Rituell musik och islamisk mystik,
det mesta i Turkiet

Av Tord Olsson

Nir det sena eftermiddagsljuset gulnar fotografiskt mot kvillen efter &nnu
en het och larmande dag i Istanbul och ljuden ddmpas, kan man forledas till
tron att staden forlikat sig med sig sjilv och att dess forfall och skéonhet har
blivit till ett. Kvillshimlen &r filmiskt genomskinlig, néstan som om nigot
saknades. Men ingenting saknas. Avgaserna finns dir, stanken frdn Det
Gyllene Hornet glider upp i grinderna, moskéerna ligger ddr med bénemat-
torna tryggt férankrade i fotsvett och rosenparfym, och kallelsen till kvills-
bon ljuder. Forst frdn en enda moské sedan frdn tusen andra, masarna griper
in och deras skriande blandar sig med gatuférsiljarnas rop och bilarnas sig-
nalhorn till en mild kakofoni. Stadens orena sjil brister ut i jubel och
vanda.

Jag sitter framfér det dppna fonstret pd Svenska Forskningsinstitutet i
Istanbul tillsammans med vinnen och arbetskamraten Elisabeth Ozdalga.
Vi lyssnar. Béneutropen &r ett pregnant inslag i stadens akustiska bild och
har anvints av nutida tonsittare i kompositioner och ljudskulpturer. Al-
laaaaaaaahu akbar (Gud ir storre dn allt!)! Turkiska boneutropare drar ut pa
vokalerna och har odlat ezan, kallelsen till bon, som en sirskild konstform,
rik p& melismer. Elisabeth har tillbringat stérre delen av sitt vuxna liv i
Turkiet. Hon berittar:

En sommarkvill ndgra 4r efter det att jag kommit till Turkiet satt jag tillsammans
med négra vinner p4 ett kafé i staden Eskishehir och miiezzin ropade till kvills-
bon. Jag ville ge uttryck for min uppskattning av den vackert framférda ezan,
boneutropet, si jag sade pa stapplande turkiska: ”S& vackert han sjunger”. Mina
vinner log lite snett s8 jag forstod att jag hade sagt ndgot galet. Ja du vet, ezan
sjungs inte, den lises! Jag borde ha sagt: "Ne giizel ezan okuyor!” (S& vackert han
laser kallelsen!). Det var litt att ritta till, men jag tinkte strax att jag i min
estetiska bedémning kanske ocks8 gjort ett mer subtilt misstag, att uttrycket var
fel i dubbel mening, inte bara sprikligt utan ocks etiskt.

Elisabeth Ozdalga har tagit denna situation som utgdngspunkt for en diskus-
sion om musikens roll i religitsa ritualer i en bok om sufimusik som vi givit
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ut tillsammans med Anders Hammarlund.! Inom islam #r frigan om musi-
kens plats i religionen komplex och kontroversiell. Den traditionellt mest
vanliga och mest ortodoxa st&ndpunkten #r att liturgin, och d& giller det
speciellt Koranens framférande, kan och bor ske i recitativartad form, men
det konstfulla elementet ska vara strikt kontrollerat, si att inte textens ord
och innebsdrd hamnar i skymundan for det estetiska intrycket. Som vid alla
former av kantillation bestdms den musikaliska formen av texten och dess
interpunktion. Koranrecitatéren och miiezzin, boneutroparen som ropar ut
ezan, anvinder sig av ett antal modus, makam. En makam (arabiska magam;
persiska dastgdh) 4r en grupp melodiska formler med en gemensam uppsitt-
ning intervall och tonrorelser. Varje makam har sin egen expressiva karaktir.
En vilutbildad miiezzin viljer makam med hinsyn till dygnets fem bonetider,
s& att det gr att hora om det 4r morgonbon, middagsbon, eftermiddagsbon,
kvillsbon eller nattbén. Men en puristisk muslim frdn Mellandstern skulle
inte beskriva liturgins eller boneutropens recitativartade framférande med
termer som hamtas frdn musikens semantiska filt, forutom att han eller hon
anvinder termen makam. Kanske kan pd engelska uttryck som ”Koran sing-
ing” anvindas, men inte s& girna motsvarigheter p4 modersmaélet. Istillet
anvinds en rad termer for recitation, vilkas ursprung ér arabiskt: tilawa for
recitation generellt sett, men ordet anvinds i praktiken sirskilt for koranre-
citation, tajwid. Den ldngsamma och melodiskt utsirade korankantillatio-
nen kallas tartil, den lite snabbare tadwir, och den snabba hadr. Dessa termer
hor till religionens semantiska falt. Musiken hor till en annan livssfar dn den
religivsa. Nar Elisabeth Ozdalga ville uttrycka hur vackert béneutroparen
sjong, gjorde hon sig alltsé skyldig till ett kategorimisstag.

