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Dynamikker og revitalisering af  
islamisk civilisation i den malajiske 
verden

Den malajiske verden i Sydøstasien er centralt for den globale islam.1 Se blot på Indo-
nesien: Et overvældende flertal på 88% af en befolkning på 205 millioner mennesker 
bosiddende på 17.000 øer, er muslimer. Islam kom til Sumatra i Indonesien allerede i 
det 13. århundrede, og sultanatet i Patani i det nuværende sydlige Thailand var en af 
de første steder, hvor muslimske handlende og missionærer landede fra det sydlige 
Indien, fra Persien og fra Mellemøsten. I kolonitiden fra det 16. til det 20. århundrede 
udviklede Malaccas gader og handelshavnene i Penang, Malacca og Singapore sig til at 
være udgangspunktet for nogle af verdens travleste maritime handelsruter. 

Ligeledes udviklede Penang og Singapore sammen med Banda Aceh (Mekkas veran-
da) sig til at være afrejsecenter for dem, der skulle på hajj og lærde fra Hadhramaut i Ye-
men tog dertil, for at formidle og guide den videre rejse på pilgrimsfærden. Ikke desto 
mindre udviklede det islamiske borgerskab i den malajiske verden et mindreværdskom-
pleks, og følte at de fremstod uciviliserede og tilbagestående i sammenligning med den 
islamiske civilisation i den arabiske verden. Det malajiske forsøg på at genfokusere på 
islam midt i hjertet af den succesfulde tigerøkonomi, er overordnet set et forsøg på at 
styrke islams position i hele det selvsikre og økonomisk frembrusende Asien.2

I denne artikel vil jeg først give en historisk skitsering af islams udvikling på i den 
indonesiske øgruppe, hvor der ikke var egentlige nationer før det 19. århundrede, og vil 
fokusere på det konstante og indflydelsesrige forhold mellem sufi-ordener og de isla-
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miske lærdomscentre, som udviklede sig langs handelsruterne fra Sydøstasien, over Det 
Indiske Ocean og til Mekka. For det andet, vil jeg give en oversigt over den islamiske re-
vitaliserings forskellige, konkurrerende, og til tider forvirrende, retninger i det moderne 
Malaysia og Indonesien. I Malaysia foregår islamiseringen velreguleret fra oven. Mens 
der i Indonesien presses på for en islamisering fra folkelige bevægelser, som enten er 
inspirerede af nyere sufi-ordener eller motiverede af saudiarabiske penge, hvilket med-
fører en symbolsk kamp mellem folkeligheden i hverdagsislam og de forskellige autori-
tære islamiske retninger. De centrale spørgsmål er: Hvem har autoriteten til at definere 
islamisk kulturel kapital? Og til at bestemme hvordan samfundet bør se ud? Hvor godt 
hører islam hjemme i Sydøstasien i dag? Hvilke ligheder er der med resten af den isla-
miske verden? Der argumenteres for at islam har en stærk plads i det offentlige rum i 
Malaysia og Indonesien og at islam er en del af den komplicerede moderniserings- og 
integrationsproces som fører Sydøstasien ind i den globale verdensorden.     

Spredningen af islam i den indonesiske øgruppe 

Islam i den malajiske verden afløste hinduismen og Mahayana-buddhismen som det 
herskende religiøse verdensbillede. De islamiske missionærer overtog pladsen fra de 
hinduistiske præster, brahminerne, som rådgivere for den herskende klasse. Til sulta-
nens palads i centrum af de store byer inviterede man islamiske hadrami-gejstlige, 
som så giftede sig med de lokale kvinder. Det var først meget senere, i det 18. og 19. år-
hundreder, at islam spredte sig til den bredere befolkning i byerne, og længere ude i de 
fjernere egne spredtes islam ikke meget. På de fjerneste øer boede de protestantiske 
missionærer, som var ankommet med hollænderne i det 19. århundrede for at udføre 
deres civilisationsprojekter. 

