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Ost dr 6st och vist r vist,
och aldrig motas de tva?

Vasterlandsk esoterism, Osterlandskt material
— nagra metodologiska reflektioner

AV PER FAXNELD OCH SIMON SORGENFREI

Foreliggande artikel syftar till att overfora analytiska modeller
frén det akademiska faltet vésterldndsk esoterism, pa ett empiriskt
exempel ur den islamikata kultursfaren,' ndrmare bestimt yezi-
diska traditioner och den yezidiska gruppen under det osmanska
rikets tid och styre mellan cirka 1200-1900. Sedan en tid pagér
diskussioner kring begreppet “esoterism” och huruvida detta ska
forstas som en kulturspecifik kategori, eller om det snarare &r ett
transkulturellt begrepp. Trots att artikeln inte primért syftar till
att skriva in sig i denna diskussion tangerar den dmnet, varfor vi
inledningsvis berdr de resonemang som pagar. Var huvudsakliga
ambition 4r istéllet att undersoka hur teoretiska landvinningar
inom det akademiska faltet vasterlandsk esoterism, kan dverforas
pa och berika exempelvis forskning om religion i Mellandstern.

Nyckelord: Islam, esoterism, yezidism, sufism

ESOTERISM — KULTURSPECIFIKT ELLER TRANSKULTURELLT?
Inom de stromningar vilka forskare brukar etikettera som visterldndsk
esoterism har legitimerande narrativ om den egna ldrans pastadda ur-

Begreppet “islamicate”, som vi hér forsvenskat till islamikat, myntades av historikern
Marshall Hodgson som definierade det som nagot som “...would refer not directly to the
religion, Islam, itself, but to the social and cultural complex historically associated with
Islam and the Muslims, both among Muslims themselves and even when found among
non-Muslims” (Hodgson 1974:59). Vi anvénder det hér for vad som kanske kan kallas
en kultursfar dominerad av islam, mer specifikt (vilket kommer att framga) den osmanska.
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sprung i exempelvis Tibet, Indien eller forntidens Egypten ldnge varit
en stapelvara. Om ett direkt ursprung inte har hivdats, har man gérna
pekat pa overensstimmelser mellan de praktiker man 4dgnar sig dt och
de i icke-vésterldndska kulturer. Vid 1800-talets slut kom visserligen
en reaktion pa detta, den sa kallade Hermetic reaction, som ville bort
frdn Gsterlindska influenser och tillbaka till en mer kristen och/eller
vist-centrerad praktik. Denna tendens har dock inte blivit dominerande
i den esoteriska miljon. Snarare har miljon fortsatt att praglas av inter-
kulturell synkretistism (Pasi 2010).

Den islamikata kultursfaren har i mindre mén &n exempelvis den
hinduisk-indiska eller fornegyptiska tjdnat som mytiskt ursprung bland
vasterldndska esoteriker. Men den har funnits niarvarande, exempelvis
1 form av hur minoritetsgruppen yezidier tilldragit sig esoterikers in-
tresse (vilket diskuteras i Per Faxnelds artikel i foreliggande special-
nummer). De senaste aren har ocksa allt mer forskning upp-
mairksammat (i ndgon mening) “magiska” eller “esoteriska” praktiker
inom muslimska kulturer, i historisk tid sdvil som i nutid.? Sddana
praktiker har ofta gemensamma uttryck med det som brukar betecknas
som vdsterldndsk esoterism, vilket skapar fragetecken kring begreppets
tanjbarhet. Det dr ocksé ett viletablerat faktum att bland annat alk-
emiska stromningar inom visterlandsk esoterism dr patagligt praglade
av arabiskt idématerial. Aven centrala senantika textkillor bevarades
av muslimer och kunde den viagen ateraktualiseras i renéssansens Eu-
ropa.’ Vidare kan ndmnas att vissa europeiska ritualmagiska bruk har
sina rotter i muslimska manualer (Hékansson 2014:168—169). Att kul-
turella element fran islamikat miljo paverkat uttryck inom ramarna for
vad vi kallar vésterlandsk esoterism har trots detta alltsé inte varit sér-
skilt framtradande bland esoteriker sjdlva, om vi bortser fran de sa kal-
lade traditionalistiska stromningar (en uppséttning antimoderna och
antisekuléra tankegéngar som uppstar i borjan av 1900-talet, ofta med

2 Forskare som gor viktigt arbete géllande detta dr exempelvis Liana Saif och Matt
Melvin-Koushki med historiska killor, samt Michael Marlow och Yusuf Muslim
Eneborg med nutida fenomen.

For en oversiktlig beskrivning, se Grinell 2016.
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koppling till politik pa hogerkanten) dér i synnerhet sufism ar ett nyc-
keltema.*

Men dven pa en del andra hall i det senaste drhundradets esoteriska
kretsar har islam lyfts fram som viktigt. Exempelvis fanns dverlappningar
mellan teosofi och sufism under sent 1800-tal och tidigt 1900-tal (se Sor-
genfreis artikel 1 detta specialnummer) och pd 1930-talet skrev den brittiske
esoterikern Rollo Ahmed (1898?—1958) om hur europeisk héxkonst allt-
sedan korstagens epok i princip helt byggde pa praktiker fran den mus-
limska vérlden.’ Det rorde sig, menade han, om “men who had been
prisoners of the Saracens in particular, bringing back theories and practices
of Oriental magic, upon which much of the current witchcraft came to be
based” (Ahmed [1936]/ 1994:68). Ahmed var en centralt placerad figur i
den brittiska esoteriska miljon, som umgicks med bland andra Aleister
Crowley, och boken i fraga, The Black Art (1936), blev flitigt spridd och
trycktes 1 ett flertal upplagor (Josiffe 2014:316-317). Likartade resone-
mang framfordes senare av den sufiorienterade forfattaren Idries Shah
(1924-1996), som pa 50-talet var sekreterare at Gerald Gardner (1884—
1964), grundaren av den moderna héxreligionen wicca (Sedgwick
2017:208-221, Shah 1964).° Enligt Shah var nyckeltermer inom wicca
som athame och sabbat en géng i tiden inldnade fran arabiskan (Shah
1964:236-237).” Shah menade vidare att de extatiska cirkeldanser som ti-
digmoderna héxor (och senare, i tédnkt efterfoljd, &ven wiccaner) pastods

Se framst Sedgwick 2004. Islamiska influenser dr ocksé framtridande inom exempelvis
afroamerikanska esoteriska rorelser som Ben Ishmael, Moorish Science Temple, Nation
of Islam, Universal Zulu Nation liksom Nation of Gods and Earths, se exempelvis
Deutsch 2009, Urban 2015, Knight 2007.

> Ahmed foddes i Guyana, men hdvdade av taktiska skl (eftersom det passade battre in
med de orientalistiska fantasierna om var personer med magiska kunskaper borde
komma fran) att han var av egyptiskt ursprung.

¢ Forfattaren Idries Shah, som var av indisk-afghanskt ursprung, skrev ett stort antal
bocker om sufism vilka presenterar sufism som en universalistisk tradition. De fick be-
tydelse for uppfattningar om sufism som esoterisk stromning under 1900-talet.

Vad giller athame, som dr namnet pa den rituella dolk som anvinds inom wicca, sa &r
detta knappast fallet, och termen har sitt ursprung i medeltidslatinets artavus
(http://www.esotericarchives.com/solomon/s13847.htm). Termen sabbat som beteck-
ning pa hdxméten, i sin tur, brukar tolkas som héirledd ur medeltidens antisemitiska
kopplingar mellan judar och héxeri (Faxneld 2017:67).
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ha égnat sig at hade sin forlaga i den sufiska Mevlevi-tarigans berdémda
sama — vilken gett dem epitetet “Dansande dervisher”.® Langre fram kom
en av de viktigaste ideologerna inom sé kallad “traditionell héaxkonst”, An-
drew Chumbley (1967-2004), att folja samma idétradition, dér ett arabiskt
eller muslimskt ursprung for den egna esoteriska praktiken lyftes fram.

Som framgar 1 Faxnelds artikel i detta temanummer finns en fasci-
nation for muslimsk kultur eller islamikat religiositet — mer specifikt ye-
zidism — som ett perifert, men omisskdnnligt, tema hos flera esoteriska
grupperingar i Vist, dir ocksa begrepp och praktiker kreativt lanas in
fran yezidisk tradition. Ett aktuellt exempel pa detta dr det yezidiskt in-
spirerade tempel Thomas Karlsson, grundare av den ritualmagiska orden
Dragon Rouge, invigt i sin tridgérd i Tumba utanfor Stockholm, hosten
2017.° Inspiration fran islamikata traditioner &r, om &n i mindre skala,
jamforbart med hur Blavatsky och andra teosofer inspirerades av indiskt
tankegods. Teosoferna gick sa langt att de 1886 flyttade huvudkontoret
till Adyar i Indien och dér kom ett stort antal indier att bli medlemmar.°

Hur “visterlindsk™ var dd deras esoterism 1 detta skede? Samma
fraga kan givetvis stéillas omvént rorande manga syd- och Ostasiatiska
religioner som exporterats till Europa och USA. Problematiken &r knap-
past ovantad for religionsforskare.!!