Ands finns det en intim forbindelse mellan musik och religion i Turkiets
traditionella kulturliv, men inte i moskéernas offentliga miljo, utan pd ett
annat religiost filt, dir en osmansk och sufisk tradition odlas. Den ojamfor-
ligt mest kinda av den osmanska tidens och det nutida Turkiets sufiordnar
ar Mevleviorden med sina "virvlande dervischer”. Sedan 1925 har sufiord-
narna som ett led i kemalismens sekulariseringsstrivanden officiellt varit
forbjudna enligt turkisk lag. Trots detta har négra av dem levt vidare med
myndigheternas goda minne. I dagens Turkiet #r manga sufigrupper kritiska
b&de mot den virldsliga makten och mot islamismen. M3nga ménniskor
har darfor i dervischernas kretsar funnit ett annat alternativ till ett fromt liv
4n det som islamisterna forestavar. Trots det sekulidra motstdndet mot religi-
6sa grupper har dervischerna haft stort anseende bland gemene man — som
forvaltare av vad man uppfattar som traditionell turkisk kultur. "Guldet pa
folkets lippar”, en rik muntlig tradition av legender, poesi, sénger och mu-
sik, har bevarats bland dervischerna. Mevleviorden, Turkiets kulturella kut-
tersmycke, existerar i form av danskompanier som framtrider offentligt.

! Anders Hammarlund, Tord Olsson, Elisabeth Ozdalga (ed.), Sufism, Music and Society in Turkey
and the Middle East. London: Curzon Press 2001.
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Man kan se deras framtridanden i Galata Mevlevihanesi, ett gammalt or-
denshus som nu 4r museum, i centrala Istanbul. De dker utomlands p4 tur-
néer. For ett par 4r sedan reste jag med en grupp till Stockholm dir vi
upptridde pd Berwaldhallen. Mevleviorden forvaltar en osmansk religios
konstmusiktradition som har paverkat och paverkats av den profana konst-
musiken (sanat miisiki). Mevleviordens musik ar intimt férbunden med den
ojamforlige Mevlana Jalal ad-Din Rumi (1207-1273) och hans poesi. Han
foddes i Balkh men var verksam i Konya (i det anatoliska Rum och dérfor
kallas han Rumi). Mevleviorden har sitt namn fr&n honom, eftersom han
titulerades Mevlana (den osmanturkiska formen av arabiskans mawlana,
"var maéstare”) och orden forvaltar hans litterdra arv och dess anda. Rumi
var en lird man. Han kunde arabiska, hebreiska och grekiska, men han
skrev pa persiska, sin tids litterira sprdk Om honom berittas denna historia:

En géng sa var mistare Jalal ad-Din detta:

— Musik #r gnisslet frin paradisets portar!
Varefter en av de forbaskade idioterna anmirkte:
— Jag gillar inte ljudet av gnisslande portar!

Och Mevlana svarade:

— Du hér dérrarna nir de stings,

men jag, jag hor dem nir de 6ppnas!

De mest ortodoxa muslimerna anser att musik ar foérkastligt, andra menar
att musik i sig inte dr n&got ont, ddremot att den kan forleda till syndiga
handlingar, sirskilt eftersom den forknippas med s&dana situationer dir
synd forekommer. Musiken kan locka gister till vinet i tavernan och en
prostituerad kan dra ménnen till sig med musikens makt. Det r allts& musi-
kens anviindning, faran foér hur den kan anvindas och dess suggestiva makt
dver sinnet, som gor muslimer skeptiska. Den islamiska litteraturen om mu-
sik, vari det dryftas huruvida det &r férbjudet, tillatet, eller kan rekommen-
deras att séng eller musik forekommer i religiésa sammanhang, fyller hund-
ratals bocker och traktater, fatwas har utfirdats i 4mnet, de ldrda har inte
kunnat ena sig i denna friga. Vissa ir rigorost avvisande. Musiken leder
ménniskan bort fr&n religionen, menar de. Manga #r mer forsiktiga.

