl.a. lovgivning, der jo ma tilpasses til de nye situationer, som
skabes af de "tekniske” aendringer. Men der er mange andre interessante iagttagelser i
denne righoldige lille bog.

Forbrug i antropologisk lys

Den britiske antropolog Daniel Miller, som jeg finder interessant bl.a. fordi han er
god til at stille spargsmal til intellektuelles tankevaner, har pa sin hjemmeside en fin
lille artikel med titlen “What’s wrong with consumption?” (2008). Forbrug er netop
en af de ting, han har studeret, og han minder ogsa om et projekt, hvor han studerede
sammenhangen mellem menneskers forhold til ting og menneskers forhold til andre
mennesker — med den konklusion, at mennesker, der var i stand til at etablere gode
relationer til andre mennesker, ogsa etablerede staerke relationer til ting. | artiklen
advarer han ogsa mod en alt for ureflekteret brug af ordet "kapitalisme”, som mulig-
vis er ved at vende tilbage i storre stil.

http://www.ucl.ac.uk/anthropology/staff/d miller/mil-14

Bourdieu i USA og Finland
To nyere artikler, som jeg ikke leengere kan huske, hvordan jeg har fundet frem til,
kortlaegger Bourdieu-receptionen i hhv. USA og Finland:

"Bourdieu in American Sociology, 1980-2004" af Jeffrey J. Sallaz, Jane Zav-
isca (Annual Review of Sociology, August 2007, Vol. 33, pp. 21-41) —se
http://www.u.arizona.edu/~jsallaz/sallaz_ars.pdf

“Bourdieu in Finland: An Account of Bourdieu’s Influence on Finnish Soci-
ology” af Keijo Rahkonen (Sociologica, 2/2008) — se
http://www.sociologica.mulino.it/journal/articlefulltext/index/Article/Journal:
ARTICLE:251

Citat

“Jeg var slaet af i hvilken grad kendskabet hos denne unge mand (og de
andre meget f& mandlige venner af disse unge piger) til tgj og maden at
baere det p3, til engelske drikkevarer eller heste - og som han be-
herskede ned til de mindste detaljer med en hovmodig ufejlbarlighed,
der var pa hgjde med den leerdes tavse beskedenhed - var udviklet for
sig selv uden at vaere ledsaget af den mindste intellektuelle dannelse.”
Marcel Proust, A I‘ombre des jeunes filles en fleurs




108 Praktiske Grunde 1-2 / 2009

Reproduktionen pa svensk
Til svensk er nu oversat Bourdieu og Passerons

Moderna klassiker

klassiske veerk Reproduktionen. Bidrag till en
teori om utbildingssystemet. Bogen er oversat af
Gunnar Sandin og publiceret i serien “Moderne
klassiker” p& Arkiv férlag 2008. Donald Broady
har skrevet et interessant og koncist forord om- Arkiv forlag
handlende titlen, Bourdieus baggrund og ar-
bejde med bogen samt receptionen af
Reproduktionen. Broady seetter samtidig bogen
den i sammenhaeng med Bourdieus ovrige
uddannelsessociologiske arbejder saerligt Les
héritiers ("arvtagerne” eller ”arvingerne”).

Bogens forside og info findes her:

http://www.arkiv.nu/ListBooks/tabid/68/ProductlD/387/List/1/Default.aspx?SortField=
Free3%20DESC,ProductName

Entre les murs / Klassen

Filmomtale v/Anders Hog Hansen

Entre les murs. Frankrig, 2008. Instruktion: ’\)«\{'(((45> %
Laurent Cantet. Forleeg og manuskript: Fran- ....... i
cois Bégaudeau. e £

Foreningen Hexis har tidligere i nyhedsbrevet “lassera
./

og ved arrangementer debatteret temaer som /
uddannelse og lering, boglig og ikke-boglig
kapital, og magtmaessige spaendinger i ud-
dannelsesinstitutioner. | januar ndede den
franske Entre les murs (indenfor murene) med
den danske titel “Klassen” sa til landets bio-

grafer og selvom filmomtaler traditionelt ikke
er at finde i Praktiske Grundes nyhedsbrev, vover jeg her springet.

Da jeg ved et tilfeelde sa filmen et par dage efter premieren, uden endnu at have
lest en linje om den, blev jeg overrasket over dens tvetydighed, som den skred frem.
Vi folger undervisningen i hvad der svarer til en 8. klasse pa en skole i et af Paris’
mere belastede kvarterer, det 20. arrondissement: En ung og tilsyneladende ganske
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god laerer keemper med en flok 14-15 &rige unge af varierende etnisk og social
baggrund. De unge keemper med den hvide franske leerer og hinanden — og alle
keemper med sig selv!

Filmen gar i et lidt andet @erinde end nogle af de mest kendte amerikanske
pendanter de sidste artier. Dette er ikke en tareveedet historie om den utvetydigt fan-
tastiske leerer der med en usaedvanlig dosis flid, poesi, empati og paedagogisk snilde
far en hel klasse i sin hule hand — a la Robin Williams, der far alle eleverne til at
messe Walt Whitmans "My captain” (henvendt til deres nye leerer) i Dead Poets Soci-
ety, eller en Michelle Pfeiffer der med en Dylan-tekst far en gruppe unge i et fattigt
kvarter til at se lyset og mulighederne i livet i Dangerous Minds. Klassen er dog heller
ikke modstykket til helte-lzerer filmene. Klassens hovedperson, lereren Frangois —
som spilles af laereren og med-manuskriptforfatteren Frangois Bégaudeau — er langtfra
nogen lektor Blomme. Han er uden tvivl teettere pa Robin Williams og Michelle
Pfeiffer figurerne i og med at vi har at gare med en idealist, der forsager sig med dia-
logen.

Langt storstedelen af filmen finder sted i klasserummet. Vi ledes igennem et sko-
lear i Fransk med hovedleereren Francois. Instruktgren Laurent Cantet havde 3 kame-
raer kerende og indspillede forleb af 25 minutter ad gangen. De lange forleb gjorde
ogsa at det var sveert at tale om egentlige scener. Deltagerne glemte at de var p3,
forklarer Cantet til Weekendavisen (Green Jensen 23. Jan 2009). De lange streek med
pludselig indskud og fragmentarisk dialog og mundhuggeri skjuler fornemmelsen af
film og klipning og lader os sidde som tilskuere og se til med etnografens gje.

Film, dokumentariske eller ej, er dog klippet sammen — og her bliver det tydeligt
at Cantet har arbejdet seerligt med at fa nogle bestemte eller udvalgte temaer frem.
Sprog indtager en hovedrolle: Hvordan er det vi gennem sprog bliver medlemmer af
feellesskaber? Sproget kommer maske uvilkarligt til at spille en seerlig rolle, da det er
fransk-timer, vi folger — og ikke kemi eller fysik. En elev beklager sig over, at Francois
i et par eksempler udelukkende anvender hvide franske navne, som hun ikke kan
identificere sig med. Francois er ufalsom overfor den postkoloniale virkelighed og ma
pamindes af en elev om hvilken palet franskmaend/kvinder udger. Francois gar lidt
halvklodset i defensiven frem for at paskenne elevens kvikke bemaerkning. Men ellers
er Francois laereren der pd sokratisk manér taler for, at eleverne ikke bare skal lere
korrekt fransk — men ogsa lere gennem at udtrykke og dele deres personlige erfa-
ringer med andre. Francois introducerer i fransktimerne dagbogsevelser, hvor ele-
verne selv skal preesentere — men ogsa for at diskutere materialet og give eleverne
styrke til at klare sig og ville leere (Francois anvender ogsd Anne Franks dagbog for
at illustrere en anden teenagers store udtrykskraft). Francois er interesseret i samspillet
mellem selvet og samfundet, og her kan han bruge elevernes egne skriverier og
gestaltninger (der er nogle ovelser med fotografi) og Anne Franks daghog.