Der var stærke kræfter bag spredningen af islam, og religionen vandt snart en domine-
rende position. De islamiske mystiske sufi-ordener var stærkt medvirkende til sprednin-
gen af islam til den malajiske øgruppe og til eliten blandt malajerne. Konkurrerende sufi-
ordener organiserede bedesteder, bygge islamiske skoler, og sendte deres missionærer 
til både byerne og til de fjernere provinser. Nogle sufi-ordener fulgte en bestemt sheikh 
og helgen, som på dette tidspunkt vandet frem i Kina, Singapore, Myanmar, Sumatra, 

Kortudsnit over den malajiske verden 
Kort fra http://freemaps.no/
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Malacca og mange andre steder. Disse sufi-ordener var derfor vigtige forbindelsesled 
der fungerede som sociale netværk og kunne etablere transnationale ruter for folk og 
for idéer mellem vigtige knudepunkter i Sydøstasien. På den måde var indflydelsesrige 
sheikher, offentlige intellektuelle, forskellige sufi-helgener og  handelsfolk fra Sydøstasi-
en i tæt forbindelse med Persien og den arabiske verden.  Derfor centrede islam sig om 
den islamiske mysticisme og udviklede sig som smuk islamisk poesi, åndelige teknikker 
og ritualer omkring dyrkelsen af en islamisk helgen, som kunne  tilbyde sine medlemmer 
en mystisk vej til himlen og til Allah. Det betød ikke at disse ordener var løst organisere-
de eller uden regler. Tværtimod, var de bygget op omkring en stram disciplin, loyalitet og 
lydighed, hvor shari’a blev forstået som en slags overordet guide til den omkringliggende 
verden. De mest videnssøgende blandt indonesiske muslimer kom til Arabien og blev 
optaget i de indflydelsesrige og bedst kendte sufi-ordener, naqshbandierne, qadirierne 
og shattarierne. De blandt de indviede indonesiske lærde, som blev bemyndigede til at 
lære fra sig, benyttede sig af autoritativ viden i kreativ blanding med javanesisk folketro, 
hvilket var stærkt medvirkende til at islam kunne rodfæstes i Sydøstasien.3

Ved siden af de indflydelsesrige sufi-ordener udvikledes i den arabiske verden en 
anden slags islam som fokuserede på en bogstavelige læsning af Koranen og profetens 
sunnah i Hadith litteraturen. Denne bevægelse fik sit klareste udtryk i den klan som 
boede i Hadramaut, i det nuværende Yemen. Det var herfra at Hadrami-folket rejste 

To religioner i et ritual i Patthalung i det sydlige Thailand, hvor det ses hvordan islam er ind-
arbejdet i de lokale sociale rammer og i den lokale kosmologi. Foto af Alexander Horstmann.
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ud for at erobre verden. De var yemenitiske familier, som kunne påberåbe sig slægt-
skab med Muhammed, og rejste let over det indiske ocean og var både i forbindelse 
med de europæiske kolonimagter og med den ulama, som var vokset frem blandt de 
muslimske intellektuelle i Sydøstasien.4 Disse islamiske lærde (som blev kaldt guru’er) 
etablerede sig hurtigt som uddannelsesledere og Hadrami-familierne blev nogle af de 
mest indflydelsesrige rådgivere til den politiske elite. Deres mere skriftnære version af 
islam viste sig at være mere attraktiv for sultanerne.  Dermed sikrede sunni’erne hurtigt 
social, kulturel, og snart også økonomisk kapital, til at dominere islamiske uddannelse 
og islamisk ret i de store byer. Man må ikke forveksle Hadrami-familierne med de 
konservative og wahhabistiske strømninger som kommer til senere. Tværtimod var de 
rejsende mellem Asien og Mekka og sikrede sig store rigdomme. De var kreoler (Me-
stizo) for de giftede sig med de lokale kvinder og de beherskede både jawisprogene i 
Indonesien og Malaysia og arabisk. Hadrami sheikher var blandt de mest karismatiske, 
og kunne tiltrække og lede store følgeskarer på det folkerige Java. Mange af følgerne  
ville,  selvom de kom fra den malajiske verden, søge til Mekka for at bruge mange år 
blandt deres sheikher. Derfor havde Hadrami sheikherne også succes som imamer og 
ledere af moskeer (f.eks. Masjid Aceh i Penang), vejledere for pilgrimme og mæcener 
for forskellige store missionsinitiativer. I deres bevægelse mellem de islamiske verdener 
i Sydøstasien, Indien og Mellemøsten havde Hadrami-familierne naturligt hjemme i 
hele området og bidrog på den måde væsentligt til islams spredning. Derfor var græn-
serne mellem de forskellige sufi-ordener og deres økonomiske og sociale indflydelse 
og Hadrami-familiernes borgerskab også til tider meget uklare. 