Men det dr ocksd denna musikens makt &ver sinnena som har fitt andra
muslimer att istillet prisa musiken. Ty liksom den prostituerade eller virden
pé tavernan lockar till sig kunder, kan musiken ocks8 locka till sig den som
soker efter gudomlig kirlek eller religios berusning — den som kan sokas pd
de platser dir sufierna samlas. Musiken kan allts& anviindas i religiost syfte.
Det ar darfor musiken kultiveras i dervischernas samlingshus, deras tekke
eller dergah. Dir forrittas andra former av islamisk liturgi dn i de vanliga
moskéerna. Dels ingdr islams vanliga tideboner och koranrecitation, men
dartill kommer ytterligare ritualer med musikinslag.

Har é#r inte platsen att redovisa de olika stdndpunkterna i musikdiskur-
sen. Istillet vill jag betona ett speciellt motiv som &terkommer i argumenta-
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tionen: Musik kopplas markant till sexualitet och vindrickande. Den isla-
miska musikdiskursen 4r hirvid i grund och botten etisk och moralisk, 4ven
om den estetiska diskussionen och musikteorin far stort utrymme. Musik
fordoms eller ifragasitts darfor att den kan leda till synd, och synd ér enligt
islamisk teologi en medveten &vertridelse av en gudomlig norm och ett
uppror mot Gud. Musiken hotar eller intar en problematisk plats i den
samhillsordning som Gud pabjudit. Ménniskorna 4r Guds tjdnare och
dlagda att underkasta sig sin herres vilja.

[ sjilva verket anknyter dven sufierna till musikdiskursen — men kontras-
tivt, och genom en symbolisk anvindning av diskursens element. De orto-
doxa med sin avvisande hllning utgér den "signifikanta andre”, gentemot
vilken sufierna profilerar sig. Som sinnebilder utgér kirlek, vinberusning
och musik grundbestdndsdelar i sufismens symboliska och expressiva repet-
toar och dess liturgi. Och i konkret mening dr musik — s&ng och instrumen-
talmusik — ett viktigt inslag i den rituella praktiken.

En sak som forvanat ménga dr att den gudsbild som vi moter i Koranen —
en personlig, allsmiktig herre, upphojd 6ver virlden och minniskorna —
inte precis ir av det slag som frimjar mystikerns férsjunkande eller férening
med gudomen. Detta 4r den ena sidan av den tidmligen komplexa bild av
Guds forhallande till minniskan som formedlas i Koranen. Men kontras-
terna ir starka. En motsatt bild kommer ibland ocks4 till uttryck: Guds
smirtsamt sensuella nirhet till den enskilda ménniskan. Han 4r nirmare
ménniskan 4n hennes egen halsdder (Sura 50: 16). Enligt en tradition sigs
det att Gud inte ryms i hela universum — men i den troendes hjarta, dar far
han plats. Religios legitimering &r som alltid selektiv, och det dr mest for-
muleringar av det senare slaget som citeras av sufierna. Bland dem betonas
inte avstdndet mellan herre och tjinare, férhallandet mellan Gud och mén-
niska uttrycks inte i termer av befallning och lydnad, utan i stillet betonas
nirheten mellan Gud och minniskan, och den beskrivs som en karleksrela-
tion, som intimiteten mellan den #lskande och den ilskade. Gud ar nérva-
rande i minniskans inre, ja intimiteten blir till en mystisk identitet med
Gud. Den oftast citerade formuleringen av detta férhallande 4r al-Hallajs
pregnanta yttrande ana al-haqq, "jag 4r verkligheten”, dvs. Gud. Denne
sufismens mest legendariske martyr korsfistes i Baghdad 922. I den roman-
tiska traditionen tillskrivs han féljande verser:

Jag dr den jag élskar,

och han som jag élskar 4r jag;

vi dr tv8 andar som bor i samma kropp.
Om du ser mig ser du honom

Och om du ser honom ser du oss bada.

Gudsrelation uppfattas allts8 inte i termer av lydnad under en avligsen och
upphojd hirskare utan som som en nirhet till en dlskad. Mélet ér att indivi-
dualiteten férintas (fana), ssom nattflyet i ljusldgan eller som droppen i
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havet, och férenas med den yttersta verkligheten och forblir (baga) i denna.