Filmen synes at laegge en tese frem: For at fa det optimale ud af timerne i klassen
er eleverne ogsd nedt til at blive anerkendte medspillere i det system, der vil lere
dem noget. | en pendlen mellem dosering og dialog og en uforudsigelig rusken med
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pensum henter filmen sin dynamik. Hele tiden udstilles og afproves graenserne i sma
ensemblespil mellem grupper af elever og Francois. Det anskueliggares, uden at det
males ud pa leerredet, at der er magtspil mellem pigerne, mellem drengene, mellem
afrikanerne, mellem Francois og eleverne, mellem hvide og ikke-hvide osv. Det er en
film om en kort periode (teenagearene), hvor eleverne kastes ud i at balancere mel-
lem de identifikationer der er mulige og i spil, det foraeldregenerationen forventer, og
de meerkater der paduttes dem. Drengen i hjgrnet er, ja, en dreng eller en mand, men
ogsa franskmand, afrikaner, vestafrikaner, hiphop fan, fodboldfan, ikke fra nogen
boglig familie, men en dygtig fotograf, og medt med bestemte gjne af med-elever,
leerere, verden udenfor osv.

Filmen har titlen Klassen eller Indenfor murene pa fransk — men verden udenfor er
derinde. Eller ogsa er det i virkeligheden verden udenfor det hele handler om.

| andre scener bergres savel talemader og grammatik, der afslarer ikke bare
generationsforskellen men ogsa den daglige sproglige stil, som er lige dele
"switching” og derved fler-sproget pa en anden made end hos en person, der har
leert sig mere end et sprog og bruger dem hver for sig. Som Cantet siger, s blander
eleverne sprogene for at skabe deres eget (Cantet i Green Jensen 23. Jan 2009). De
bliver ikke anerkendt af autoriteter og udtrykker derfor ogsa modstand i forhold til det
autoriteter laegger frem som det rette fransk og den rette grammatik.

| en scene et godt stykke henne i filmen kommer leereren og eleverne op at toppes
over et bestemt ord som lereren anvender overfor to elever — efter at de har veeret
lidt fravaerende som elev-repraesentanter under et leerermede. Ordet som falder i en
time, mens alle de andre elever harer pa (kritik kan ramme seerligt hardt nar ens lige-
sindede lytter med), skal ikke afslares her. Cantet siger selv til Bo Green Jensen, at
den engelske oversattelse ikke var helt passende. Filmen preemierede i 2008 ved
Cannes festivalen med engelske undertekster. Den danske overszettelse leegger sig op
ad den engelske. Ordet er ifolge Cantet ikke sd groft som det fremstar i filmen — men
for eleverne var tolkningen klar. De mis/forstar det som en stor forneermelse — og et
ord bliver draben, der far en konflikt til at bryde ud.

Klassen undgdr at drive os ud i en folelsesmaessig soleklar eller sort/hvid position
for eller imod laereren eller visse elever. Det dramatiske ligger heller ikke i en ydre
histories udvikling, men i karakterernes udvikling og forandring, deres sma sejre og
storre nederlag. Gennem livet akkumulerer vi alder, men ikke alle evner forbedres.
Filmen viser dynamikken mellem “ung” og "lidt celdre” kapital i leeringsmiljger. Den
viser ogsa hvor sveert det kan vaere at bryde et monster — og uden at male det overty-
deligt op ser vi det i selve institutionens “grammatik”, om jeg ma bruge det som et
billede pa et system, hvis former er sveere at bgje — men dog giver rum for et vist, ja,
spillerum — om man kan “spillet”. Vi er i en etnisk blandet del af byen med store
sociale forskelle, men laerermader og snak i personalerummet afslgrer at her er ikke
andet end hvide franske leerere. At fa gennembrud som vestafrikaner er en kantet
linedans gennem de forskellige identifikationer og den manglende ballast til at ga
med ind i en fransk “grammatik”, som han oven i kabet ikke er budt velkommen ind
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i. For at rokke ved det etablerede ma man lere, hvad dette bygger pa. Sveert, hvis
man ikke altid har veeret med "indenfor”.
Se den i biografen — eller kab den pa DVD nar den kommer.

Sanders lig pa bordet

En politisk kommentar til ekstern finansiering af forskning pa universitetet

Morten Norholm, ph.d., adjunkt, Institut for Peedagogisk Sociologi, Danmarks Paedagogiske
Universitetsskole ved Aarhus Universitet

Indledning

| forbindelse med forskningsminister Helge Sanders neermest monomane krav om at
der skal lig pa bordet for universitetsloven eventuelt kunne taenkes at blive revideret,
diskuteres i denne lille artikel visse af de materielle omsteendigheder for en vi-
densproduktion, konkret de ekonomisk ekonomiske omstendigheder vedrgrende
allokeringen af forskningsmidler. Egentlig er det en artikel som burde udformes som
et politisk indlaeg eller som et indleeg som kunne oplyse en politisk diskussion.
Imidlertid ved den videnskabsmand som indlader sig pa en politisk diskussion, at han
i udgangspunktet gor det fra en domineret position fordi han flytter sig fra et
videnskabeligt felt hvor principielt en bedste indsigt star pa spil, til et politisk-
administrativt felt, som bl.a. kendetegnes ved at man ikke behgver tale sandt for at
opnd anerkendelse, og hvor sandheden er til afstemning mindst hvert fjerde ar. At
dette samtidig viser noget om karakteren af den forskning som anvendes til at
legitimere bestemte politisk-administrative indgreb, dvs. som anvendes i politiske
sammenhaenge, er en anden side af hele balladen.

Arindet er den ensretning af forskningen pa universiteterne som modstanderne af
den nuveerende universitetslov desvaerre har lidt sveert ved at pavise. Det mener San-
der i det mindste. Og maske har han ret, og maske kan jeg heller ikke. Men i det
mindste kan man vise og diskutere visse af konsekvenserne af de mekanismer som
virker. Man kan fx anvende et banalt krimi-princip og sperge cui bono, hvem gavner
det, og dermed hvem gavner det ikke? Kommentaren handler iseer om forholdene pa
humaniora/samfundsvidenskab. Min uddannelse som biolog og min erfaring fra na-
turvidenskab har dog vist at i vid udstreekning gor de samme forhold sig geeldende
her.