KAN VI TALA OM VASTERLANDSK ESOTERISM?
Med en 6kande medvetenhet om olika typer av bade langvarig och djup-
gaende kulturell sammanflétning (cultural entanglement) och framvax-

8 Shah 1964:234-235.
Invigningen besoktes av artikelforfattarna 2017-09-16.
Om Blavatskys inspiration fran Indien, se Hammer 2004:119-124.

Nedan ska vi se ndrmare pa nagra tongivande visterldndska definitioner av begreppet
esoterism, och onekligen dr det sd att fenomen Overensstimmande med dessa
definitioner gar att observera globalt. Aven det faktum att visterlindska esoteriker etab-
lerat sig i bland annat Asien, liksom att personer och grupper dir engagerat sig i deras
praktiker och vidareutvecklat dem — samt ibland missionerat dem tillbaka till Europa
och USA (som exempelvis Swami Vivekananda, Jiddu Krishnamurti, Inayat Khan,
Mahatma Ghandi) — blir hirigenom ett exempel pa sammanvévd historia och trans-
kulturation.
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ten av global history som ett viktigt nytt falt, har sidan avgriansnings-
problematik som beskrivs ovan blivit svér att bortse fran (Baier 2016,
Bergunder 2010). Antoine Faivres beromda definition, som vi strax dter-
kommer till, preciserar “Vésterlandet” som “den stora grekisk-latinska
medeltida och nutida virld inom vilken den judiska och den kristna re-
ligionen alltid levt sida vid sida, under flera arhundraden dessutom i
samsprak med islam” (Faivre 1992/1995:7). Nagra egentliga geogra-
fiska granser anger Faivre alltsa inte just hér, utan fokus ligger pa en
spréklig och religiés gemenskap. Han lyfter ocksé uttryckligen fram ett
samspel med islam, om &n utan att folja upp detta sarskilt grundligt.

Den finldndske religionsvetaren Kennet Granholm har argumenterat
for att vi helt bor 6verge ledet visterldndsk vid forsok att definiera eso-
terism. Eftersom Europas grénser varit skiftande 6ver tid och kulturella
utbyten alltid préaglat varldshistorien blir det meningsldst att tala om ett
“vésterland”. Istillet bor vi, anser Granholm, bli mer specifika och halla
oss till sndva preciseringar som “florentisk 1300-talsesoterism”, eller
kanske (far man formoda) “stockholmsk 1900-talsesoterism” (Gran-
holm 2011). I vilken mén “esoterism” &r en applicerbar kategori dven
pé exempelvis indisk tantra eller dylikt gar han dock inte in pé i sin de-
konstruktion, men rimligen skulle vi da fa tala om exempelvis “1700-
talets Calcutta-esoterism” snarare dn nagon bredare kategori.

Den norske esoterismspecialisten Egil Asprem uppvisar istillet
vissa transkulturella ansatser, med utgangspunkt i exempelvis kogni-
tionsforskning. Asprem isolerar tva grundlédggande synsitt géllande hur
esoterism ska definieras: historiskt eller typologiskt. Inom det sist-
ndmnda synséttet konstrueras kategorier i allménhet just for att det ska
vara mojligt att jamfora mellan olika tider och platser. Asprem menar
att motviljan mot jimforande studier i mangt och mycket handlar om
en forskningshistoria inom vilken esoterismspecialister var tvungna att
distansera sig fran de som ville utfora jaimforelser pa en perennialistisk
grund (dér man soker efter en gemensam, evig kérna 1 alla religisa tra-
ditioner). Dessa kunde man bli kvitt genom ett strikt fokus pa historiskt
och geografiskt specifik forskning. Podngen var inte sa mycket att kont-
rastera “vésterlandsk” esoterism med exempelvis “Osterldndsk™ dito,
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utan att skilja ut den som ett historiskt fenomen fjérran fran den emiska
diskursens tinkta universella esoterism. Sekundért ville man i1 denna
fas ocksd distansera sig fran vad forskare som Faivre uppfattade som
reduktionistiska vetenskapliga tendenser, dar esoterism utgjorde studie-
objekt i en uttalat komparativ sociologiskt, psykologiskt eller kognitivt
préaglad forskningskontext (Asprem 2014:5-8, 15). Asprem menar dock
att detta bygger pa en missuppfattning kring komparativa studier, enligt
vilken jamforelse &r lika med ett sokande efter tvarkulturella likheter
och pastdenden om nagon form av faktiska forbindelser. Lika girna kan
man dock gora jamforelser utifrdn helt andra premisser, dér skillnader
blir lika viktiga (Asprem 2014:20-23). Vi aterkommer nedan till hur
resonemangen gétt hos ett antal forskare som argumenterat for tvarkul-
turellt bruk av esoterismdefinitioner.

TONGIVANDE DEFINITIONER
Men innan vi redovisar sddana kategoriseringar, behover vi kort redogora
for ndgra av de mer inflytelserika ansatserna att definiera just vasterldndsk
esoterism. Den ovanndmnde Sorbonne-professorn Antoine Faivres forsok
fran 1992 var det forsta att fa storre genomslag. Faivre ser vasterlandsk
esoterism som den varldsbild (et sdtt att tinka) vilken ligger till grund
for praktiker som ritualmagi, alkemi och astrologi (Faivre 1992/1995:27).
Som Faivre uppfattar det etableras esoterismen som tankestromning pa
allvar under rendssansen. Viktiga komponenter blir sedan bland annat
kristna varianter pa den judiska kabbalan, vilka sétts i omlopp 1 slutet av
1400-talet, den teosofi och rosenkreutzianism som uppstar pa 1600-talet,
vissa typer av frimureri samt de senaste tvd seklens ménga ritualmagiska
ordnar. Flera av de centrala idéerna i sammanhanget fanns pa plats redan
under antiken, inskdrper Faivre, men det dr rendssansens utbyte mellan
traditioner som nyplatonism, kabbala, ritualmagi och s vidare som grad-
vis far esoterism att viixa fram som ett underliggande sitt att tinka, en
gemensam bas for alla dessa yttringar (Faivre 1992/1995:8-10, 34-35).
Det ar som synes ndgot konkret historiskt som beskrivs, idéer som
blommar i vissa specifika tider och miljéer. En viktig podng med att
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understryka detta var alltsé att Faivre ville fjirma sig frdn utdvarnas
gingse syn pa esoterism som en evig, transkulturell tradition. Hans pro-
jekt skulle istéllet historisera fenomenet och gora det mdjligt att studera
med humanvetenskapliga metoder. Faivres definition postulerar fyra
nodvéndiga, grundlaggande forestéllningar som ska inga for att en ldra
ska betraktas som esoterisk i hans mening, samt tva sekundéra som ofta,
men inte alltid, forekommer parallellt med dessa. De fyra &r:

1. Korrespondenserna. Allt i universum sammanbinds av symboliska och
konkreta 6verensstimmelser, vilka ofta dr dolda for det otrdnade sinnet.

2. Den levande naturen. Vi omges av en levande natur, ofta uppfattad som
genomstrommad av ett ljus eller en osynlig eld. Naturen bor lasas som en
bok och den innehaller dold visdom som kan uppenbaras for den som letar
pa rétt vis.

3. Forestdllningsformdga och formedlanden. Tanken pé korrespondenser for-
utsitter forestdllningar om olika slags formedlande mellanled, som ritualer,
symboliska bilder eller andar. Forestéllningsformagan, & sin sida, ger till-
géng till mellanleden i form av symboler och bilder, med vilkas hjélp man
kan tolka naturens dolda innebord, omsétta korrespondensteorin i praktik
och lara kénna de vdsen som tjanar som brygga mellan det materiella och
det immateriella.

4. Transmutationsupplevelsen. Ordet transmutation har l&nats frén alkemin,
dér det sérskilt fran 1600-talets borjan och framat inte alltid betecknar for-
vandlingen av exempelvis bly till guld under laboratorieexperiment, utan
ibland &ven en andlig initiation i stadierna rening, upplysning, forening.
En sadan andlig forddlingsprocess i nagon form ar i ménga fall sjdlva syftet
bakom esoterikers verksamhet.

De sekundéra ér 1 sin tur:
5. Overensstimmelser. Denna komponent framtrider sirskilt tydligt under
slutet av 1400-talet och 1500-talet, och aterigen under det sena 1800-talet.