Vinrusets eufori dr en bild av den mystiska féreningen med den gudom-
liga verkligheten. Tavernan dér drinkarna samlas ér sinnebilden for dervi-
schernas samlingshus, dir den rituella musiken och dansen 4ger rum. Ibn al-
Farid (d. 1235) anses med ritta som den arabiska litteraturens frimste
sufiske diktare. Hir foljer ndgra verser ur hans Khamriya, "Lovséng till vi-
net”, dir han ger en underfundig, poetisk gestalt &t en monistiskt orienterad
filosofi med gnostiska och nyplatonska inslag. Vinet och vinrankan &r en
sinnebild féor Gud och minniskan, fér universums och ménniskans ursprung
och maél. Jag har hort dikten sjungas till luta, ud, bland egyptiska dervischer.

Vi drack till minnet av den #lskade ett vin varav vi blev rusiga innan ens vinran-
kan skapades.

Fullm&nen dess bigare; och det sjilvt en sol runt vilken mé&nskiran ror sig. S&
ménga stjirnor som tinds di det blandas!

Vore det ej for dess vildoft skulle jag aldrig blivit ledd till dess taverna, och vore
det ej for dess glans skulle inbillningskraften ej skapat sig en bild dirav.

Tiden har endast limnat en livsgnista kvar i det som om dess visens hemlighet
holls kvar i fornuftets famn.

Om det hade ndmnts i stammen skulle dess folk blivit rusigt men utan att lastas
for vanira och synd.

Frén liglarnas innanmiten har det stigit upp och i verkligheten &terstdr dérav
blott ett namn.

Men om det en dag griper en ménniskas sinne d& skall glddjen bo hos honom och
sorgen fly bort...

De siger till mig: "Beskriv det, ty du 4r i dess skildring en mistare!”

S& ir det! Jag dger kunskap om dess egenskaper:

Renhet, men ej som vattnets, tunnhet men ej som luftens, ljus men ej som el-
dens, ande men utan kropp...

Aldre #n alla existerande ting #r dess berittelse, ja, sedan den evighet dir varken
form eller skepnad fanns.

Och dir uppstod genom det tingen, i ett vist syfte, varigenom det blivit fordolt
for alla dem som ej dger insikt.

Med det férenades min ande s3 att de tva blandades samman till ett, men inte s
som ndr en kropp tringer in i en kropp.

S4 finns det en sjil utan vin d4 jag har Adam till fader och ett vin utan sjil d4 jag
har dess ranka till moder.

Och kirlekens klara gestaltning ér i sanning en foljd av innehéllets klarhet, och
innehallet forhojs genom den.

S4 agde &tskillnaden rum, men s3 att allting dndock blev ett, s& att var andliga
del &r vinet och var yttre skepnad vinrankan... Jag blev hinryckt av det innan jag
foddes, och hos mig

Skall denna hinryckning for evigt bli kvar om &n mina ben vittrat bort.
(Arabisk text: A.]. Arberrys utgdva av Chester Beatty Arabic MS. 752 i The
Mystical Poems of Ibn al-Farid, Chester Beatty Monographs, No. 4, London 1954)

Vid alla sufiritualer forekommer dhikr, turkiska zikr, gudserinran, en repeti-
tiv bén d& ndgot av Guds namn eller den férsta delen av trosbekinnelsen la
illaha illa llah, "det finns ingen gud utom Gud”, upprepas rytmiskt, som ett
mantra, med stigande och sjunkande tonhdjd och i accelererat tempo. Zikr
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syftar till en forhojd upplevelse av Guds nirvaro och kan leda till extatiska
tillstdnd. Min erfarenhet 4r att riterna i allménhet foljer samma grund-
monster, men intensiteten och det estetiskt-musikaliska uttrycket varierar
och fér sin sirprigel i de olika ordnarnas framférandepraxis. Mina intryck &r
brokiga. Akten kan kan ta sig ljudliga och eruptiva uttryck, som bland "de
tjutande dervischerna” hos min vin Raik Baba och hans Rifa’i-orden. Den
kan vara lugn och méttfull som vid ceremonierna i Qadiri-tekket i det
gamla trihuset i Istanbul. Mest gripen har jag blivit nér jag suttit i Nagsh-
bandi-dervischernas krets, dir zikr-bonen utévas under tystnad, som en kol-
lektiv kontemplation, och nir jag bevittnat Mevlevi-ordens virdiga cere-
moni som #ger rum till tystnad och musik. Men det &r sirskilt hos Halveti
Cerrahi-orden i den gamla stadsdelen Karagiimriik i Istanbul som en musi-
kaliskt och koreografiskt vilorganiserad och rikt varierad zikr férvaltas i dag
under medverkan av nigra av Turkiets frimsta musiker.