Finansiering af en universiter VIP-stilling

Arbejdstiden i min faste stilling som adjunkt pa Institut for Paedagogik pa DPU er som
for alle andre videnskabelige stillinger pa DPU sammensat sdledes i papiret "Kon-
trakter og incitamenter pd DPU” dateret d. 30. december 2008:
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For at sikre og garantere den frie forskningstid for VIP, indfgres denne derfor som
et princip svarende til 25 % af den samlede arbejdstid. Denne forskningstid
bruges til egen-initieret forskning og formidling inden for instituttets
forskningsomrédde og vedkommendes ansettelsesomrade.! Medfinansiering kan
indga i den fri forskningstid for sa vidt som den ligger inden for VIP-
medarbejderens naturlige forskningsomrade. Mdlet er, at der sikres en symbiose
mellem VIP'ens ansettelses- og interesseomrade og de eksterne bevillinger. Retten
til opsparing udleses, nar der er udfert indtegtsgenererende virksomhed (eksternt
finansieret forskning, strategiske puljer samt DPU-undervisning) svarende til det
fastsatte mal, 60 %. Udferes der mere indtegtsgenereret virksomhed end malet,
saledes at den frie forskningstid ikke kan udnyttes, kan denne opspares og

|//

udnyttes til “sabbaticals” m.v., dvs. semestre der er fritaget for kravet om ekstern
finansieret forskning eller undervisning. Fordelingen mellem fri forskningstid og
indteegtsgenereret virksomhed skal derfor ikke overholdes inden for hvert enkelt
ar, men som et leengerevarende gennemsnit, idet uhensigtsmeessigt store udsving
(fx store forskningstids-opsparinger) bar undgas.

De 60 % indeholder ikke medfinansiering, men kan indeholde DPU-fi-
nansierede aktiviteter sdésom rekvirerede ansaggninger eller strategisk forskning etc.
Finansieringen hertil tages fra de strategiske ledelsespuljer.

Herudover indeholder de 60 % tid forbrugt til bedemmelsesudvalg, interne
neaevn, og lignende nedvendige men ikke-meriterende opgaver, sa der fastholdes
et incitament til eller i hvert fald en kompensation for at medvirke til sddanne
opgaver.

Den resterende tid (15 %), anvendes til administration, formidling, medfi-
nansiering og fri forskning alt efter mulighed og behov og efter aftale med
institutlederen. Ifolge malinger gar der cirka 10% procent til administration,
institutmader mm, hvorfor denne bgr friholdes for medfinansiering.

Opsummerende er

25% afsat til fri forskning og formidling inden for instituttets forskningsomrade og
vedkommendes ansattelsesomrade (jf. universitetsloven).

60% afsat til finansieret arbejde, dvs. indtegtsgenererende virksomhed (eksternt
finansieret forskning, strategiske puljer samt DPU-undervisning). Af disse 60%
skal en sjettedel, dvs. 10%-point altid leveres som undervisning (stipuleres an-
detsteds i “Kontrakter og incitamenter pa DPU").

1

Jf. lov om universiteter.
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15% afsat til administration, formidling, medfinansiering og fri forskning alt efter
mulighed og behov og efter aftale med institutlederen. Af disse kan 5%-point
anvendes til medfinansiering.

Analyse af finansieringsmodellen

Tallene er naturligvis symbolske for at en vidensarbejder efterhdnden alene arbejder
som lenarbejder og ikke con amore. Men det er en anden sag. Det interessante er at
der er tale om en art akkordarbejde, noget arbejde har en god akkord, andet har en
elendig akkord. Og egentlig ser det jo fint ud. Enhver har en del af sin arbejdstid be-
talt og kan inden for visse greenser arbejde med det der interesserer ham/hende.

Problemet opstar imidlertid nar man ser pa en ekstern finansiering af de 50% som
kan frikebes. Tilsyneladende tager DPU sig vel betalt for at leje forskere ud: 44% i
overhead kunne give penge til universitetets gvrige aktiviteter: Det maksimale frikab
(50% af tjenesten) indbringer altsa DPU hvad der svarer til 72% af den ansattes fulde
lon. At der overhovedet betales et overhead af en sadan starrelse, er sikkert ikke
anderledes end andre steder. Men det har visse fatale konsekvenser for den sakaldt fri
forskning et sted som erkendes og anerkendes for at sta for den bestemte form for
vidensproduktion. At der overhovedet betales for forskning, indebaerer nemlig at for
at den forsker som investerer sin “fri forskning”, har en konkurrencefordel. Det er det
som daekkes af begrebet medfinansiering, og det indebaerer i klartekst at den enkelte
medarbejder betaler DPU’s overhead med sin tid til “fri forskning”.

75% af en tjeneste kan m.a.o. kabes for 72% af prisen. Det er da billigt. Men
pointen kan treekkes endnu skarpere op: Den forsker hvis forskning ligger inden for
det som eftersparges af den som tilbyder en ekstern finansiering, kan efter
forhandlinger med en institutleder tilbyde yderligere dele af de 15% som er afsat til
administration, formidling og fri forskning efter aftale. Mindst 80% af tiden og
muligvis mere kan leveres ved finansiering af 50% af tjenesten plus 44% i overhead.
80% (eller 85%) for 72% er en fin pris, men at kalde det ekstern finansiering er en
tilsnigelse.

De eksterne midler daekker kun delvis den forskning som ordningen ellers sugge-
rer daekkes fuldt ud og mere til med et overskud til universitetets drift og forskernes fri
forskning. Allerede under en gkonomisk skonomisk synsvinkel ses det at en ekstern
finansiering er en underskudsforretning: Alene pd grund af modellen med ekstern
finansiering far skatteyderne — som betaler for den resterende del af universiteternes
drift — helt enkelt ikke hvad de betaler for; pengene gar til skjult subsidiering af eks-
ternt finansieret forskning. Hvis ikke andre argumenter kunne bide pa ministeren,
kunne et sadant argument vel gore det. En model som den nuvaerende, som medvir-
ker til en afvikling af en universitetets relative autonomi, og som dermed viser et af de
vaesentligste kendetegn for samfund efter det moderne, nemlig en afvikling af relativt
autonome felter, m@ m.a.o. qua neoliberal helt enkelt anses for at veere anti-demo-
kratisk: Her forhindres den unyttige forskning som er til gavn for demokratiet.
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Sa problemet er ikke s& meget hvor stort et overhead er, men selve ordningen
med ekstern finansiering, selve det forhold at universitetet — uanset hvordan — skal
finde midlerne til sin forskning gennem at udbyde forskning til betaling af en ekstern
opdragsgiver frem for ved basisbevillinger.

Den forskning som umiddelbart ser billig ud, er billig pa bekostning af den sakaldt
"fri forskning” som ellers m& opfattes som universitetets fornemste forpligtelse. De
forskere som i deres “fri forskning” interesserer sig for det som de eksternt
finansierede opdrag deekker, favoriseres. Tillykke til dem. Men det er ikke alle, og det
kan ganske let pavises at den eksternt finansierede forskning er ganske ensidig:
Systemet til ulempe for den forsker som — med fx Durkheim — mener at forskning som
er formalsrationel, handlingsanvisende eller pa anden made normativ over for
objektet (en praktisk teori) kun er sa meget vaerd som den videnskab om de samme
forhold den bygger pd (en teoretisk teori). Uden videnskab ingen formalsrationel
forskning som er navnet veerd. Nu forsvinder imidlertid videnskaben, bl.a. pa grund
af en finansieringsmodel som hentes fra det private erhvervsliv, og som er del af en
New Public Management.

Den forsker som ud over eksternt finansieret forskning hvor prisen dumpes vha.
"fri forskningstid”, vil lave videnskab om de samme forhold, star m.a.o. meget svagt i
konkurrencen. Det overhead som kunne anvendes til universitetets avrige aktiviteter,
er vaek; der er ingen penge tilbage og snarere er den eksternt finansierede forskning
en underskudsforretning. Dette giver en de facto-ensretning af forskningen som ikke
star nogen steder i loven, og som man ikke kan komme til at diskutere med d’herrer
politikere eller uddannelsesplanlaeggere, fordi det eneste som kan diskuteres, er lo-
vens intentioner. Og intentionerne er sikkert fine nok. De virker bare modsat. Som
seedvanlig. At dertil politikere sdvel som uddannelsesplanlaeggere (sdledes ogsa pa
DPU) kendetegnes ved ikke at have nogen videnskabelig indsigt i det de evaluerer og
planleegger — jf. fx min afhandling om den sociale og symbolske funktion af uddan-
nelsesevalueringer’ — gor blot tingene endnu verre: Ogsa forskere pa universiteterne
ma qua deres forskning i mange tilfeelde konstrueres i et decideret afthaengigt sub-felt i
magtens felt.