Ett typiskt uttryck &r viljan att se alla religioner som olika gestaltningar av
en och samma hogre sanning, en “ursprunglig tradition.” Hér ser vi att det
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transkulturella anslaget alltsa ar en del av sjdlva definitionen av det emiska
séttet att tdnka, varfor det blir sarskilt viktigt for Faivre att markera distans
gentemot saddana tendenser bland forskare.

6. Overforing. Esoterikern méste for att initieras ingd i en kedja av mistare
och larjungar som ofta &dr harledd l&ngt bakat i tiden till en forestélld au-
tentisk kélla. Initieringen sker regelméssigt via en initiator, en guru, més-
taren i kedjan (Faivre 1994:10-15, Faivre 1992/1995:12-19).

Det ska understrykas att for Faivre, och for de flesta forskare som an-
vander det i hans efterfoljd, ar “esoterism” uttryckligen en vetenskaplig
konstruktion — ett arbetsverktyg for att ndrma sig en rad olika strom-
ningar och traditioner inom en viss period och ett visst kulturomrade
som uppvisar intressanta samstammigheter, men som ocksa spretar be-
tankligt. Definitionen dr av nominell karaktir, en teoretisk generalise-
ring grundad 1 vissa konkreta historiska idéer, helt utan ansprak pé att
ringa in en “sann” esoterism (Faivre 1992/1995:22).

I vardagligt sprakbruk forknippas esoterism med hemliga laror. Ad-
jektivet esoterisk, som &r belagt s tidigt som ar 166 f.Kr, har ett timli-
gen ringa lexikalt innehdll: eso betyder inuti och ter antyder ett
motsatsforhallande. Den mer vardagssprakliga anvdndningen syftar i
enlighet hirmed ofta till att beteckna nagot inre, hemligt som hélls av-
skilt frén det yttre (Sorgenfrei 2013:21-22). Som Faivre papekar ar den
esoteriska kunskapen dock alls inte alltid “hemlig”, utan kan gott och
vil vara dmnad att spridas i breda kretsar. Det “hemliga”, framhaller
han, ligger snarare i att individen forvéntas att genom egna anstrang-
ningar stegvis na upplysning; kunskapen finns inte omedelbart tillging-
lig. Endast 1 denna mening finns “hemlighet” nédrvarande i Faivres
definition.

Tysken Kocku von Stuckrad, som &r professor i Groningen, vill
istdllet se esoterism primért som ett falt dér retorik kring hemlighédllande
(alltsa inte nodviandigtvis ett faktiskt hemlighdllande) préaglar sittet att
tala om hogre kunskap och dess uppnaende (Stuckrad 2005:88-91).12

12 Stuckrads definition har ytterligare dimensioner, som diskuteras i Faxneld 2014:49-50.
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Sjalva hemlighetsdiskursen blir det framsta kdnnetecknet i detta forsok
att inringa fenomenet. Stuckrad listar vidare ett antal andra idéer som
ar typiska for esoterism: 1) att vigen till hogre kunskap &r individuell,
2) att det hinvisas till tradition som en kategori som dvertrumfar insti-
tutionaliserad religion, samt 3) ett betonande av formedlande hogre
vésen jdmte egen, individuell erfarenhet som nyckelfaktor i uppnéendet
av hogre kunskap. Vidare kan ocksa 4) en viérldsbild baserad pa onto-
logisk monism, laggas till de typiska dragen (Stuckrad 2005:91-93).
von Stuckrad dr sdrskilt noga med att understryka att vésterlandsk eso-
terism inte dr en viss uppséttning historiska stromningar, utan “a struc-
tural element of Western culture” (Stuckrad 2005:80).

Med sin definition gor von Stuckrad ansprék pd att bryta med Faiv-
res syn pé esoterism som ett sétt att tdnka (forme du pensée), och vill
ersitta det med att analysera esoterism som diskurs. Men skillnaden &r
kanske inte sa stor, om vi med Faivres “sitt att tinka” forstar artikule-
ringar av ett visst sitt att tinka (och Faivre har ju aldrig sagt sig vara
tankeldsare) — det vill sdga en diskurs. De drag von Stuckrad foreslar
som karakteristiska dr ocksad 1 mangt och mycket samma som hos Fa-
ivre. Naturligtvis finns en rad nyansskillnader, men 1 stort &r det som
beskrivs snarlikt. Och inte heller kommer Stuckrad, trots de ambitidsa
programforklaringarna om en diskursinriktad metod, bort fran att just
lista sdrdrag i ett visst sdtt att tanka. Det som annars ofta utmarker dis-
kursanalys, fokus pa den sprakliga nivén (séttet pa vilket nagot uttrycks,
med retoriska grepp, stildrag, osv), lyser med sin franvaro.'3

Trots sin strdvan i motsatt riktning, har Faivre ocksa kritiserats for
att vilja skilja ut esoterism som en kategori vilken transcenderar histo-
rien, om &n bara historien fran rendssansen och framat. Wouter Hane-
graaff, professor i Amsterdam, har invént att de vésterldndska esoteriska
stromningarna har fordndrats sa kraftigt under inflytande fran olika se-
kulariseringsprocesser att det kan ifragaséttas hur mycket gemensamt
representanter fran senare tid egentligen har med foregangare som var
verksamma innan upplysningen. Senare tiders esoteriker har enligt Ha-

3 Om dessa drag som centrala i diskursanalys, se Hjelm 2011.
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negraaff alltmer tvingats kompromissa med mekanistiska och (for att
tala med Weber) “avfortrollade” virldsbilder, och resultatet dr hybrid-
former av “traditionella” esoteriska (ndr detta skrevs avsdg Hanegraaff
esoterism sensu Faivre) och moderna scientistisk-materialistiska varlds-
bilder som evolutionism och psykologi. Dessa passar darfor inte alltid
in 1 Faivres kriterier. Dértill kan @ven ldggas den kapitalistiska mark-
nadsekonomins inverkan pa det religiosa omradet, sérskilt tydlig i sentida
esoterismattlingar som new age (Hanegraaft 2004:490, 497-99).

Senare har Hanegraaff utvecklat sin syn pa esoterism i en mer 6ppen
riktning. Han ser nu esoterism primért som “forkastad kunskap” (hér
vore dock “forkastade kunskapsansprak en mer precis formulering).
Begreppet utgdr sdledes en papperskorg for tankestromningar som av-
visats, 1 synnerhet av reformationens och upplysningens hegemoniska
diskurser. Vad som kastas i denna korg foljer sarskilda monster och in-
nehdllet &r alltsd inte utvalt pd méafa. Den innehdller, komprimerat ut-
tryckt, “precisely everything that was consigned to the dustbin of history
by Enlightenment ideologues and their intellectual heirs up to the pres-
ent, because it was considered incompatible with normative concepts
of religion, rationality, and science.” Av detta skél utgérs innehallet av
en uppséttning “recognizable worldviews and approaches to knowledge
that have played an important although always controversial role in the
history of Western culture” (Hanegraaff 2012b:127).

Fokus ligger hdr som synes pa polemiken mot vissa typer av kun-
skapsansprak och sétt att betrakta virlden (se Hanegraaft 2012a). Eso-
terism definieras sa att sdga bakvégen, genom noggrant studium av en
historiskt specifik kulturell utdefinieringsprocess. Hanegraaffs nya po-
sition innebdr inte ett fullstindigt fornekande av esoterism som histo-
riskt fenomen 1 sig. Han fortydligar med att visterlindsk esoterism
visserligen bor uppfattas som “an imaginative construct in the minds
of intellectuals and the wider public, not a straight-forward historical
reality “out there’”, men att begreppet likafullt “does refer to religious
tendencies and worldviews that have a real existence” (Hanegraaff
2012a:377). Denna historiska existens &r forstas i hogsta grad relaterad
till en dialektik mellan foresprakare och motstandare.
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KAN VI TALA OM OSTERLANDSK ESOTERISM? ELLER EN GLOBAL ESOTERISM?
Lat oss nu se pa nagra personer som resonerat kring mojligheter och
problem med att applicera Faivres, Stuckrads och Hanegraaffs formu-
leringar i andra kulturella kontexter. Kan vi exempelvis tala om Oster-
landsk esoterism (Osterldndsk har tvivelsutan, liksom vésterlandsk,
avsevarda problem forknippat med sig som kategori, men 1at oss ldmna
den diskussionen dirhédn for 6gonblicket), eller rentav transkulturell
esoterism som ett rent typologiskt begrepp — och da med hjélp av defi-
nitioner skapade utifrdn europeiskt material? Det dr ingen tvekan om
att ordet “esoterisk” — utan referens till Faivre och hans efterfoljare —
anvants ganska frekvent av forskare som etikett pa exempelvis olika
former av tantrisk buddhism i ldnder som Japan, Tibet, Kambodja och
Thailand, eller pé indiska tantra-praktiker. Oftast tycks termen da inte
preciseras sarskilt noga, och avser ungefar laror som ar hemliga for alla
utom invigda eller dylikt. Snarlika bendmningar forekommer ocksa
bland utdvare, pd de inhemska spraken, dér dessa dock kan fungera pri-
mairt som statushojare i relation till andra forment mindre avancerade
former av religiositet (Foxeus 2011:3-4, 7).14