Porten till Halveti Cerrahiordens tekke #r forsedd med en skylt: Tiirk
tasavvuf miizikisi ve folklurunu arashtirma ve yashatma vakfi, vilket foreger att
byggnaden hyser "Stiftelsen for studiet och bevarandet av turkisk sufimusik
och folklore”. Halveti-orden fick fast form under 1400-talet och spred sig i
Anatolien, och dérefter visterut s att dess centrum till slut kom att ligga i
Istanbul. Vid mitten av 1800-talet hade orden &ver sextio samlingslokaler i
staden, déribland den i Karagiimriik, som grundlades ar 1704 av Pir Nured-
din al-Cerrahi (1678-1721). Den sirskilda gren av Halveti-orden som han
instiftade ar sledes den som fortfarande lever vidare under hans namn,
men officiellt som en stiftelse (vakif). Halveti Cerrahi-ordens shejk 4r sedan
ett par &r Tugrul Baba. Han 4r musikvetare och férekommer i denna egen-
skap ritt ofta i turkisk TV. Han dr dven duktig i persiska och expert pa
Rumis poesi. Normalt 4r han den som leder ordensritualerna.

Varje seans hos Cerrahi-sufierna ( mandag, torsdag, lordag ) inleds med
en recitation av en litania under ledning av shejken eller hans stillforetri-
dare. Vi dldre sitter p4 farskinn i en inre cirkel, axel mot axel, vaggande i
sidled, darutanfér de yngre dervischerna i allt storre cirklar. Den litania som
reciteras i de flesta av Halveti-ordens grenar, Wird as-Sattar, dr kompilerad
av Yahya sh-Shirwani (d. 1464). Enligt den legendira historien &r han or-
dens andra éverhuvud. Om ndgon enskild person p& det hela taget kan
urskiljas som den egentliga ordensgrundaren, dr det rimligt att framhéva
honom. Texten innehé&ller avsnitt ur Koranen, vilsignelser, boner, formler
som upprepas rytmiskt, tre, nio, tio eller hundra gdnger, allt p& arabiska. Den
skrivna texten anvinds inte; alla kan den utantill. Tonhéjden stiger och
sjunker. Forindringarna i tonhojden upptrider pd exakt samma stillen i
texten och pd samma sitt varje géng litanian reciteras. Recitationen tar en
halvtimme. S4 ljuder kallelsen till kvillsbonen. Darefter foljer maltid med
villagad turkisk husmanskost, och sedan, efter nattbénen, #r det dags for zikr.

Ceremonin inleds med en mycket [&ngsam upprepning av formeln la il-
laha illa llah, ”det finns ingen gud utom Gud”. Vi sitter iter axel mot axel. Vi
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kan vara tio, femtio, ibland hundra mén. Kvinnorna sitter for sig, p& en
liktare ovanfor oss. Orden 4tfoljs av en vaggande kroppsrorelse och huvud-
vridning fr&n hoger och snett ner till vinster, vilket fysiskt gestaltar for-
melns forsta, negerande del och dess sista bejakande del, s& att ansiket vid
slutordet allah riktas mot hjirtat. Gud ryms inte i hela universum — men i
minniskans hjirta, dir far han plats. S8 okar takten succesivt, rytmen blir
markant, tonhodjden stiger och sjunker, formeln ersitts med négot av Guds
namn: hay, "livet”, eller hu, ”han”. S4 reser vi oss och antrider den Zorbalik-
nande dansen, till trummor och sdng, i ringar runt shejken. Vi héller varan-
dra i hinderna, sedan runt axlar och midja, och cirklar medsols. Ringarna
tatnar alltmer tills vi stdende r6r oss rytmiskt titt intill varandra med shej-
ken i mitten. Han styr skeendet med sm& handrorelser och snabba 6gon-
kast. Rytmen blir allt hetsigare, miinnen sténar, flisar fram orden: Hu, hu,
hu, hu. Och s4 slutar det plotsligt. Dundrande tystnad.

Sufipoesi skildrar girna kirleken mellan Gud och ménniska i termer av
ett erotiskt forhallande mellan den dlskande och den ilskade. I ritualen
gestaltas detta med rorelser, ljud och musik. Kanske finns det pryda personer
som inte vill se det, men f6r de flesta dervischer jag talat med &r zikr-ritua-
lens erotiska monster uppenbart.