Konsekvenserne for undervisningen

Ser man derefter pa hvilken konsekvens dette har for undervisningen (som naturligvis
efter alle kunstens regler skal vaere forskningsbaseret), sa bliver den skitserede finan-
sieringsmodel ophav til en sortering efter vilkérlige forhold; den bygger pa bestemte
sociale (historiske, materielle osv.) vilkar som dog omhyggeligt aldrig medreflekteres.
Den forskning som (for at leve op til forestillingen om at nyt er bedre end gammelt,
uanset indhold) dermed anvendes i undervisningen, bliver altsd en nyproduceret

I min afhandling konstrueres den sociale og symbolske funktion af uddannelsesevalueringer med
tilherende socialt og symbolsk nadvendig normal evalueringsforskning. Imidlertid er enhver praktisk
teori normativ over for objektet, hvilket indebaerer en vurdering, dvs. en evaluering (villet eller ikke).
Dvs. at egentlig konstrueres i afhandlingen den sociale og symbolske funktion af praktiske teorier.
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forskning. Eftersom vi nu ved hvad der kan produceres mest af for tiden, nemlig
forskning som er fremstillet for en opdragsgiver som i langt starstedelen af tilfeeldene
vil have anvendelsesorienteret forskning, evidensbaseret eller “what works” som det
sidste inden for skoleforskningen hedder, ved vi ogsa hvilke konsekvenser de om end
indirekte prioriteringer har. At prioriteringerne er indirekte er imidlertid med til pa
samme tid at skjule og forsteerke dem.

Den slags forskning som ikke eftersporges, videnskabelige undersggelser, bliver
ofret. Videnskabelige undersggelser fx af betingelserne for hvad der virker, fx om eller
i hvilken udstreekning det overhovedet er undervisningen som virker nar skolen op-
fylder sin samfundsbestemte funktion som er at sortere eleverne til en social arbejds-
deling efter allerede eksisterende sociale forskelle og at tildele den legitime kultur til
de legitime modtagere (jf. La reproduction). Hvis forskningen tager udgangspunkt i en
idemaessig forestilling om skolens funktion, kan enhver se hvilke elendige vilkar en
videnskabelig, rekonstruerende forskning om skolen har: Forskningen far ingen mid-
ler fordi den ikke opfylder en (politisk-administrativ) opdragsgivers idemaessigt be-
tingede krav om anvendelighed, omszettelighed osv. Dvs. fordi de ikke opfylder krav
som kommer fra en bestemt politisk position og ikke fra bestemte andre. At kravene
om anvendelighed, omsaettelighed osv. formuleres over hele det partipolitiske spekt-
rum fra hgjre til venstre, gar forholdene vanskeligere at overskue.

Cui bono en gang til?

Cui bono? Hvem har glaede af dette her? Egentlig er svaret at ingen har glaede af det
fordi et universitets demokrati-underbyggende funktion (universitetets eksistensberet-
tigelse) udhules ved en ensretning af universiteternes arbejde til kun at give mulighed
for den slags forskning som under ganske bestemte, vilkdrlige omstaendigheder (som
aldrig medreflekteres), direkte eftersperges. Men man ma sperge igen: Cui bono? Og
svaret er at den som producerer det som eftersporges, tilgodeses af ordningen, hvilket
i forste omgang er banalt. Det som dog samtidig kan vides, er at den der producerer
det som eftersparges, ikke producerer videnskab som pr. definition og omvendt gko-
nomi, pr. feltkreefter er det som under en given konjunktur ikke eftersporges — jf. fx
diskussionerne i Callewaerts hedersdoktorsféreldsning i Uppsala (p. 54) — eller hans
afskedsforelaesning pd KUA (p. 66): ”[...] videnskab [er] altid [...] den kundskab som
mangler i en given konjunktur, mod-kundskaben i Bachelards &nd”. Dermed er svaret
ikke leengere banalt.

For universitetsomradet er flerfold en betingelse for demokratiet: Allerede Kant
argumenterer i Der Streit der Facultiten (Striden mellem fakulteterne) fra 1798 (1998,
pp. 298-299) for nedvendigheden af bade en hgjreflgj og en venstreflaj pa hejleerd-
hedens parlament ("Das Parlament der Gelahrtheit”) som Kant kalder universitetet.
Ud over universitetets hgjreflgj, de tre ovre fakulteter (teologisk, medicinsk, juridisk)
ma der ogsa findes et oppositionsparti, en venstreflaj bestaende af det nedre fakultet
(filosofisk) med empiriske videnskabsfag respektive ren matematik og ren filosofi.
Diskussionen af Kants tekst vender jeg tilbage til i artiklen ”Selskabstemning i akade-
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miet” i naeste nummer af Praktiske Grunde. Konsekvensen af den neoliberale finansi-
eringsmodel er at snart er kun hgjreflgjen tilbage.

Det er meget interessant, og det er den funktion af universitetsloven som forsvin-
der i en diskussion af om der nu findes eller ikke findes eksempler pd at universitets-
loven har udelukket den ene eller den anden fra at forske frit. Det er neeppe muligt at
vise sa kontant, hvilket beror pd at forestillingen om hvordan mekanismerne virker,
treeder i stedet for en tilsvarende viden. Desuden er — som saedvanlig — de bortsorte-
rede ikke ligefrem medie-egnede, i modsatning til de succesfulde. Men lige sa saed-
vanligt er frafaldet, de bortsorterede egentlig ogsa de mest interessante for en belys-
ning af sorteringsmekanismerne. Men hvis man, som jeg har gjort det antydningsvis,
undersagte betingelserne for den forskning som reguleres af en ny universitetslov, sa
ville man se at en model med ekstern finansiering fremmer en bestemt form for forsk-
ning, anvendelsesorienteret forskning, pa bekostning af den forskning som ingen be-
der om, som giver svar ingen (ved at de) er interesserede i, og som er universitetets
eneste eksistensberettigelse. At dette pga. de herskende feltkraefter fremmer og natu-
raliserer bestemte politiske stillingtagener, kan man samtidig vide uden tvivl.

Cui bono endnu en gang: Dette gavner altsa en politisk-administrativ elite som
med henvisning til forskning — som foretages i decideret afhaengige sub-felter i mag-
tens felt, men som kan fremstd som om det produceredes uafheaengigt (fordi det admi-
nistrativt allokeres til universitetet) — gennemsaetter vilkarlige politiske synspunkter
som om de var universelle. Og konsekvensen er at ét bestemt, vilkarligt socialt domi-
nansforhold gennemszettes, naturaliseres som om det var det eneste og pa bekostning
af en forskning som ellers kunne fremvise de mekanismer som virker til gavn for dem
som betaler for denne ordensopretholdende forskning. (Er nogen bange for at blive
afslgret?).