I en artikel fran 1997 efterlyser Hugh Urban, som vid den tidpunk-
ten frimst var indolog, jimforande studier av esoterism (Urban
1997:1).'5 Samtidigt kritiserar han de ansatser i sddan riktning som finns
hos exempelvis Eliade for att vara “disappointingly general, universa-
listic, and largely divorced from social and historical context” (Urban
1997:2). Sjélv vill han lyfta fram just de bredare sociala processer och
maktrelationer fenomenet ar sammanvévt med. I artikeln jaimfor Urban
sydindisk 1700-talstantra och franskt frimureri. Han sdger sig dock inte
vilja jimfora doktriner och innehéll, utan syftet ér att blottligga delade
strategier (sociala praktiker centrerade kring hemlighallande) for att
gynna vissa politiska och sociala intressen. Uttryckligen menar han inte
att det foreligger ndgra néra historiska kopplingar mellan de tvd exemp-

Ien del av fallen &r skilet till att exempelvis Faivre inte aktualiseras forstas att texterna
publicerats innan han 1992 formulerade sin definition.

Har efterlyser Urban ett “broader cross-cultural and comparative-framework” (s. 2) for
att kunna studera esoterism globalt.
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len, eller att det ar universella kategorier han vaskar fram, utan férhopp-
ningen dr att nyttja jamforelse som ett heuristiskt verktyg for att béttre
forsta bada fenomenen (Urban 1997:3-4).

Urban gar inte i dialog med Faivres definition (frdmst, vad det ver-
kar, eftersom han anser att Faivre dr for fixerad vid doktrinért innehall
och inte tar hansyn till faktiska sociala praktiker), trots att han hdnvisar
till dennes forskning vid flera tillfdllen. Det gér ddremot den brittiska
religionsvetaren Elizabeth de Michelis, som i sin bok 4 History of Mo-
dern Yoga: Patanjali and Western Esotericism (2004) anviander Faivres
esoterismdefintion for att peka pa paralleller savil som direkta utbyten
mellan indisk och europeisk kultursfar (Michelis 2004:27-31, et pas-
sim). Hon &r 1 detta noga med att dven lyfta fram skillnader, exempelvis
att de “esoteriska” elementen, som korrespondensléra, i en hinduisk
kontext var en del av huvudfarans varldsbild snarare dn uppfattades som
mer kontrdra uppfattningar (Michelis 2004:28). Den som kanske mest
uttalat argumenterat for att vi kan overfora vésterlandska definitioner,
mer specifikt Faivres, dr den kanadensiske indologen Gordan Djurdje-
vic. I sin doktorsavhandling frdn 2005 beskriver Djurdjevic sitt syfte
som en “effort to understand a particular yogic / tantric manifestation,
the Nath Siddhas, in the mirror of the theoretical apparatus developed
in the study of (Western) esotericism” (Djurdjevic 2005:14). Vad vinner
vi da pd detta? Djurdjevic menar att ett sddant grepp kan gora “concep-
tualizations about Indian yoga and tantra richer and clearer, the nature
of knowledge being such that it thrives on comparisons” (Djurdjevic
2005:15).

I Sverige har religionshistorikern Niklas Foxeus pd ett sofistikerat
satt resonerat kring hur definitioner av vésterldndsk esoterism kan fun-
gera klargorande vid studiet av Ostasiatiska fenomen, mer specifikt vissa
typer av buddhistiska kulter i Burma som han arbetat med. Foxeus ar-
gumenterar for en syn pa esoteriska stromningar som forenade av fa-
miljelikheter 1 Wittgensteins mening, en “polytetisk” klass av fenomen
dér inget enskilt drag delas av samtliga medlemmar. Efter att ha beaktat
Faivre och Hanegraaff faster sig Foxeus huvudsakligen vid von Stuck-
rads betoning av en retorik kring hemlighdllande, eftersom denna bést
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fangar de sociala praktiker han sjilv studerar. Foxeus papekar att denna
dialektik kring dolt och avslgjat priaglar inte bara gruppens attityd utat,
utan dven de interna hierarkiska relationerna (Foxeus 2011:3—6). Han
diskuterar vidare ett mer patagligt, faktiskt hemlighéllande i relation till
initiationsritualer och forhéllandet méastare-larjunge, vilket han papekar
blott utgor ett sekundért kriterium i1 Faivres definition. Slutligen lyfter
han fragan om detaljerade faktiska praktiker, och menar att karakteris-
tiska sddana innefattar exempelvis diagram med siffror och bokstéver,
speciella mediciner, alkemi, mantran, astrologi och visualiseringar. |
den definition som Foxeus slutligen staller upp (dock utan att helt spe-
cificera om den #r ténkt att vara universell, anpassad for Ostasien eller
framst lamplig 1 Burma) 14nar han siledes tva delar fran forsok att de-
finiera vasterldndsk esoterism (von Stuckrads hemlighetsretorik och Fa-
ivres initiationskedja), men ldgger till tva delar som betonar patagliga
handlingar dannu mer: konkret hemlighdllande och en viss uppséttning
detaljerade praktiker (eller kanske snarare tekniker) som tenderar att
vara dterkommande.'® Bortsett fran att mantran och mediciner kanske
ar mindre vanliga i1 en vésterldndsk kontext skulle Foxeus definition i
princip vara anviandbar dven i Europa eller USA. Intrycket man far &r
emellertid att Foxeus framst forsoker formulera en definition av Oster-
landsk (eller snarare syd- och Gstasiatisk) esoterism.

2010 kunde man mycket riktigt 14sa en kurs vid Stockholms univer-
sitet kallad “Osterlindsk esoterism”, dir Foxeus var drivande i kursut-
vecklingen.!” T kursbeskrivningen stér att ldsa att studenterna ska delges
“exempel fran hinduism, buddhism och islam med en geografisk sprid-
ning fran Japan till Medelhavsomréadet.” De osterldndska esoteriska tra-
ditionerna beskrivs som “végar till kontroll, transformation och
fullaindning (insikt eller ododlighet)” via praktiker som “initiation, men-
tala och fysiska discipliner och kultformer dér utdvare och gudom ten-
derar att ssmmansmaélta.” Vidare forklaras att hér ar “ [b]anden mellan
maéstare och ldrjunge och den personliga instruktionen och den muntliga

16 Foxeus 2011:3-10
17" Kursplan 2010.
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undervisningen [...] vanligen avgorande for traditionsformedlingen”,
samt att praktikerna ofta har “en markerat gransoverskridande karaktar
sa att gdngse normer utmanas och vinds i sin motsats.” Slutenhet och
elitism till trots finns ndra band till folkreligiositet, men i historisk tid
har de Osterldndska esoterikerna ocksa “genom framstaende ritualister
och larda maéstare ofta varit lierade med den politiska makten och dess
foretradare.” Kort sagt presenteras hér i princip (dnnu) en koncis defini-
tion av Osterldndsk esoterism (som dock aldrig publicerats).!® Nagot sa-
dant kommer vi inte att ge oss pad hdr, utan istéllet ska vi titta pa
paralleller mellan Faivres, von Stuckrads och Hanegraaffs defintioner
(med fokus pa de tva sistnimndas teoretiserande av hemlighetsretorik
och uttrdngningsmekanismer) och ett fenomen frdn Mellandstern: yezi-
dierna. Lét oss darfor kort skissera denna grupps historia och trossystem.