I nyere tid er også de saudiske salafistiske bevægelser kommet til med sin militante og 
sin strenge fundamentalisme. De står i modsætning til sufierne og var fast besluttede på 
at undergrave og ødelægge det rituelle, hellige liv som var knyttet til sufi-helgenerne og 
deres helligsteder. Salafisternes dogmatisme stod som direkte modsætning til den mysti-
ske islam; især var det ritualerne, musikken og poesien, samt bøn ved gravstederne, som 
salafisterne så som afgudsdyrkelse og kætteri. Salafistiske grupper i Mekka og i Yemen 
begyndte at ødelægge profetens følgesvendes gravsteder, som var pilgrimsmål og en del 
af sufiernes tilbedelse.5 Det følger, at den moderne konservatisme, som er så rigt finan-
sierede af oliedollars fra golfen og i stigende grad fra Brunei, er noget aldeles nyt, men 
rivalisering som er mellem den mystiske og den skriftnære tolkning af islam går århundre-
der tilbage. Selvfølgelig var de tidlige sunni-bevægelser ikke så militante som salafisterne 
er nu, men deres magtposition i den islamiske verden, især i Mekka, men også i Kairo og 
Bagdad, havde stor indflydelse på de islamiske bevægelser i den malajiske verden.6

De vigtigste afgørende faktorer som førte til en islamisk fornyelse, islamisk reformisme 
og en genopbygning af islamisk viden i det transnationale rum i netværkene mellem 
Mellemøsten og Indonesien var, først, sufiordenernes stærke relationer, og dernæst, 
Hadrami familiernes konsolidering som uddannelseseliten, og for det tredje, de lærde 
fra Java i Mekka og deres tilbagevenden og indflydelse på de indonesiske og malajiske 
øgrupper. Især lykkedes det sufi-ordenerne at bygge en politisk og økonomisk infra-
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struktur i den malajiske verden. I denne infrastruktur kunne  lærde, deres tekster og 
idéer bevæge sig frit, og det var afgørende for at der kunne udvikle sig en rig islamisk 
offentlighed i Indonesien, i markant modsætning til den konservatisme som voksede 
frem i den arabiske verden. 

De moderne islamiske massebevægelser i Indonesien afspejler denne grundlæggende 
modsætning. Den traditionalistiske sunni-bevægelse Nahtlatul Ulama spejler sig i sufi-
ordenernes struktur og de følger derfor sufi-ordenernes praksis og rytmer for bøn. I kon-
trast hertil står nyere Mohammadiyah organisation, fra det 20. århundrede, som ser sig 
selv som en moderne bevægelse, og som kobler islam med videnskab og uddannelse og 
forsøger at rense islam for alle de kætteriske (sandsynligvis hinduistiske) traditioner.7 Deres 
islamiske skoler og universiteter er kendt som de mest intellektuelle i Indonesien i dag. 

Islam i Indonesien i dag

Selvom islam i Indonesien er kendt som tolerant og synkretistisk, så er de blodige bille-
der af det radikale Laskar Jihad, der i Maluku foretog massakre på kristne og sprængte 
bomber på Bali, med til at tegne et billede islams ekstreme former, som er svært at 
forlige med et harmonisk samfund. Islam i Indonesien i dag er meget pluralistisk og 