Tillsammans med zkr utgér sema, lyssnandet till musik, en viktig be-
stdndsdel i manga sufiordnars liturgi. Sema har i praktiken blivit en generell
term for sufimusik och dven f6r den virvlande dans som den turkiska Mevli-
viordens dervischer, semagzen, utfor till instrumentalmusik. Dessa ritualer
kan kombineras. Ja, man kan siga att sema ofta utgoér ett musikaliskt fram-
forande i en gkr-kontext. Mevleviordens hogtidliga liturgi har tagits upp av
andra turkiska ordnar, sdsom Halveti Cerrahi-orden, och utgér ett fast in-
slag i dess zikr-ritual varje m&ndagnatt. Liturgin omtalas av Cerrahi-ordens
foretradare som “en giva” frin Mevleviorden. Historiskt dr denna rituella
synkretism ett resultat av en ritt sen historisk process. Mevleviordens musi-
kaliska och sceniska dominans i den turkiska sufismen och det traditionella
kulturlivet #r pataglig — med de virvlande dervischerna i medelpunkten for
ett vilkoreograferat kosmiskt drama om virldens och ménniskans skapelse,
planeternas cirkelrdrelse runt solen, ménniskans kroppsliga och andliga be-
stdndsdelar och befrielse frdn materiens fingenskap. Infér denna musikdra-
matiska liturgi har knappast ndgon riktning i turkisk sufism forblivit opdver-
kad, men Cerrahi-orden med dess balanserade zikr och dess ansprik pa att
forvalta en sufisk musiktradition har nog varit en sirskilt benédgen motta-
gare.

Ett unikt inslag i den sufiska musikens symbolism #r den betydelse som
tillmits sjalva musikinstrumenten, i synnerhet inom de persiska och tur-
kiska traditionerna. Framfor allt giller detta kantfldjten av bamburér, som
pé arabiska och persiska kallas nay, pé turkiska ney. Instrumentet finns i sju
olika storlekar som ges ménskliga beteckningar, t.ex. kallas den minsta kiz,
"licka”. Rorflojten har sex fingerhél och ett tumhal vilka sidgs motsvara de
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sju 6ppningarna pd minniskans huvud. Mer 4n hos ndgot annat instrument
anses dess klang ligga néra den méinskliga rostens. Antropomorfismerna ér
mdnga. Till detta instrument knyts en melankolisk mytologi som handlar
om méinniskans ursprungliga hemvist hos Gud, hennes klagan ¢ver att ha
blivit avskuren frdn hans gemenskap och hennes lingtan tillbaka dit.
Neyen, som skurits av frdn bambusndret vid sjon, #r alltsd en sinnebild for
minniskan. Men det &r just genom att den skurits av som den kan beritta
om sin eviga lingtan tillbaka. Det ér det gnostiska temat — som Ibn al-Farid
gav poetisk gestalt i vinets, vinrankans och kirlekens namn — om sjilens
hemlingtan till ursprungstillstdndets gudomliga enhet fore skapelsens
mangfald. Mevlana Rumi har utnyttjat denna mytologi i inledningen till
sitt grandiosa poetiska verk Mathnawi. Han har ocksé utvecklat temat och
anknutit till kirleksmotivet. Flojten ljuder bara om ndgon bléser i den. Och
utan "Den Alskades andedrikt”, siger Rumi, utan nafas ar-rahman, "Den
Barmhirtiges Andedrikt”, kan inga minskliga varelser handla, tala eller
tanka, liksom rorflojten inte kan avsloja sina hemligheter om inte musikern
blaser i den. Mevleviordens liturgi inleds med en ensam ney-spelares medi-
tativa taksim, en icke-metrisk improvisation, som frammanar det 6nskade
staimningsliget och anger den makam i vilken de foljande musikstyckena dr
komponerade.

Rorflojten har alltsd en sérskild plats inom den sufiska liturgins symbo-
lism och musikaliska praxis. Men rérfldjten ér inte den enda sinnebilden for
manniskan i musikinstrumentens poetik. Aven def eller bendir, de stora
ramtrummor som hélls i ena handen och ansl&s med den andra, kan repre-
sentera manniskan; likasd stringinstrument som ud korthalslutan tambur,
den Attastringade langhalslutan vars resonansldda dr klidd med skinn,
kemenge, en korthalslira och rebap, l&nghalsliran som jimte rorflojten var
Mevlana Rumis favoritinstrument.