18 Lararlaget pa kursen bestod av Per-Arne Berglie, Erik af Edholm, Niklas Foxeus, Run

Grondahl, Christer Hedin, Stefan Larsson, Klas Nevrin och Simon Sorgenfrei. Av
kriterierna som anges hir &dr det egentligen enbart det forsta (jfr. Faivres “trans-
mutation”) och fokuset pé initiationskedjan som finner direkta motsvarigheter i de
dominerande definitionerna av vésterldndsk esoterism. De som studerat sddant som
magiska praktiker i den muslimska vérlden har pa senare tid i flera fall gjort valet att
framst tala om ockultism istéllet for esoterism, eftersom det forra har en i princip direkt
motsvarande term i arabiskan — pé sé vis blir det ett ndrmast emiskt begrepp (att det
dnda dr en Oversdttning gor dock att det inte i egentlig mening &r en sa kallad “first
order term”). Tva storre internationella konferenser har ordnats kring temat (7he Occult
Sciences in Islamicate Cultures, 13th-17th Centuries, pa Department of Near Eastern
Studies vid Princeton University, februari 2014, samt Islamic Occultism in Theory and
Practice, januari 2017, Ashmolean Museum, University of Oxford), och en publikation
(ett specialnummer av Arabica, nr. 3—4, vol. 64, 2017) har foljt. Ytterligare en
publikation (i antologiform denna gang) &r pa védg. Nagon speciell definition tycks inte
ha dykt upp i sammanhanget, och det verkar inte vara ndgon av de viletablerade
definitionerna av vésterldndsk esoterism som det hinvisas till sérskilt explicit heller
(Denna observation baseras pa texterna i specialnumret av Arabica). Detta oaktat ser
Matt Melvin-Koushki, arrangér av den forsta konferensen och ett av de centrala
namnen i detta nya delfilt, dessa konferenser som ett led i att etablera islamisk
ockultism som “a major new interdisciplinary front in Western esotericism studies,
material culture studies and history of science—and an especially efficient means of
de-orientalizing and de-othering Islam” (Melvin-Koushki 2017:295). En viktig podng
for Melvin-Koushki &r att islam ar och alltid har varit en del av “vést”, snarare &n nagot
orientaliskt/dsterlandskt, och att dess ockultism dérfor ska studeras som en del av vés-
terldndsk esoterism. Inte som nagot frikopplat fran denna.
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YEZIDIER, EN MYTOMSPUNNEN OCH HEMLIGHETSFULL GRUPP'?

Inom historiekritisk forskning menar man i dag att yezidierna stammar
ur sufi-tarigan adawiyya, som gar tillbaka till kretsen kring den sunni-
tiska sufisheikhen Adi ibn Musafir (d. 1162) i Lalesh i Irak. Han foddes
i byn Beyt Far i Libanon omkring 1075 och studerade i Bagdad — enligt
vissa kéllor (Kreyenboek 1995:28-29) for Ahmad al-Ghazali (d. 1126),
enligt andra (Asatrian & Arakelova 2014:37) for Hammad al-Dabbas
(d. 1131).

Ahmad Ghazali, bror till den kinde teologen Abu Hamid al-Ghazali
(d. 1111), stod i en sufisk tradition som nérmar sig det extatiska och be-
skriver en sjalvutplanande gudskarlek som inte séllan tagit sig antino-
miska uttryck.?® al-Dabbas, a sin sida, anses som ett muslimskt helgon,
en gudsvin (wali) som trots att han var analfabet hade djupa religiosa
kunskaper (Sobieroj 2012, Braune 2012). Sadant var alltsa det samman-
hang i vilket Sheikh Adi inledningsvis ingick.

Sheikh Adi ska dock sedermera ha ldmnat Bagdad, och sokt sig till
det avlagsna Lalesh i Hakkari-regionen i Irak diar han kom att forbli
fram till sin dod. Hagiografierna beskriver honom som en from religios
ledare med avsevérda andliga krafter och hans ryktbarhet som asket
lockade till sig larjungar. Dessa lade grunden for den tariga han lanat
sitt namn till, adawiyya. Utifran de skrifter av Sheikh Adi som finns be-
varade, som exempelvis I tigad Ahl al-Sunna wa’l-Jama’a (ungefar
“Sunniternas ldra”), tycks han ha positionerat sig inom ramarna for sin
tids officiella sunni-islam (Kreyenbroek 1995:46). I de lyriska verk (ga-
sida) han skrev aterfinns dock antinomiska tendenser, uttryck for en re-
ligiositet som far anses bryta med sharia-orienterad islam, dér Sheikh
Adi upphdjer sig sjélv och skriver om hur den svarta stenen kaba i
Mecka kommer till honom for pilgrimsférd (snarare dn tvért om) samt
att guds dnglar gor tawaf— ror sig i cirkel likt pilgrimerna kring kaba —
runt honom (Kreyenbroek 1995:47, Asatrian & Arakelova 2014:37—

19 Denna framstillning bygger delvis pa kapitlet om yezidier i Larsson, Sorgenfrei &
Stockman 2017.

20 Bo Utas har introducerast Ahmad Ghazali pd svenska i Utas 2011a och Utas 2011b.
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38).2! Dessa dikter, liksom hagiografiska framstallningar av Sheikh Adi
som ndrmast gudomlig, har sannolikt fatt betydelse for hur han kommit
att uppfattas inom yezidisk tradition.

Omradet kring Lalesh diar Sheikh Adi etablerade sig dominerades
av kurder, bland vilka forislamiska traditioner levde kvar sida vid sida
med islamiska. I medeltida arabiska kronikor beréttas hur Sheikh Adi
samlade manga fOljare bland dessa olika grupper (Kreyenbroek
1995:28-29). Som for sa manga andra sufisheikher kom beréttelser om
Adis liv, hans andliga kraft och karisma (baraka) att skapa en méngd
helgonlegender vilka attraherade fler anhingare. Lalesh utvecklades till
en vallfardsort och dédrigenom spreds ocksa adawiyya pa olika hall i
Mellandstern. Utanfor Lalesh tycks orden har etablerat sig som en sun-
nitisk tariqa bland andra, men 1 sjdlva Lalesh, inte minst efter det att
Adis son Shaikh Hasan ibn Adi (d. 1254) tog 6ver ledarskapet, ska den
kurdiska grenen av orden ha utvecklat unika praktiker och forestill-
ningar. Det dr i denna miljo, 1 generationerna efter Adis dod, som den
yezidism vi kénner i dag utvecklas (Asatrian & Arakelova 2014:38,
Kreyenbroek 1995:29-30). Inom denna kom sunniislamiska tolknings-
ramar allt mer att trdda tillbaka eller sammanvivas med lokala religiosa
traditioner och forestillningar.

Senare generationer av adawiyya utvecklade sina traditioner under
det osmanska rikets styre, och tycks ha accepterats som en sunnimus-
limsk tariga av osmanerna under de forsta hundra aren. Det skulle kunna
betyda att det var forst under slutet av 1300-talet adawiyya i Lalesh
hade utvecklat praktiker som enligt den osmanska religiosa eliten 1 for
hog grad skilde sig frdn de ramar de satt upp for islam for att kunna ac-
cepteras. Men de kurdiska grupperna i omradet utgjorde ocksa ett viktigt
varn mot anfallande mongoler och andra fiender till riket, varfér osma-
nernas i dem fann viktiga lierade gentemot en gemensam fiende. Kan-
ske var detta en mer avgdrande faktor for toleransen gentemot kurdernas
religiosa uppfattningar. Men med tiden, nir hotet fran mongolerna

2l Har foljer han monster vi kdnner igen frén flera andra samtida sufier, som delvis &r

genrerelaterade. Prosan var &mnad for mer sansad teologisk reflektion, medan poesin
ofta fick lana sig till kinslobetonad och extatisk religiositet.
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avtog, tycks Lalesh-adawiyya/yezidiyya allt mer ha borjat uppfattas
som heretiker av osmanerna. I borjan av 1400-talet brandes Sheikhs
Adis grav och den fOrsta av en lang rad forfoljelser tog sin borjan (Krey-
enbroek 1995:33-36).

Bland yezidier finns helt andra uppfattningar om gruppens ursprung
och historia, och i dessa narrativ uttrycks vanligen distans frén islam.
En ofta atergiven myt beréttar att yezidierna harstammar fran den forsta
manniskan, Adam, vilket samtidigt innebar att deras religion ska forstas
som den ursprungliga religion Gud skidnkte ménniskorna (Kreyenbroek
1995:37, Bertds & Ekman 2015:91-93). Manga yezidier menar att
denna ur-religion sedan kunde leva vidare hos sumerer (ca 6000—2000
fvt) och babylonier (ca 2000—500 fvt).>> Vissa anser att religionen dér-
efter kom att revitaliseras av den sunnitiske kalifen Yazid ibn Mu’awiya
(645-683) — vars soldater, enlig muslimsk majoritetsuppfattning, do-
dade profetens barnbarn och den shiitiske imamen Husain ibn Ali (626—
680). Kalifen ska enligt dessa traditioner ha limnat islam och istéllet
antagit Adams ursprungliga religion, vilken sedan levt vidare genom
yezidierna, som ocksd hidmtar sitt namn fran honom (Kreyenbroek
1995:37, Asatrian & Arakelova 2014:46).

Om man dr oense om de ovan angivna traditionerna finns storre
konsensus kring Sheikh Adis betydelse. Bland yezidier dr det vanligt
att Adi ses som en lard person, som dven hade studerat sin tids islamiska
vetenskaper vilket far forklara hur han kunde skriva bocker om islamisk
teologi trots att han enligt yezidisk majoritetsuppfattning inte var mus-
lim. Adi blir hér kéind som den viktigaste reformatorn av yezidisk tra-
dition, vilket gor att det finns viss samsyn mellan forskning och yezidisk
sjalvuppfattning géllande Sheikh Adis betydelse for den yezidism vi
kénner 1 dag (Larsson, Sorgenfrei & Stockman 2017:140-142).