Traditionel begravelse med koranlæsning ved imam i det sydlige Thailand. 
Foto af Alexander Horstmann.
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antager mange former, men den tydeligste udvikling er af islam som en politisk faktor 
og en moralsk autoritet, der i høj grad kobler Sydøstasien med de globale tendenser 
med i den moderne verden. Eksemplet med de ekstremt voldelige Laskar Jihad viser, 
at muslimer i Indonesien også er modtagelige over for radikalisering, og at der er store 
spændinger mellem muslimer og kristne, og mellem muslimer og kineserne, hvoraf 
mange er kristne. Disse spændinger er også anstiftet af politikere og af militæret. I 
1990’erne, for eksempel, blev mange kristne kirker brændt ned i Indonesien, efter ha-
dekampagner og anti-kristen propaganda.8

Selvom antropologen Clifford Geertz (1926-2006) var berømt for sin kontrastrige sam-
menligning af islam i Indonesien og Marokko, og hans typologi opdelte muslimer i 
Indonesien mellem synkretistiske (traditionalister) og modernistiske (santri) typer9, så 
har det religiøse felt forandret sig markant i Indonesien, som går i en stadig mere refor-
mistisk, modernistisk og i sidste ende konservativ retning. I islams nye konfigurationer 
opstår mange nye positioner, holdninger og kreative blandinger deraf, som delvist gør 
Geertz’ typologi overflødig. Islam står også stærkere i byerne og er blevet en del af 
populærkulturen i et offentligt rum, hvor bl.a. bøn bliver mere og mere regelmæssig. 
Eksplicit politisk støtte, en voksende middelklasse på jagt efter åndelige ressourcer og 
de moderne, globale netværk af ulama, er nogle af de afgørende faktorer der har gjort 
islam mere nærværende i hverdagslivet. 

Politisk set er muslimer i Indonesien organiseret i to konkurrerende og delvist overlap-
pende masseorganisationer, som søger at påvirker alle aspekter af tilværelsen i Indo-
nesien, nemlig Nahtlatul Ulama og Mohammadiyah organisation. Disse driver deres 
egne universiteter og skoler, deres egne moskéer og madrassah’er (islamiske skoler), 
og deres egne store bønnekredse. Sådanne masseorganisationer har udgangspunkt i 
meget magtfulde islamiske miljøer, hvor f.eks. Surakarta (også kaldet Solo) i det cen-
trale Java, som er en gammel kongeby og et center for islamisk kultur. Til trods for nye 
tendenser i retning af liberale reformer, så er det tydeligt at se at mere bogstavelighed i 
islamisk ret og en mere indflydelsesrig islamisk kulturarv vinder frem. Administrationen 
på Java har i særdeleshed fremført strammere regler for påklædning og kvinder pres-
ses til at tage tørklædet på. I særdeleshed er nye shari’alove blevet fremført lokalt, og 
kvinder bliver irregulært straffet for bare at bevæge sig ud om aftenen. 

Middelklassens nye åndelige behov inspirerer dem til at gå med i nye sociale fromheds-
grupper, bønnekredse og nye kultformer i byerne.10 Sådanne kulte har de karismatiske 
sheikher som ledere og samler folk fra alle dele af tilværelsen, statsansatte, undervi-
sere, og professionelle i erhvervslivet, i et fælles engagement om mystisk bøn, chant og 
sang, og meditation over sufi-mestrenes lære om Guds nærhed. Det står i kontrast til 
den bogstavtro islam, der vinder frem i provinserne. Muslimer i byen forsøger at være 
mere og bedre muslimer i en moderne livsstil og kan vælge blandt et stort udvalg af 
populær islamisk litteratur om islamisk åndelighed og selvdisciplin. Der er mange i den 
lavere middelklasse der tiltrække af de islamisk bevægelser, som går på tværs af græn-
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ser og har stor indflydelse ud igennem Sydøstasiens muslimske verden. Det er da’wah 
bevægelser, som proselyterer og som udsender deres kald til bøn for at muslimske 
trosfæller skal finde vejen tilbage til Gud og aktivt tage del i en mere religiøs og from 
livsstil, som følger Koranen og profetens sunnah. 