Aven dessa instrument och spelet pd dem forbinds med kirlekstemat
eller ett erotiskt tema. Ramtrumman har den ilskades namn Huwa, Han —
en av sufiernas beteckningar pd Gud — inskrivet pd skinnet. Utan bero-
ringen av den #lskades fingrar skulle trumman forbli tyst, siger Rumi, men
poeten l&ter ocksd trumman vidja till den #lskade att inte sl& honom s& hart
att hans kropp gar i bitar. Avensa liknas ménniskokroppen vid ett stringin-
strument som endast kan sjunga nir den smeks av musikerns fingrar eller
plektrum. Alskarens nerver 4r som lirans senstréngar som vibrerar nér den
dlskades fingrar eller hans strike vidror dem.

Olika former av symbolik, s&som indexsymboler, ikonisk-mimetetiska
handlingar, metaforer och metonymier, kan sigas vara karakteristiska for de
sitt varp ritualer formedlar inneborder, vilka forhallandevis ldtt kan verba-
liseras. De innehéller dock framfér allt en mingd element som inte p& ndgot
enkelt sitt kan 6verforas till sprak. Jag menar att en forklaring till det mérk-
liga faktum att ménniskor hinger sig &t religiosa ritualer kan sokas just i
detta att de utgor en form av icke-spréklig representation som férmedlar
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kroppsliga och andliga erfarenheter och kulturella och sociala virden p4 ett
sitt som andra media inte férm&r. De konstituerande elementen i ritualer 4r
akter, snarare #n symboler. Rituellt utférande — de rituella komponenter
och objekt som presenteras — kan visserligen ha symboliska och semantiska
dimensioner som litt kan 6verforas till spriklig form, men detta behover
inte nodvindigtvis vara fallet. Ritualer begréinsas inte till sin betydelseba-
rande funktion. Symboliken kan vara évervildigande rik eller sd gott som
frinvarande. De nirvarande erfar under alla omsténdigheter riternas sinn-
liga verkningar. I sjilva verket tycks ritualer omfatta ett dubbelt, semiotiskt
register: forutom det symboliska ocksa ett asymboliskt eller expressivt register
som p& ett patagligt och verkningsfullt sitt formar uttrycka stimningar och
mentala positioner, men som inte p4 ett enkelt sitt kan 6verforas till sprak-
lig form. I det asymboliska registret synes vissa av ritualernas mest funda-
mentala processer komma till uttryck. Rituell praxis tycks siledes regleras
av liknande processer som Julia Kristeva i La révolution du langage poétique
(1974) har blottlagt i det poetiska spriket.? Ett enkelt exempel pa dessa
register 4r anvindningen av ljus i rituella situationer. Vid den ortodoxa
paskmiissan brinner forst alla ljus, sedan sldcks de och det blir morke i kyr-
korummet. Direfter tinds forst ett och efter hand alla ljusen igen. Ritens
symboliska handling later sig litt dverforas till spréklig form som en fram-
stillning av Kristi dod och uppstdndelse. Men ljusen spelar ocksd inom det
asymboliska registret — de har en stimningsskapande och starkt expressiv
verkan som ér svrare att finga i ord. Att betrakta ritualer som enbart alter-
nativa, symboliska media for att gestalta eller uppnd vad som lika girna,
och kanske bittre, kunde uppnas pd andra sitt — med det talade sprékets
och de skrivna texternas vidunderliga mojligheter — vore uppenbarligen att
bortse frin vad som utgor en del av deras egenart. Ritualer dr inte uteslu-
tande symboliska gestaltningssitt. Ritualer 4r inte bara andra sitt att ut-
trycka vad myter eller ldror siger — ungefir som den gamla myt- och ritsko-
lan och dess senare varianter felaktigt menade — utan vissa erfarenheter och
inneborder kan endast gestaltas pa ett rituellt sitt.? Ritualer ar visentligen
sinnliga uttryckssitt som tar den ménskliga kroppen i ansprdk, och genom
att spela inom dess register formér de ge uttryck at erfarenheter som inte
kan fingas i tinkandets och sprakets former. Musik, liturgisk eller rituell
musik, 4r visentligen inte en del av det symboliska registret, men r en vital
gestaltningsform i det expressiva registret. L&t mig avsluta med att citera
musikforskaren Dag Osterberg:

The notions of expression and expressivity are fundamental or categorical, being
on a par with the notions of cause and causality. The human body is a field of
expression and as such it is understood immediately, spontaneously, by all of us,
from our earliest childhood. Joy and well-being, anger and fear express themsel-