Studier av Sheikh Adis teologiska texter visar alltsa att dessa stod i
sin tids sunnimuslimska mittfara. Den roll han fatt inom yezidismen
verkar ha vuxit fram dels ur sddant som forekommer framst i hans ly-
riska skrifter, och dels ur forestdllningar som knutits till honom efter

22 Intervjuer 2017-03-15, 2017-04-03.
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hans dod. Av intresse dr inte minst Sheikh Adis syn pa Iblis (en mus-
limsk djavulsgestalt), vilken kan ha fatt betydelse dven for senare yezi-
disk teologi. Adi stod i en sufisk tradition — stark pa hans tid — som i
Iblis sag ett monoteistiskt laromdnster och gjorde Iblis till foremal for
beundran. Detta later mahianda mérkligt, eller rentav “satanistiskt”, men
handlar i sjdlva verket om den rena monoteism de menar att han visat
prov pa da han trots Guds befallning végrat buga sig for Adam. Inom
denna tradition forstar man Iblis vigran som ett uttryck for en ren karlek
till Gud, som ett uttryck for absolut monoteism (se Sorgenfrei 2015).

En tradition gor géllande att Iblis ursprungligen var en av de énglar
som vaktade Guds tron, och att han da bar namnet Azazil. I en rad su-
fiska dikter och prosaverk har Azazil/Iblis hyllats som den framste av
gudsilskarna, och lyfts fram som en forebild och ldromaéstare. Den per-
siske poeten Farid al-Din Attar (d. 1220), till exempel, skriver i verket
Musibat-nama (Bedrovelsens bok) att &ven om Iblis har forbannats av
Gud s& kommer han aldrig att underkasta sig ndgon annan. Endast den
akta dlskaren, utan tanke pa egen vinning och beloning, blir kvar vid
den Alskades sida efter en sddan behandling (Schimmel 1975:246, Awn
1983:125-126). Aven Hakim Sana’i (d. ca 1141) har diktat om Iblis
inom ramarna for en sddan tolkning dar Iblis framstélls som den store
Gudsilskaren och en forebild i kampen mot egot (jikad al-nafs) (Nur-
bakhsh 1986:18—19). Denna tematik letar sig langre tillbaka i muslimsk-
sufisk litteraturhistoria, och har en av sina tidigaste, och mest kénda,
foretradare i den kontroversielle sufiméstaren Mansur al-Hallaj (avrat-
tad ar 922 for sina radikala yttranden).?

Sheikh Adi stod 1 en sufisk tradition inspirerad av dessa tanke-
géangar, vilket har framlagts som en forklaring till dngeln Melek Taus
framtrddande plats i yezidisk religion. Laran uppfattas vanligen som
monoteistisk. Man tror pa en Gud som skapat viarlden men som sedan
overlatit den till sju drkednglar, vilka leds av péafagelsdngeln Melek
Taus. Berittelserna om Melek Taus uppvisar stora likheter med de om
Iblis, och han forknippas i yezidisk tradition med den fallna dngeln,

3 For en essd om “sufisk satanism” med fokus pa Hallajs diktning, se Wilson, Peter

Lamborn. Iblis, the black light. Satanism in Islam.
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Azazil. Denna dyrkan av Melek Taus, som muslimer och kristna kénner
igen som sin djdvulsgestalt, har foranlett att yezidier genom historien
beskyllts for att vara djédvulsdyrkare. Ett exempel finner vi hos den
svenska missionidren Maria Anholm (d. 1946), som ledde den svenska
sa kallade Jesidmissionen:

...om hedningarna i allménhet maste vara olyckliga genom sina gudars
vanmakt, hur forfarligt mork och dyster méste inte djdvulsdyrkarnas lott
vara? Lt oss forsoka tinka oss in i det!

Mainniskor finns, skapade som vi efter Guds avbild, skapade till ett liv
i ljus och frid, ménniskor for vilka Kristus har lidit och détt och som har
blivit utrustade med alla andliga formdgenheter for att kunna bli delaktiga
av en himmelsk arvslott. Dessa manniskor har inte som for sina sma gudar
glomt den enda sanna Guden. Tvirtom. De erkdnner Gud som alltings upp-
hov. De drar honom, ber och offrar till honom till férsoning for sina synder.
Men framfér Gud och sasom den egentliga hirskaren 6ver denna jord, dver
manniskornas liv och dden sitter de — djdvulen (Anholm 2001:10).

Som etno-religids grupp ar yezidierna endogama och utmaérks, i alla fall
historiskt, av en strikt social hierarki med olika uppgifter &ven vad giller
religids praktik. Den vérldslige ledaren 6ver alla yezidier kallas mir
(prins), och leder det yezidiska religiosa radet. Pa pappret ska alla ye-
zidier lyda miren. Han anses vara Melek Taus representant pa jorden
och rollen drvs inom en familj som tillhor det hogsta kastet, sheikh, som
har sitt site i staden Eyn Sifni, i irakiska Sheikhan.?* Yezidiernas andlige
ledare kallas baba sheikh. Aven han kommer fran sheikh-kastet och re-
siderar traditionellt i Eyn Sifni. Enligt sedvdnjan ska han nérvara vid
alla viktiga ceremonier, speciellt i Lalesh. En gang om aret har han
ocksa rest runt for att besoka de yezidiska byarna for att utfora ceremo-
nier och 16sa dispyter.?® Idag forsoker baba sheikh besoka yezidier i di-
aspora i mojligaste man. Som en yttre struktur kan yezidier indelas i tre

2 http://www.yeziditruth.org/yezidi_religious_tradition besokt 2017-04-03.
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kast: sheikher, pirer och murider. Terminologin &r inldnad fran sufism.

Sheikh-kastet dr det hogsta av de tre kasten och grundades enligt
yezidisk tro av Sheikh Adi och é&r érftligt. Medlemmar av denna kast
forstélls ofta ha helandeformagor, vilka ocksa ér fordelade inom olika
familjer. En familjs andliga kraft tdnks kunna 6verforas till andra genom
saliven eller genom jorden vid nagot av familjens gravmonument.?

Pirerna sdgs hirstamma fran Pir Ali, en helig man som var samtida
med Sheikh Adi och hade mirakuldsa krafter. Enligt en annan tradition
gér de tillbaka till Shaikh Adis 40 eller 42 ldrjungar. Pirerna beskrivs
som andliga mentorer, som kan végleda yezidier i sévil religiosa som
mer vardagliga fragor. Bade pirer och sheikher assisterar vid ceremonier
som brdllop, omskérelser eller vid begravningar. Yezidiska familjer {or-
véntas ha en pir och en sheikh vars vigledning de foljer.”’

De flesta yezidier tillhor den lagre kasten som kallas murider (s6-
kare eller elever).? Det finns vidare en rad olika religiosa funktionérer
som ocksa kan placeras in i den sociala strukturen. Fakir kallas de
hogsta présterna, vilka alla kommer ur Sheikh-kasten. Fakir betyder
“fattig” och sdgs hdrstamma fran Sheikh Adi som sjédlv var fakir
(asketisk sufi). Fakirerna leder religiosa riter och ceremonier, och fakir-
familjerna sdgs vara vilsignande med Overnaturliga krafter och helan-
deformégor som de drvt av sina upplysta forfader. Fakir-klassen dr i dag
en mer eller mindre sluten grupp, organiserad i en sorts ordensvisende
(som uppvisar likheter med sufi-ordnar). Forr kunde vem som helst ini-
tieras men med tiden har dven detta allt mer utvecklats till att bli en arft-
lig tillhorighet (Kreyenbroek 2012, Allison 2004).

Qawl ar sangare som ansvarar for att fora vidare religiosa hymner
och berittelser vid yezidiska hogtider. Detta till ackompanjemang av
fljter, tamburiner och andra instrument. Aven denna roll drvs fran far
till son och de kommer huvudsakligen fran Beshiqe-Behzani-regionen
norra Irak.?”” Traditionellt har de vandrat mellan byarna och sjungit hym-
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http://www.yeziditruth.org/yezidi_religious_tradition besokt 2017-04-03.
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2 http://www.yeziditruth.org/yezidi_religious_tradition besokt 2017-04-03.
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ner.>® Legender och berittelser halls vid liv genom gawl-séngarna som
ocksa har bidragit till att hdlla samman ofta motsédgelsefulla trosyttringar
till en koherent diskurs.