Islam i Malaysia i dag

I nabolandet Malaysia, er islam blevet en del af statens lovgivning, hvilket har vold-
somme implikationer for de religiøse minoriteter, som udfordres på religionsfriheden. 
At islamisk civilisation har forplantet sig til lovgivningen har gjort, at meget store stats-
investeringer er kommet islam til gode i form af støtte til læring, uddannelse, islami-
ske tænketanke og civilisationsprojeker, islamiske universiteter og museer. Malaysias 
tidligere premiereminister fra 1981 til 2003, Mahathir bin Mohamad (f. 1925), har forkla-
ret, at han ønsker en moderniseret version af islam, en som løfter de ’tilbagestående’ 
malaysiere og som kan give dem et materielt løft og åndelig trøst. Malaysias regering 
kobler dermed islamiseringen og materiel velstand, og har endda grundlagt sit eget 
missionsselskab Den Malaysiske Islamiske Velfærdsorganisation (PERKIM) som skal 
virke blandt kinesere og andre minoriteter. Målet er at etablere islam som en domi-
nerende social kraft i det moderne malaysiske samfund, at etablere et islam med en 
konkurrencefordel, og skabe et stærkt og velstyret islam, som kan give stabilitet til 
malaysierne og til islam i Malaysia. På sigt skal det give muslimerne en særlig status og 

Et lokalt kapitel af Tabligh Jama’at, som oprindeligt kommer fra det nordlige Indien. 
Foto af Alexander Horstmann.”
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et særligt privilegium, som kan gøre Malaysia til et centrum for islamisk tænkning, som 
islamiserer viden og økonomi i Malaysia, og som kan være en autoritativ stemme i den 
islamiske verden. Det gøres ved at marginalisere det folkelige islam og sufi-ordenerne i 
Malaysia og ved at håndhæve shari’a i landsområderne og landsbyerne. Samtidig sætter 
det malaysiernes religionsfrihed på spil, som ikke er frie til at vælge deres egen religion. 
Stramningerne af religionsfriheden og presset på kvinder for at iklæde sig tørklædet 
og underlægge sig mændenes krav, har fået den højtprofilerede NGO “Sisters in Islam” 
og andre muslimske kvinde NGO’er til at modsætte sig og til at udvikle deres egen 
kønsbaserede tolkning af islamisk ret.11 Til sammenligning i Indonesien bliver islam også 
brugt til sikre et disciplineret, lydigt og føjeligt samfund blandt den voksende malay-
siske privatsektor. Rudnyckyj kalder de islamiske prædikanters professionstræning for 
”produktion af føjelige kroppe (2013)”.12

I Malaysia har da’wah bevægelserne fået støtte fra universiteterne, især fra naturviden-
skab og ingeniørvidenskab. Disse da’wah græsrodsorganisationer er blevet stærke spil-
lere i Malaysia og har kunne lægge pres på regeringen for at håndhæve shari’a på lokalt 
niveau. Resultatet har været en voldsom kampagne for at udrense og forbyde traditio-
nelle islamiske ritualer og for at angribe de traditionelt troende, som dyrker forfædrene. 
Et sådan stigende pres på de traditionelle ritualer har dog ikke kunnet uddrive dem fra 
den malajiske verden med sine modstandsdygtige kunstneriske og musiske udtryk, som 
også har oplevet en genoplivelse. Alligevel har vækkelsesbevægelser, så som den indiske 
Tabligh Jama’at lagt en kæmpe indsats for på græsrodsniveau at samle folk, og frelse de-
res sjæle i alle dele af den muslimske verden, hvorved det har kunnet skabe nye centre 
for fællesskab i åben konkurrence med moskeerne.13 På den anden side, møder de og 
sufi-prædikanterne, som er uddannede i Egypten og i Golfen, stræk og voldsom mod-
stand fra de traditionelle ulama og deres følgere, som oplever at nye strømninger fra 
den arabiske salafisme eller det egyptiske muslimske broderskab truer deres omdømme, 
deres praksis og deres privilegier i det muslimske samfund. Da’wah bevægelserne står 
på den måde i konkurrence med de sydøstasiatiske regeringer i kapløbet om, hvem der 
er mest islamisk og hvem der skal være toneangivende i islamiseringen af samfundet.