2 Dessa processer manifesteras i vad hon kallar "genotexten” och "fenotexten”.

3 Olsson, Tord, ”Dervischerna i Karagimriik”, Vdr Losen, nr 4-5, 2000, 288.
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ves through the human body, as sparkling eyes or a frightened gaze, as hilarious
laughter or as "another shade of white”, as liveliness or a depressed bodily poise—
and so on. This primordial expressivity is part of our constitution, and one which
we share with animals. [t is there before any reflexive thought; we express oursel-
ves before having thought about it, and perceive the expression of others in the
same way, pre-reflectively. What is expressed is not the cause of expression, nor is
the expression an arbitrary sign of what is expressed; the expression somehow
alters, unfolds or develops, enriches what is expressed. Expressivity is an internal
relation between that which is expressed and the expression.*

Sufiordnarnas musikaliska traditioner ér fortfarande intimt férbundna med
det rituella livet. Musiken ér ett av de media varigenom den svarfingade
mystiska erfarenheten formedlas. Detta kan bara ske direkt, frdn mun till
ora eller fr&n instrument till 6ra, hévdar sufierna. Men idag sker en mediali-
sering av liturgin. Det rituella och musikaliska liv som forr enbart hade sin
plats inom brodraskapens kretsar, flyttar ut ur det religiésa rummet och tar
plats pa den offentliga scenen. I den turkiska dagspressen diskuteras Mevle-
viordens koreografiska praktik: Bilderna visar kvinnliga dervischer som of-
fentligt framfor den liturgi som i 4tta sekler varit en exklusiv manlig ord-
ning. Skribenternas ton dr uppskruvad: feministisk succé, eller kulturell
horrér, ja blasfemi! 1 konsertsammanhang spelas sufimusik av internatio-
nellt uppburna artister, deras cd-inspelningar siljer bra.

Monstret dr kint i de olika konstarternas historia. | anslutning till Walter
Benjamin’ kunde man siga att ett religist virde expanderar till ett kultu-
rellt virde i vidare betydelse och forskjuts ytterligare i riktning mot ett
utstillningsvirde. Den profana anvindningen av sufimusik under den os-
manska tiden ir ett exempel pd en sddan process, var tids medialisering 4r
ett annat exempel. Men det #r bara den generella beskrivningen som &r
densamma. Historien upprepar sig inte. Var tid bir p sina specifika sociala
och tekniska forutsidttningar. Var tids mediala skeende ir alltsd nytt och
unikt. Sufierna 4r medvetna om detta, men samtidigt skulle mdnga av dem
siga att inget i grunden har férdndrats. For dem &r de tidsbundna mediala
formerna olika birvagor som for fram den vag av hemlighet vars kiinsliga
mottagare ir sufierna sjidlva. Hemligheten dr densamma.

4 Osterberg i Anders Hammarlund, Tord Olsson, Elisabeth Ozdalga (ed.), Sufism, Music and So-
ciety in Turkey and the Middle East, 21.

> Walter Benjamin talar om att konstverkets "aura” elimineras i och med att verket genom repro-
duktionstekniken l6sgor det reproducerade frdn traditionens sfir (”16st das Reproduzierte aus dem
Bereich der Tradition ab”), Benjamin, Walter, Das Kunstwerk im Zeitalter seiner technischen Repro-
duzierbarkeit, Gesammelte Schriften, 1.2, Frankfurt am Main: Suhrkamp 1974, 477.
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Summary

From the position of a participant, the setting where the “whirling der-
vishes” perform their dancing is described in this article. Music plays an
important part; some Muslims reject music as leading people to destruction,
while others praise music for its possibility to search for divine love or reli-
gious intoxication.

Music—singing and instrumental music— is an important feature of the
sufis’ ritual practice. It helps a human being to efface individuality and be
joined with uttermost reality— and to rest there. Wine intoxication is an
important symbol in the poetic rendering of this goal.

In all sufi rituals, dhikr, the remembrance of God plays a central role. It is
a repetitive prayer, where one of God’s names or the first part of the confes-
sion of faith—*“there is no god but God”—is being repeated as a mantra.

The Cerrahi sufis’ rites in Istanbul are described in the article from a
participant perspective. Among other things these rituals contain a number
of elements which cannot easily be transferred into language. The author
maintains that one explanation for people’s devoting themselves to reli-
gious symbols can be found exactly in the fact that they form a kind of non-
linguistic representation which conveys physical and mental experiences
and cultural and social values in a way that other media cannot do.
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