Kocheks ar engagerade i helgedomen i Lalesh. De forestills ha and-
liga gavor och kunna diagnosticera olika sjukdomar, ha vetskap om vad
som hédnder med sjélen efter doden och ha insikt 1 “det fordolda” genom
drommar och transtillstaind (Kreyenbroek 2012, Allison 2004). Det finns
en kvinnlig motsvarighet, fagras, som ocksa forestélls ha 6vernaturliga
krafter. Koceks och fagras kan komma fran alla tre kasterna.’!

Endast de hogkastiga har historiskt haft ritt att lara sig lasa och
skriva, och det dr ocksd de som haft ansvar for religionen och forvaltat
den religiosa kunskapen. Detta har medfort att endast den religidsa eli-
ten haft storre insyn i religion. Att yezidisk tradition huvudsakligen varit
muntlig, och kunskapen och formedlingen av denna kunskap skett inom
en mindre krets som huvudsakligen tycks ha hemlighéllit traditionerna
fran utomstaende, gor att det fortfarande existerar stora kunskapsluckor
inom forskningen om denna. En ytterligare omstandighet som gor kun-
skapen om yezidisk tradition osdker ir att yezidier, som en skyddsstra-
tegi, genom historien praktiserat faqiyya — en praktik som aterfinns
bland framst shiia-muslimer och andra religiésa minoritetsgrupper i
mellandstern och innebér att man har en teologiskt grundad ritt att dolja
sin rdtta religionstillhorighet eller denomination i hotfulla eller poten-
tiellt farliga situationer.>

YEZIDISM SOM ESOTERISM

Yezidier och deras religion har foljdriktigt ofta uppfattats just som ett
uttryck for esoterism. Ett exempelvi finner vi i Magnus Bartés och Fred-
rik Ekmans bok Yezidier: en reseessd:

30 Se Asatrian & Arakelova 2014 for en dversikt av yezidiska litterdra och mytologiska

traditioner.

3L http://www.yeziditruth.org/yezidi_religious_tradition besokt 2017-04-03.

32 “takiyya”, Encyclopaedia of Islam, 2012.
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Det ar ndmligen som en esoterisk religion man maste betrakta yezidismen
— det vill sdga en religion som har en yttre, eller offentlig sida, och en inre
dér en viss kunskap enbart florerar bland de invigda. Varje forklaring eller
avslojande av det inre skulle da egentligen innebéra ett slags dvergrepp.
De heliga bockerna var till exempel inte avsedda for de utomstiaende, de
var hemliga (Bértds & Ekman 2014:53).

Har anvinds alltsd begreppet esoterisk i1 den vardagliga betydelse vi
skissat ovan, som en inre och hemlig lira. Aven i internationell forsk-
ning ar det vanligt att man framhaller uppdelningen mellan en esoterisk
och en exoterisk dimension som fundamental for forstdelsen av yezidisk
religion och kultur (Kreyenbroek & Khalil 2005:21).

Vi kan ocksa kinna igen drag vilka svarar mot inslag i de esoterism-
definitioner vi presenterat ovan. I den yezidiska traditionen finns fore-
stdllningar savil om dold kunskap, som om att deras religiosa traditioner
ska héllas dolda for alla utom en initierad elit. Hér finns idéer om yezi-
disk religion som den ursprungliga religion som gavs av Gud till de
forsta manniskorna, och som sedan formedlats via en grupp initierade
méanniskor, med olika religio-kulturell bakgrund (sumerisk, babylonisk).
Detta pekar i riktning mot Faivres sekundira kriterium med sdkande
efter dverensstimmelser religioner emellan, genom historien in i var
egen tid. [ forestdllningarna om de sju dnglarna finner vi dven formed-
lare mellan den 6versinnliga och den sinnliga varlden, roller som ocksa
innehas av de sa kallade kAass — individer (ur olika religiosa traditioner)
vilka efter doden tillskrivits status som andliga storheter och till vilkas
gravar man vallfardar, ber och hoppas pd formedling. Vi kan ocksa
ndmna forestillningar om yezidiska kocheks insikt i “det fordolda”
genom drommar och transtillstdnd som for tankarna till Faivres beto-
ning av forestéllningsformégan som central. Tradition som priviligierad
kategori dr uppenbart nidrvarande, i enlighet med de sérdrag von Stuck-
rad listar, liksom den egna erfarenheten i nagon man (hos elitskikten).
Listan pa sadana dverenstimmelser mellan yezidiska traditioner och
savél akademiska som folkliga forstaelser av “esoterism” kan goras
lang. De delade drag som i slutindan framstar som mest patagliga ar
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dock hemlighéllandets centrala roll samt att tankestromningen genom-
gatt en social utstotningsprocess. Det dr dessa tva, och relationen dem
emellan, vi ska skidrskada ndrmare.

SOCIALA UTSTOTNINGSPROCESSER
Exakt hur den process sag ut, som foranledde att den sunni-sufiska ada-
wiyya-tariqan i Lalesh utvecklades till vad vi idag kdnner som yezidism
vet vi inte. Redan tidigt i de sufiska traditionernas historia utvecklades
en terminologi och en kreativ hermeneutik genom vilken nya idéer och
praktiker sprakligt kunde forankras i Koranen och profettraditionerna
och dérigenom legitimeras som islamiska. Denna tolkningskreativitet
gjorde det mojligt att integrera lokala ritualer och forestillningar i den
sufiska diskursen, vilket gav sufier stora framgangar som missionarer.
Nya grupper tycks haft lattare att ansluta sig till islam, dd de kunnat be-
hélla lokala helgedomar och riter om &dn milt “islamifierade” (Sorgenfrei
2015:177). Osmanerna anvinde sig strategiskt av sufiordnar och sufi-
missiondrer 1 forsok att inkorporera marginella grupper under ett relativt
inklusivt sunni-paraply. Exempelvis forsokte de nyttja den sufiska bek-
tashi-tarigan for att samla och kontrollera upproriska anatoliska grupper
under samma tak. Denna process, som fortgick till mitten av 1600-talet,
gjorde bektashi till en sméltdegel for grupper som alla 1 hogre eller lagre
grad skilde sig fran osmansk sunni-islam. Till viss del far projektet ségas
ha misslyckats. Snarare dn att fora dessa olika grupper nirmare domi-
nerande osmansk islamtolkning inkorporerades istéllet flera av de ana-
toliska traditioner de var satta att forandra (Zarcone 2014). Kanske kan
framvixten av yezidiyya ur alawiyya i Lalesh ha skett pa ett likartat
satt, genom att lokala, kurdiska forestdllningar forst sammanvévdes med
Sheikh Adis laror, utan att dessa utvecklades mot laror och riter som
osmanerna kunde acceptera inom ramarna for hanafitisk islam.
Osmanerna tycks initialt haft overseende med avvikande forestill-
ningar hos yezidier, sa lange de utgjorde virn mot utifrdn kommande ge-
mensamma fiender. Men fran 1414 och framat sker en lang rad pogromer
mot yezidierna som sedan dess uppfattades som religiosa avvikare (Krey-

32



din 2/2017

enbroek 1995:33-36). Redan under osmanska rikets forsta tid hade den
sunnitiske teologen Ibn Taymiyya (1263—1328) vént sig mot vad han upp-
fattade som oldmpliga forestéllningar och praktiker hos adawiyya/yezidier,
i en fatwa (ett icke juriskt bindande utlatande baserat pa islamisk lag) dér
han invinde mot forestillningar om sheikh Adi och khass i den yezidiska
religionen. Taymiyya menade att detta skulle uppfattas som shirk, polyte-
ism, och ett brott mot islams doktrin om tawhid, den absoluta monoteis-
men. Taymiyyas anklagelser aterkommer sedan i de pogromer yezidier
utsattes for under osmanska rikets tid (Kreyenbroek 1995:33-36, 50), men
dessa har sannolikt dven haft andra &n teologiska fortecken och baserats
pa misstankar om bristande lojalitet et cetera. Periodvis forsokte osma-
nerna ocksa inordna yezidier i den hanafitiska sunniislam vilkjen domi-
nerade riket, sdvdl genom aktiv missionsverkamhet som genom
tvangsmedel. Forfoljelser och fortryck, liksom missionverkamhet, verkar
ha fatt vissa yezidier att i viss utstrdckning dverge de egna traditionerna
for att bli muslimer eller kristna (Agoston & Masters 2008:602).

Diskriminering och massakrer har sannolikt bidragit till att ytterli-
gare “esoterisera” yezidierna, dir praktiker som exempelvis hemlighal-
lande av rorelsens religidsa ldror varit en strategi som skyddat frn
ytterligare forfoljelser.