Alt dette kraever naturligvis aktiv medvirken fra en lang raekke forskere, hvilket
blot er med til at gore forholdene vanskeligere at forsta: Der er ikke tale om at en lille
gruppe undertrykkere som er onde, undertrykker en stor udsat gruppe af forskere det
er synd for. Dette udtrykker ikke og ma ikke leeses som en banal skonomistisk
position, hvor alene pengene bestemmer, dvs. i en art strukturalistisk eller struktur-
funktionalistisk vision. Det er ikke som hos Storm P. i tegningen ”“Sociallovgivning”:
Her skeerer den fede onde mand halen af hunden og fodrer hunden med halen, hvil-
ket hunden ser ud til at veere tilfreds med. Her er det hunden selv som skaerer halen
af, eeder den og logrer forngjet med den bladende stump — bl.a. fordi de givne
omstendigheder aldrig medreflekteres. Eller for at sige det anderledes: Dominansfor-
holdene opretholdes med aktiv medvirken og gennem erkendelse og anerkendelse af
deres rimelighed fra enhver, ogsa fra den som systemet er til direkte ulempe for.

Afslutning

Alt dette behgvede ikke komme bag pa nogen. Der findes naturligvis undersogelser
som dokumenterer disse forhold, og som pa en empirisk-videnskabelig grund viser
hvordan disse mekanismer fungerer. Par excellence Pierre Bourdieus La reproduction
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(fra 1970 — om skolesystemets sociale og symbolske funktion), Homo Academicus
(fra 1984 — om universitetsprofessorerne, videnskabelig versus administrations-
kapital) og La noblesse d'Etat (fra 1989 — om hvordan statsadelen aflgser blodsadelen,
og hvordan dominansen opretholdes i en meritokratisk vision). | den udstraekning
sadan forskning er kendt, afvises den imidlertid oftest med henvisning til en politisk
uanvendelighed, hvilket atter eksemplificerer naturaliseringen af det bestemte,
vilkarlige synspunkt at videnskabelig forskning skal og overhovedet kan tjene
politiske formal. Det er ikke sandt. Videnskab forteller ikke hvordan tingene skal
veere, men hvordan tingene forholder sig.

| det ovenstiende er der ikke taget hensyn til bl.a. den sociale og symbolske
betydning fx af at kunne betegne eller opfatte sit arbejde som ”frit”. Alene
betegnelsen fri forskning suggererer at al anden forskning er ufri. Tilsvarende er heller
ikke den sociale og symbolske betydning af betegnelser "forskning”, ”videnskab” osv.
taget i betragtning. | min kommende artikel ”Selskabstemning i akademiet” vender
jeg tilbage til en diskussion af visse af disse forhold i relation til forskellige symbolske
okonomier og i relation til konsekvenserne af en sammenblanding af iser en
okonomisk skonomi med en erkendelsesgkonomi.
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Livshistorieforskning og kvalitative interview

Anders Mathiesen

Replik til kritikken af Carsten Sestoft, Kristian Larsen og Kim Esmark (i PG 3-4 / 2008) vedrerende an-
meldelse (i PG 2 /2008) af Karin Anna Petersen, Stinne Glasdam og Vibeke Lorentzen (red.), Livshisto-
rieforskning og kvalitative interview, Viborg: Forlaget PUC (2007).

Jeg kan selvfalgelig ikke undgd at blive lidt ilde berart, nar Carsten Sestoft, Kristian
Larsen og Kim Esmark (i PG 3-4/2008) gor min kritik af Karin Anna Petersen, Stinne
Glasdam og Vibeke Lorentzen (red.), Livshistorieforskning og kvalitative interview,
Viborg: Forlaget PUC (2007) (i PG 2/2008) til et spargsmal om ord.

Min kritik af Karin Anna Petersens artikel om Erhvervskaldet (i livshistoriebogen)
gar primaert pa, at hun anvender Muel-Dreyfus til at fremstille folkeskoleleererne som
et korps med en korpsand, en felles professionel identitet. Det fremstilles som om de,
der bliver lerere, identificerer deres individuelle identitet med en feelles identitet (jf.
Felteffekt og korpseffekt i PG 3-4, s. 32) og tager erhvervskaldet pd sig (analogt til at
sygeplejerskerne optages i korpset, nar de far “nalen”). Dette professionsbegreb, der
fremstiller de forskellige faggrupper som korps med en — og kun én — professionel
faglig identitet eller feelles professionsidentitet, har Bourdieu afvist og kritiseret utal-
lige gange. Han anvender betegnelsen professioner om alle de forskellige grupper af
erhvervsudevere inden for de forskellige specifikke felter, og han opfatter de enkelte
professioner som kampfelter (for referencer se fx PG 3-4, s. 33). Med reference til en
helt anden artikel papegede jeg i anmeldelsen (PG 2/2008), at det har Muel-Dreyfus
forstaet, og undrede mig derfor over Karin Anna Petersens anvendelse af Muel-Drey-
fus’ socialhistoriske analyser til at fremstille det, som om den kundskabsfagligt orien-
terede skole er et produkt af leerernes livshistorie / deres smaborgerlige habitus (se
Livshistoriebogen s. 166). Som kontrast kan henvises til den korte praesentation af
Henriette Holmsgaards feltanalytisk speciale om “den rummelige skole” — med inspi-
ration fra Misére-projektets anvendelse af interview (se nedenfor). Mine tre kritikere
gor det til et spargsmal om oversaettelsen af Muel-Dreyfus, hvor jeg alene henviser til
hendes artikel om samarbejdet med Bourdieu — hvor hun redeger for et feltanalytisk
perspektiv pa, hvordan “normalskolens” kriterier / specifikke krav producerer
"problembgrn” — for at begrunde min undren over Karin Anna Petersens anvendelse
af Muel-Dreyfus. Leerernes professionsfaglige (erklaerede, teoretiske) selvforstaelse
(som jeg nogle gange kalder "professionsidentitet” — til forskel fra deres “profes-
sionshabitus”, der er baseret pa deres erhvervserfaring) er bl.a. et produkt af de "pro-
fessionskampe’ i det felt for institutionaliseret opdragelse af barn og unge med dets
forskellige "normale” og "specielle” institutioner og dette specifikke felts relationer til
det politiske felt og til videnskabsfeltets forskellige specifikke videnskabsdiscipliner,
som Muel-Dreyfus henviser til i det omstridte citat (PG 3-4/2008, s. 36).
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Det interessante er for mig ikke ordene, men derimod “den sociale anvendelse af”
ord og tekster — svarende til Bourdieus afgerende perspektivskifte “From rules to
strategies”’

praksisanalyse®). Bourdieu forklarer eksplicit i Understanding, at de i Misére anven-