Denne artikel har søgt at vise, hvor vigtigt det er, at forstå den pluralitet som er i de 
forskellige islamiske kulturer og de dynamikker, der er styrende for forskellige islamiske 
strømninger i vor tids Sydøstasien. I sit studie af Marokko og Indonesien havde Clif-
ford Geertz bygget sin analyse op om kontrasten mellem to helt forskellige muslimske 
samfund. I nutidens Indonesien er offentlige islamiske rum derimod tæt knyttet til 
den globale islam. Den revitalisering af islam som ses i Indonesien og den fremvækst 
som islam har i regeringen og i det offentlige rum spejler sig i den globale udvikling. De 
kritikere påpeger at islam stivner, bureaukratiseres og bliver mere konservativt, og som 
ønsket at genvinde islam fra den salafistiske spændetrøje for at skabe et liberalt og 
progressivt Indonesien – som f.eks. den indonesiske offentlige intellektuelle Nurcho-
lish Madjid – bliver lette mål og anklages for at være kættere og for samfundsunder-
gravende virksomhed (Kersten 2011).14



30 RELIGION NR. 4 · 2015  XXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXX 31

Noter

1    En god introduktion er Federspiel, Howard M. 2007. Sultans, Shamans & Saints. Islam and 
Muslims in Southeast Asia. Honolulu: University of Hawaii Press. 

2    Michael Peletz 2002. Islamic Modern. Religious Courts and Cultural Politics in Malaysia. Prin-
ceton: Princeton University Press. For et sammenhængende overblik over litteraturen om is-
lamisk videnspolitik, anbefales Horstmann, Alexander 2004. ”Mapping the Terrain. Politics and 
Cultures of Islamization of Knowledge in Malaysia”. Kyoto Review of Southeast Asia. (Islam in 
Southeast Asia, No. 5 (March 2004).

3    Læs det udmærkede overblik af Bruinessen, Martin van 1994. ”The Origins and development 
of Sufi orders (tarekat) in Southeast Asia, Studia Islamika, Indonesian Journal for Islamic Stu-
dies, 1, 1: 1-23. 

4    For den smukke fortælling om Hadrimi’erne af Engseng Ho: Engseng Ho 2006. The Graves of 
Tarim. Geneology and Mobility across the Indian Ocean. Berkeley: University of California Press. 

5    Sådan vold imod kulturarv, som kaldes hedensk, kan genses i Talibans og Islamisk Stats øde-
læggelser af antikke buddhistiske statuer og af de arkæologiske udgravninger i Irak og Syrien.

6    Se Azyumardi Azra’s ”The Origins of Islamic reformism in Southeast Asia. Leiden, 2004. 
7    Ud af et større udvalg, se Robert W. Hefner 2000. Civil Islam. Muslims and Democratization in 

Indonesia. Princeton: Princeton University Press. 
8    Norhaidi Hassan 2002. Laskar Jihad: Islam, Militancy and the Quest for Identity in Post-New 

Order Indonesia. Ithaca: Cornell University Press (SEAP).
9    Clifford Geertz 1968. Islam Observed. Religious Development in Morocco and Indonesia. 

New Haven: Yale University Press. 
10    Se Martin van Bruinessen and Julia Day Howell eds. 2007. Sufism and the Modern in Islam. 

London: I.B. Tauris. 
11    Dewi Candraningrum beskriver i en præsentation på bogmessen i Frankfurt det pres og den 

vold som rammer kvinder, der fremstår uden tørklæde på sociale medier, og som udøves af 
både mænd og kvinder, der skriver hadefulde kommentarer, eller ligefrem overfalder kvinder, 
der har kærester eller sex før ægteskabet. 

12    For et overblik over årsagerne til revitaliseringen, se Thomas Reuter and Alexander Horst-
mann 2013. Faith in the Future. Understanding the Revitalization of Religions and Cultural 
Traditions in Asia. Leiden: Brill. 

13    Se casestudiet af Farish A. Noor 2012. Islam on the Move. The Tablighi Jama’at in Southeast 
Asia. Amsterdam: Amsterdam University Press.  

14    Carol Kersten 2011. Cosmopolitans and Heretics. New Muslim Intellectuals and the Study of 
Islam. London: Hurst