Wouter Hanegraaft forstar, som sagt, vad han kallar vésterldndsk
esoterism som resultatet av en specifikt vasterlandsk, eller kanske eu-
ropeisk, utveckling. Enligt Hanegraaff &r esoterism produkten av en
protestantisk tankeutveckling under senare halvan av 1600-talet och
konstituerades huvudsakligen av tyska teologer som hade ett behov av
att “demarcate certain historical currents from biblical Christianity on
the one hand, and from rational philosophy on the other” (Hanegraaff
2010:200).** Vad som kommit att kallas vésterldndsk esoterism kan dér-
for forstas som direkt orsakad av en puristisk,** protestantisk teologi

3 Se dven hans Western Esotericism and the Academy (2012) for en mer detaljerad his-
toriografi.

3 Hanegraaff anvinder termen “anti apologetic” eftersom de attackerade den romersk-
katolska “apologetiska” traditionen”, baserat pa konceptet translation sapientiae, som
tilldt “konkordanser” mellan hedniskt och kristen tradition (Hanegraaff 2010:209). For
en kritik av denna forstéelse, se Stausberg 2013.
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vilken i Hanegraaffs framstéllning far representeras frimst av Jacob
Thomasius (1622—-1684). I Schediasma Historicum (1665) argumenterar
Thomasius for att kristendomen blivit smittad av hedniska filosofiska
tankegangar oforenliga med den bibliska ldran. Det var darfor nodvan-
digt att rensa bort sddana okristliga influenser, for att bevara den rena
kristendomen. Hanegraaff menar att Thomasius “exposed the Helleniza-
tion of Christianity as a perversion, and argued for a strict separation
of Christian theology and the philosophies of pagan nations” (Hane-
graaff 2010:209). Detta ledde, skriver han vidare, till en uppdelning
mellan tre strikt separerade doméner:

(1) Christian faith based exclusively on the pure biblical message, (2) ra-
tional philosophy based upon the legitimate but limited capacities of the
human intellect, and (3) everything else—which in practice meant not only
any kind of pagan religion but, more seriously, also any kind of infiltration
of such pagan religion within the domain of the religion of the book (Hane-
graaff 2010:209).

Esoterism blir déarfor, i Hanegraafts forstaelse, allt som inte star i sam-
klang med rationell upplysningsfilosofi och vetenskapssyn, eller med
hegemonisk kristen teologi. Som vi sdg ovan karaktériserar han esoter-
ism som en “slaskkategori”, full av “precisely everything that has been
consigned to the dustbin of history by Enlightenment ideologues and
their intellectual heirs up to the present, because it is considered incom-
patible with normative concepts of religion, rationality and science.”
(Hanegraaff 2013:13).

Jamfor vi detta med yezidiers situation under osmanska riket kan
vi se flera likheter mellan dessa bortstotningsmekanismer, men ocksa
skillnader. En skillnad ar forstés att det dr olika saker som stots ut av
de hegemoniska diskurserna i respektive geografiskt-religiost omrade
— Hanegraaffs historieskrivning dr strikt europeisk och hans esote-
rismbegrepp beroende av savél rendssans, reformation som upplys-
ning. Parallelliteten 1 de dvergripande mekanismerna dr dock édnda
sldende.

34



din 2/2017

Ibn Taymiyya uttrycker i sin fatwa en teologisk renhetsnit liknande
den Hangraaff beskriver pa protestantiskt omrade, dér det i detta fall
istéllet &r islam som ska renas — hédr frén senare tilligg och innovationer
och dér yezidierna beskylls for att ha oislamiska trosforestdllningar.?
Islam i osmanska riket var dock generellt mer tillitande 4n den islam
Ibn Taymiyya propagerade och for att hdlla samman det stora, pluralis-
tiska riket tvingades sultanerna vanligen till en pragmatiskt tillatande
héllning (Doumanis 2006:956). Detta medforde att det fanns marginal-
grupper i det osmanska riket, som exempelvis aleviter och bektashi,
vilka rorde sig fram och tillbaka dver de rorliga granser for islam os-
manerna forsokte upprétthdlla (se Larsson, Sorgenfrei & Stockman
2017:27-32). Yezidierna tycks fran 1400-talets borjan fram till os-
manska rikets sammanbrott femhundra ar senare huvudsakligen ha upp-
fattats befinna sig pa fel sida av denna grins, vilket fick sociala
konsekvenser sdvil for den osmanska majoritetens repressioner gente-
mot yezidierna, som for yezidiers interna religionspraktik, liksom for
deras relationer till utomstéende.

Vidare komparativa studier av hur sddana uteslutnings- eller borts-
totningsmekanismer fungerat och resulterat i “esoterisering” av grupper
i Europa sé vil som i Mellandstern eller pa andra hall skulle alltsa kunna
vara fruktsamma.

HEMLIGHALLANDE SOM SOCIAL PRAKTIK

Som vi sett ovan ridknar de flesta med hemlighallande som en central
praktik 1 sina esoterism-definitioner. I sociologen Georg Simmels efter-
foljd har detta huvudsakligen studerats som en social praktik, och som
sadan som ett dubbelt fenomen. Hemlighetsstrategier &r ofta socialt och
psykologiskt produktiva genom att de tenderar att stirka identifikation
och gruppsolidaritet inom de grupper som upplever sig dela den hemliga
kunskapen (Urban 1998:210). Detta sker &ven om grupperna inte dger
faktisk kunskap om den, som i yezidiska muriders fall. Hér tycks det

35 For liknande, och vidare komparativa resonemang se Sorgenfrei (kommande).
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istéllet vara den yezidiska identiteten i sig som far ségas héarbérgera en
hemlig, unik kunskap vilket forvaltas av de religidsa experterna. Men
sociala strukturer byggda pa hemlighetsstrategier kan ocksa vara skora
och hotas av savil intern som extern korruption. I yezidiers fall kan vi
exempelvis se hur traditionerna riskerar att ga forlorade i diaspora, nér
lokala kommuniteter ibland blir utan religidsa experter som kan fora tra-
ditionerna vidare eller finna kreativa végar att utveckla traditionerna i
den nya miljon (Larsson, Sorgenfrei & Stockmann 2017:160—162).

Gruppens hemlighetsmakeri och den starka sociala sammanhéllning
(endogami) som delvis knyts till dessa strategier i olika historiska si-
tuationer kan ocksa generera extern aggression och gor dem létt identi-
fiserbara som utgrupp och syndabockar, vilket de manga pogromerna
frén 1414 till 2014 vittnar om.

Det ér i relation till sadan forfoljelse det yezidiska bruket av taqiyya
ska forstés. Att vilja dolja sina kosmologiska dvertygelser av ridsla for
forfoljelser har ibland varit ett skél dven till vasterldndska esoterikers
hemlighetsmakeri. Mer framtrddande har val dér dock varit den funk-
tion dir hemlighet 6kar gruppens interna sammanhallning och sjilv-
kénsla, vilket alltsé dr en faktor av viss betydelse dven bland yezidierna.

AVSLUTANDE REFLEKTIONER

Som synes i analysen ovan finns flera drag inom yezidismen som pa-
minner om de vi finner i olika forsok att definiera vésterldndsk esote-
rism. Vi ténker oss att en fordjupad forstaelse for islamikata fenomen
som yezidismen kan uppnas i synnerhet genom att beakta 1) Hanegra-
affs teoretiserande kring kulturella undantringningsmekanismer och 2)
visterldndska esoteriska stromningars hemlighetsretorik, som séddan
analyserats av von Stuckrad. Da behover sérskilt relationen och véxel-
verkan mellan dessa tva inslag utforskas narmare. En intressant frdga
som vécks ér ocksé huruvida vissa former av kristendom (nordeuropeisk
protestantism) och vissa former av islam (osmansk sunni) har delade
tendenser géllande vad som stots ut, vilket da potentiellt leder till lik-
artade sétt att hantera detta fran de utstdttas sida.
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I denna artikel har vi velat peka pa beroringspunkter mellan studiet
av vasterlandsk esoterism och studier av religion och kultur 1 Mellan-
oOstern, och frimst pa hur teoretiska landvinningar inom det forra kan
appliceras pa och berika det senare. Utan att ga in i debatten om huru-
vida “esoterism” utgor ett transkulturellt fenomen, har vi explorativt
forsokt foresld komparativa ansatser som vi tanker oss kan utvecklas i
vidare forskningsprojekt.
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ABSTRACT
This article aims to transfer analytical models from the academic field
of Western esotericism, to an empirical example of the Islamic cultural
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sphere, more specifically Yezidi traditions and the Yezidi group during
the Ottoman Empire and rule between 1200—-1900. The chief ambition
of the article is to analyze how theoretical achievements in the academic
field of Western esotericism — primarily concerning strategies of social
rejection and rhetorics of secrecy — can be transferred to and enrich, for
example, research on religion in the Middle East.

KEYWORDS: Islam, esotericism, Yezidis, Sufism