(og forskellen mellem skolastisk begrebsanalyse og sociologisk refleksiv

der kvalitative interview pad en anden made end fx de "naivt personalistiske tape-re-
corder-sociologer” (fx socialkonstruktionister), de psykologiserende opinionsun-
dersggelser og de psykoanalytiske terapeuter. Men Staf Callewaert indleder i Forsta-
else og forklaring i de sociale videnskaber (der praesenteres om en udlaegning af Un-
derstanding — begge tekster indgér i livshistoriebogen) med nogle teorihistoriske re-
fleksioner over begrebet forstaelse og forfalger dette spor med refleksioner over nogle
af de anvendte ords eller begrebers definition i den sene middelalders skolastiske
filosofi; han begraenser sa i avrigt det analytiske perspektiv til at “forklare” interview-
personernes udtalelser og deres subjektive forestillinger som udtryk for deres habitus
— og ser pa denne made bort fra Misére-forskerholdets strategi: At objektivere de(t)
felt(er) og de afgarende strukturelle "brud” i interviewpersonernes arbejdsliv, der har
formet deres livshistorie og produceret deres habitus (fx de fremmedfjendske smabor-
gere og de ulykkelige gymnasiepiger). Det er genstanden for min kritik af Staf Calle-
waert for at psykologisere Bourdieus redegarelse for ”interview-forteellingerne” i Un-
derstanding, en kritik som Staf Callewaert stiller sig uforstiende overfor (PG 2, s. 92).
Hovedpointen i min anmeldelse af livshistoriebogen (PG 2/2008, s. 79-91) er, at
henlede opmaerksomheden pa “den sociale anvendelse af” interviewforteellingerne i
La misére du monde, og jeg foreslog netop at praesentere denne kritiske anmeldelse
sammen med overseettelsen af Habitus — en praktisk orienteringssans, hvor Bourdieu
advarer mod at bruge habitusbegrebet isoleret, som de fleste bidragydere til
livshistoriebogen gor: "Det skal derimod anvendes i relation til feltbegrebet, der i sig
selv og i relation til habitus repraesenterer et dynamisk princip” (sm.st. s. 76). Min
(retoriske?) strategi er at anvende Bourdieus tekster (og anmeldelsen) til at skeaerpe
blikket for nogle afgerende forskellige mader at anvende kvalitative interview.

Men jeg er Carsten Sestoft, Kristian Larsen og Kim Esmark meget taknemmelig for,
at de sa direkte (PG 3-4, s. 37) treekker Staf Callewaerts “akademisk ubevidste” tanke-
seet frem i lyset (jf. hertil Bourdieu: Forskning og handling. PG 3-4/2007, s. 26), hvor
jeg i anmeldelsen kun med nogle enkelte henvisninger (PG 2/2008, s. 85 med note
11 og s. 89) antydede den systematik eller det tankesaet, der styrer hans 1998-
udleegning af Understanding, der er trykt op i livshistoriebogen. Staf Callewaert er,
som Carsten Sestoft, Kristian Larsen og Kim Esmark ger geeldende, uddannet katolsk
teolog — og hans udlegning af Understanding baerer i hej grad praeg af hans
universiteere teologiske habitus (jf. de tilbagevendende referencer til middelalder-
teologiens begrebsdefinitioner). En sadan tilbgjelighed til tekstgranskning og

*  Seinterviewsamtalen om Béarn-studierne og om den afgerende betydning af bruddet med den
strukturalistiske etnologi, hvor Bourdieu bl.a. siger: “I tend to think that, in the social sciences, talking
in terms of rules is often a way of hiding your ignorance.” — In Other Words (1994) s. 72.

4 Jf. Bourdieus tilbagevendende advarsel mod at forveksle “tingenes logik” med ”logikkens ting” med
reference til den unge Marx.



120 Praktiske Grunde 1-2 / 2009

begrebsdefinitioner, som han deler med bl.a. filologer og sprogfilosoffer, opfatter jeg
som den sandsynlige forklaring pd Staf Callewaerts fokusering pa de religigse termer i
Bourdieus tekst — og hans tilfgjelse af andre (jf. ovf.). Det var baggrunden-
/bevaeggrunden for min skitse til en sociologisk pragmatisk redegorelse for Misere-
forskergrupppens feltanalytiske anvendelse af kvalitative interview i anmeldelsen af
livshistoriebogen.

Det er rigtigt, som Carsten Sestoft, Kristian Larsen og Kim Esmark ger opmarksom
pd, at Bourdieus sprog og tekster er fyldt med termer fra den katolske religion og fra
religionsforskningens verden. Som jeg forstar det, anvender Bourdieu netop disse
termer pa en anden made end teologerne og presterne, fx som benavnelser for
nogle af de ”sociale mekanismer” han har analyseret bl.a. inden for uddannelserne
og i det bureaukratiske felt; og han anvender de religiose termer som led i sit
sociologisk refleksive arbejde med at bryde — objektivere — religionens symbolske
vold, samtidig med at han afmystificerer f.eks. eksamensinstitutionens
(konsekrationens) sociale magi.” At udleegge Bourdieu som religios filosof, fordi han
bruger den katolske middelalderteologis termer, svarer til at fremstille ham som
okonomistisk strukturalist, fordi han bruger skonomiske termer. Vi bliver nok ikke
enige om Staf Callewaerts udleegning af La misére du monde. Men jeg vil insistere pg,
at anmeldelsens modstilling af en livshistorisk psykologiserende (habitus)analyse og
en sociologisk refleksiv eller historiserende feltanalyse er en nyttig distinktion, der
kan skeerpe blikket for, hvor forskelligt Bourdieus tekster rent faktisk anvendes — ikke
bare af Staf Callewaert og undertegnede.

Nyt fra feltanalyse-workshoppen,
Socialvidenskab, RUC

Anders Mathiesen

Kort praesentation af et speciale om den aktuelle tilstand i feltet for leererarbejde i folkeskolen, hvor
ideologien om ”“den rummelige skole” i kombination med de skaerpede kundskabsfaglige krav i
stigende grad synes at disponere — maske iseer de yngre — lerere for at tilslutte sig den dominerende
nyliberalistiske eliteorienterede kundskabsfaglige position.

Henriette Holmsgaard: Inden for rummelighedens graenser
- en konstruktion af feltet for laererarbejde (RUC, Socialvidenskab august 2008).

1. Det foreliggende speciales analyser er udsprunget af en bekymring for, hvad ef-
fekten kan blive af, at "folkeskolen som samfundsinstitution bevaeger sig mod at blive

> Se fx Bourdieu-temanummeret, Dansk Sociologi, 16. &rg., nr. 4, Januar 2006, s. 38.
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mere markeds- og eliteorienteret” (s3), dvs. en skole hvor eleverne mades af krav om
standardiseret kundskabsfaglighed, samtidig med at en politisk diskurs om at skolen
skal rumme “flere elever med vanskeligheder” er blevet dominerende. Denne pro-
blematik belyses gennem en sociologisk feltanalyse af de strukturelle forandringer i
leererarbejdets institutionelle betingelser med henblik pa at objektivere — synliggare
og forklare — de sociale konsekvenser af denne udviklingstendens (s4). Inspirationen
kommer fra Pierre Bourdieus teoretiske og empiriske arbejde — specielt med henvis-
ning til La misere du monde (1993) og dens analyser af den nyliberalistiske omor-
ganisering af den offentlig sektors forskellige velfaerdsinstitutioner og de deraf
folgende @ndrede institutionelle betingelser for velfeerdsprofessionernes arbejde. Af-
handlingens analyser er et bidrag til at forklare rationalet — interesseorienteringen — i
de aktuelle forandringer i feltet for leererarbejde i folkeskolen.

2. Henriette Holmsgaard (HH) redeger i kapitel 1 indledende for, hvordan hun an-
vender Bourdieus feltanalytiske begreber (felt, habitus og kapitalformer) til at frema-
nalysere / konstruere de modstridende positioner i feltet for lererarbejde og til at
synliggore relationen mellem feltets sociale kampe og kampene om den symbolske
orden (dvs. den dominerende dagsorden) i det uddannelsespolitiske felt og kampene i
det bureaukratiske felt om de andrede reguleringsformer i relation til de enkelte fol-
keskoler — se sammenfatning i afsnit 1.4: "Det tager tid, og man er ngdt til at famle
sig frem. Men gradvis danner der sig et billede af et socialt rum, der bestar af objek-
tive helt abstrakte relationer, der udger den sociale virkelighed”. HH redegor kort og
preecist for afhandlingens disposition i afsnit 1.5, og hvordan hun anvender intervi-
ewanalyser. | kapitel 2 redegeres for problemformuleringen, og der redegores i kapi-
tel 3 mere udferligt for athandlingens problemfelt — feltet for leererarbejde. HH praeci-
serer her specielt, hvordan det analytiske felt er empirisk funderet og afgreenset med
fokus pa de institutionelle rammer for laererarbejdet (s18), og at de feltanalytiske in-
terviewanalyser tjener til at synliggare nogle “effekter” af de pagdende andringer i de
institutionelle rammer.

De strukturelle forandringer anvendes med andre ord som “forstaelsesramme” for
interviewanalyserne, dvs. fokuseringen pa andringerne i de institutionelle betingelser
tjener til at “forklare” de pagaende aendringer i laerernes praksisformer (s19). | den
analytiske arbejdsproces er specialets historiserende feltkonstruktion i kapitel 4 affedt
af arbejdet med det empiriske materiale (en eksplorativ spergeskemaundersogelse, 3
leererinterview og et skolelederinterview — jf. redegorelsen for forskningsprocessen i
kapitel 7), men de modstridende positioner i feltet, som arbejdet med empirien har
skaerpet blikket for, er altsd i afhandlingens fremstilling forudgaende skitseret som en
perspektiverende ramme, der ogsa objektiverer — far ekspliciteret — de positioner, der
er domineret (og maske helt udgraenset) i feltets aktuelle tilstand, hvor testdiskursen
og idealet om madlbar kundskabsfaglighed (s23) repraesenterer feltets dominerende
eliteorienterede position (s28), som det ogsa blev registreret med ajourferingen af
formalsparagraffen i 2006-skoleloven. Formuleringen i formalsparagraffen blev dog
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forst eendret flere ar efter, at den strammere malstyring og de nye regulerings- og
kontrolformer var ivaerksat rent administrativt — primeert som led i en politisk legiti-
mering af den strammere styring og kontrol af leerernes arbejde.

3. Analyserne af interviewsamtalerne i kapitel 5 viser, at de interviewede leerere i
forskellig grad har feltets historie i kroppen. HH har med historiseringen af feltet faet
skaerpet blikket for, hvad det laererne forteller om deres arbejdsbetingelser betyder,
og den forudgdende historisering af feltet (kap. 4) sikrer det samme for leeseren. Fokus
er pa de begraensninger i lerernes daglige arbejde, der fremtraeder som konflikter
mellem laerernes padagogiske rationaler og skoleledelsens bureaukratiske rationaler,
dvs. som “feltinterne tovtreekkerier” i feltet for leererarbejde. Den sociale betydning af
endringerne i leerernes arbejdsbetingelser beror pa det specifikke felts eksterne rela-
tioner til forskellige politiske, bureaukratiske og fx specialpaedagogiske felter og rela-
tioner til arbejdsmarkedet (“den overordnede samfundsmaessige udvikling” — s29).

Katrine er en relativt nyuddannet leerer, der er blevet kastet ud i at veere klasselae-
rer for en 5.-klasse “med en gruppe adfaerdsforstyrrede drenge” (AKT-elever). Lae-
reruddannelsen havde tydeligvis ikke forberedt hende pd de nugeeldende “institutio-
nelle betingelser”, men det er ikke kun Katrine, der har vanskelige elever og fag, som
hun ikke er specialuddannet i. Leereruddannelsen laegger i stigende grad vaegt pa teo-
retisk viden og forudsaetter dygtige og lerevillige elever (specialpaedagogik blev
afskaffet som obligatorisk del af uddannelsen med 1997-leereruddannelsesloven).
Men HH fokuserer ikke pa Katrines personlige problemer, hun fokuserer sine analy-
ser pa de afgarende andringer i de institutionelle rammer, som Katrine agerer in-
denfor: to-leererordninger er sparet vaek, normalklasserne skal “rumme” de fleste
AKT-elever, folkeskolereformens mere komplekse kundskabsfaglige krav, den
foreskrevne individualisering af undervisningen i overensstemmelse med de enkelte
elevers behov med serlig hensyn til de dygtige (s36) — hertil kommer s&, at den
tiltagende leerermangel betyder, at "nye” leerere ma tage de fag, skolerne mangler
leerere til (42). P& denne “slagmark” har Katrine set sig nodsaget til at begraense sin
undervisning til traditionel katederundervisning (35) og til at nedprioritere hensynet
til at fa de svage elever med (kynisk laissez faire-paedagogik — 38). Skolelederens
tilbud til hende er bistand til personlig professionalisering: hun ma leere “at f& mere
kontante rammer og sadan mere keeft trit og retning” ind i sin undervisning (39). P&
denne made bliver Katrine disponeret for at tilslutte sig “den dominerende
neoliberalistiske position i feltet for leererarbejde” (42), ligesom den ggede fokus pa
kundskabsfaglighed opleves som en selvfolgelig og uomgaengelig “forskrift”
(feellesmalene) (40), der naermest virker som en hjeelp for hende (41).

Dorit er klasselaerer i en 8.-klasse pd en skole, hvor hun har arbejdet i mere end
25 ar og nu varetager en del af skolens specialundervisning (leesevejleder). Dvs. hun
har erfaring med “vanskelige elever” (AKT), Men det er ikke laengere leerernes paeda-
gogisk-faglige vurdering, der er afgerende for, hvor mange “problematiske” elever
den enkelte klasse kan “rumme”. Foraeldrenes “frie valg” og skolebureaukraternes
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begraensede ressourcer saetter de afgarende rammer for leererarbejdet, der i stigende
grad frustrerer Dorits habituelt betingede leererfaglige ambitioner (49). Hun
praktiserer undervisningsdifferentiering (orienteret efter de dygtige elevers behov -
46). Den andrede ledelsesorganisation med selvstyrende leererteams (new public
management) har flyttet fokus i leererarbejdet fra “leererfaglig udvikling” og dialog om
problemer med sdvel de dygtige som de problematiske elever til rent administrative
problemer med at fordele arbejdsopgaverne. Det er laererne selv, der har faet
uddelegeret at fordele elendigheden (de manglende ressourcer), men det har medfert,
at der bruges mindre tid pd “at fa tingene til at fungere socialt” (peedagogisk-faglige
problemer). Dorits leererfaglige ambitioner repraesenterer et mere socialpaedagogisk
orienteret rationale over for feltets dominerende professionelle gkonomistyring og
personale-management i kombination med “krav om oget faglighed”, der synes at
fore til, at leererne og leererarbejdet opsplittes. Dorit er i stigende grad henvist til
alene at tage ansvar for sin egen undervisning (jf. problemet med at vaere “mentor for
nyuddannede laerere” — s51). Bade leererne og undervisningen individualiseres.

Annette har veeret med i forsegs- og udviklingsprojekter pa sin skole i naesten 30
ar, og lige nu er hun ekstraordineert tradt til som klasselaerer for en “kaosramt” 4.-
klasse. Hun opfatter det “at fa sin klasse til at fungere socialt” som en forudszetning
for, at eleverne kan opfylde de mere formaliserede kundskabsfaglige krav (s56), men
hun er ogsa opmeerksom pa, at “leererne kan risikere at lade sig begraense” af disse
kundskabsfaglige feellesmal og trinmal (s56 — jf. Katrine ovf.). Annettes erfaringer med
klassens “veerste AKT-drenge” kan ses som udtryk for, at det for leereren ikke er et
spargsmal om enten at agere socialt eller strengt kundskabsfagligt, men hun under-
streger ogsa behovet for “at veere meget opmaeerksom pa de svage elever”, nar hun
differentierer undervisningen (s61). Annette er en naesten “utidssvarende” repraesen-
tant for det endnu i 1970’erne dominerende reformpeedagogiske rationale i den
danske folkeskole / skolepolitik (afsnit 4.1). Hun er meget engageret i sine elever,
men hun mener ogsa det kan ga for vidt — maske bl.a. som felge af, at de specialpae-
dagogiske instanser svigter / bliver beskaret af bureaukratisk spareiver (jf. drengen
med HA-relationer og efterfalgende stofafthaengighed — s65). Pointen i Anettes forteel-
ling er, at den "professionelle” skoleleder totalt undlader at tage paedagogisk ansvar,
dvs. Annette repraesenterer det reformpaedagogiske rationale overfor det nyliberalis-
tiske okonomiske rationale og de eliteorienterede peedagogiske praksisformer
(kundskabsfaglighed, elevernes ansvar for egen laering, nationale test, individuelle
elevplaner,). Hun er ikke i tvivl om, at det er muligt at lave en mere “rummelig” un-
dervisning. Men en rummelig skole uden ressourcer forsterker / skaber tilslutning til
de aktuelt dominerende eliteorienterede praksisformer i laererarbejdet, og den skaber
arbejdsbetingelser, der skreemmer de nyuddannede lerere veek og dermed skaerper
den leerermangel, der er med til at gore det til en betingelse for at overleve som laerer,
at undervisningen tilretteleegges sa hensynet til “de svage elever” tilsidesaettes (jf. Ka-
trine s37).
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Frank er relativ ny som skoleleder pa Dorits skole. Han er uddannet leerer med en
fortid i forsvaret og inden for de “frie” skoler — senest som leder af en produk-
tionshajskole. Hvor han tidligere som skoleleder ogsa har veeret leder af det paedago-
giske arbejde, sa er ledelsesarbejdet i folkeskolen — ifolge Frank — reduceret til gko-
nomistyring. Han er reduceret til time-administrator, ligesom laererarbejdet i stigende

I//

grad begraenses til “at opfylde de formelle krav”, de malbare kundskabsfaglige test-
krav. Kvalitetssikringssystemets arbejdsnormer virker som et kontrolsystem, der har
disponeret laererne for “en noget-for-noget mentalitet” (afs. 5.4.3). For Frank er pro-
blemet, at leererne er uvillige til klare flere nye opgaver inden for den timeramme,
som de tildelte ressourcer fra den kommunale forvaltning fastsaetter. De nye opgaver
og de vanskelige elever udlgser ikke flere ressourcer, men Frank retter kritikken mod
leererne (s77) — og isaer leererforeningens kamp for at sikre den paedagogiske faglighed
i leererarbejdet. Han er mere optaget af konkurrencen med de andre skoler om testre-

sultater og indforstaet med at “blive sammenlignet pa skonomital”.

4. | kapitel 6 konstrueres tilstanden i feltet for leererarbejde mere systematisk. Med
afseet i de fire interviewanalyser ekspliciteres de sociale mekanismer, der strukturer
leererarbejdet i folkeskolen i dag, og som i forskellig grad allerede har sendret leerer-
nes praksisformer

- leerernes paedagogiske rationaler domineres af de professionelle lederes gkonomiske
rationaler

- forskellige praksisformer (Katrine, Dorit og Annette) i feltet under forandring (s87)

- pkonomisk rammestyring af de enkelte skoler og decentral selvforvaltning (s49f og
84f)

- mere malstyring af leerernes undervisning (kundskabsfaglig eliteorientering — s83)

- mere kontrol af leererarbejdet (elevplaner og nationale test).

Den kundskabsfaglige eliteorientering forklares som en konsekvens af, at den ny-
liberalistiske position er dominerende i det skolepolitiske felt (s90), og det samme
geelder for det skonomiske rationale i den aendrede organisering af skoleledelsen og i
det bureaukratiske felts @endrede kontrol- og reguleringsformer. Feltet for laererar-
bejde er i hoj grad domineret af eksterne relationer til det bureaukratiske felts forskel-
lige niveauer og det uddannelsespolitiske felts dominerende position(er). Det politisk
ideologiske krav om at ogsd “elever med saerlige behov” skal blive i normalklasserne
i kombination med kravet om gget kundskabsfaglighed skaber nogle saerlige mekanis-
mer. “Den rummelige skole” uden de nedvendige ressourcer “kan ga hen at fa en
nermest ekskluderende effekt” (s84). Nar der ikke er ressourcer (“timer”) til alle
opgaver, bliver det legitimt at savel ledere som leerere prioriterer hensynet til de
dygtige, kundskabs-eliten og dermed bidrager til at ekskludere de mindre-boglige og
utilpassede elever (s91 — kun Annette gor oprer). HH’s analyser viser at Katrine og til
dels ogsa Dorit bukker under for denne nyliberalistiske symbolske vold, og Frank
finder ligefrem den “nye” doxa fornuftig (s89). HH har med sin feltanalyse vist, at
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leerermangel bade fungerer som en forudseetning for og som en konsekvens af “den
strammere regulering” af laerernes arbejdsbetingelser (s93).

5. Henriette Holmsgaard har lavet en feltanalyse i overensstemmelse med Bourdieus
feltanalytiske principper, sadan som de er anvendt i det kollektive veerk “La misere
du monde” (1993) — HH refererer til den tyske ”studieudgave” (2005). Hun eksplici-
terer og forklarer i kapitel 7, hvordan forskningsprocessen i praksis netop har veeret
en heuristisk segeproces (jf. citat ovf. og redegarelsen for en eksplorativ spargeske-
maundersggelse). | en feltanalyse bliver de centrale teoretiske begreber sat “pa ar-
bejde” i empiriske sammenhaenge, og de praksisteoretiske begreber (felt, kapital, ha-
bitus) fungerer som en form for arbejdsmetode. | overensstemmelse hermed bestdr
metoderedegorelsen i kap. 7 “i en efterfolgende grundig diskussion af, hvordan den
foreliggende empiri er genereret og ikke i en abstrakt diskussion af regler og retnings-
linjer” (s94 — se spec. afsnit 7.3). De fire interviewanalyser anvendes til at rekonstru-
ere systematikken i, hvad interviewpersonerne gor — deres forskellige leererfaglige
praksisformer, der repraesenterer modstridende positioner i feltet for laererarbejde:
standardiseret kundskabsfaglighed (Katrine), 1990’ernes individualiseringsrationale
(Dorit), reformpaedagogikkens socialpaedagogiske rationale (Annette) og endelig
“professionel” ledelse og den gkonomisk rationelle team-ledelsesorganisation (Frank)
til forskel fra leererrad og kollegialt demokrati pa de enkelte skoler. Afhandlingens
feltanalyse er pa denne made baseret pa en dobbelt historisering af empirien og det
anvendte analytiske blik (dvs. dels en objektivering af undersggelsesobjektets / pro-
blemfeltets kategorier og differentieringsprincipper, og dels en objektivering af det
anvendte analytiske bliks kategorier og principper for at anskue og opdele den soci-
ale virkelighed). Afsluttende redegores for “systematikken” i, hvordan Henriette
Holmsgaard har arbejdet med empirien.



