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Kapittel 1

Hva er shia-islam?

«Perserne er det mest siviliserte folkeferd i Østen. Hva franskmenn er for Europa, er perserne for Orienten», skrev den franske juveléren Jean Chardin da han elegant sammenfattet sitt syn på persere, franskmenn, Europa og det han kaller Orienten. Chardins bindsterke verk om Persia fra slutten av 1600-tallet ble til i en tid da både persere og franskmenn kunne glede seg over en overveldende kulturell blomstringstid, og Chardin var en både skarpsindig og frisinnet observatør av persisk politikk, økonomi, kunst og sosialt liv. Som god kristen var han likevel noe hoderystende når det gjaldt religiøse ritualer –han var en liberaler og bare måtelig interessert i religion. Chardin refererer riktignok til utvalgte shia-tekster, men han likte bedre å studere silkeormens liv i morbærtrærne i Isfahan enn å gjøre rede for de lærdes syn på fredagsbønnen –en av samtidens mer intrikate debatter med store religionspolitiske konsekvenser.

Denne sviktende interessen for shia-islam blant europeere skulle vise seg å bli langvarig. Shia-islam, som selvsagt ikke bare er et persisk fenomen, har lenge vært den minst studerte og minst kjente grenen av det store islamske fellesskapet. [1] Paradoksalt nok, for shia-inspirerte trossamfunn har til alle tider vært en viktig del av Midtøstens historie –fra fatimidenes erobringer av Egypt og Nord-Afrika på 900- og 1000-tallet og frem til dagens islamske republikk i Iran.

Det dreier seg for øvrig ikke bare om Midtøsten. Shia-muslimene utgjør omkring 15 prosent av verdens muslimer, og noen av de største shia-samfunnene finner vi i India og Pakistan. [2] Shia er dessuten representert så langt øst som i Kina og Indonesia, og land som i det 20. århundre ble regnet som rene sunni-områder –slik som Egypt, hele Nord-Afrika og deler av Vest-Afrika syd for Sahara –har i dag små, men livskraftige shia-menigheter og shia-politiske partier. Ide siste tiårene har dessuten alle grener av shia-islam funnet veien vestover –til Europa, USA og Canada. De skandinaviske landene er intet unntak. INorge har antallet shia-muslimer vært økende, og Oslo alene har ikke mindre enn ni shia-menigheter. [3]

Samtlige tilhører Tolvskolen, (ithna ashariyyah), som er den største og mest innflytelsesrike grenen av shia. Ifire land er Tolvskolen flertallets religion, nemlig i Iran, Irak, Aserbajdsjan og Bahrain. Ien lang rekke andre land i Midtøsten og Asia utgjør tolverne store og livskraftige minoriteter, og en aktiv shia-misjon, som oftest finansiert fra Iran, er dessuten virksom i alle verdensdeler.

Tolvskolen er så dominerende på verdensbasis at denne grenen av shia i de fleste sammenhenger bare kalles «shia-islam» og tilhengerne «shia-muslimer» uten at det er nødvendig med nærmere presiseringer eller kommentarer.

Denne boken handler om shia-islam med Iran som eksempel. Det er mange grunner til å velge Iran: Her har Tolvskolen vært statsreligion siden 1501, og iransk shia berører spørsmål som reises i alle deler av den muslimske verden og viser i klartekst hvor motsetningsfylt –for ikke å si umulig –det er å komme frem til en samlet forståelse av det som kalles «islamsk lov» og en «islamsk stat».

Iransk shia står sentralt av flere grunner: Det som foregår i Iran, følges oppmerksomt av shia-muslimer verden over. Også i disse miljøene står meningene steilt mot hverandre. Det gjelder shia-muslimer i diaspora i Vesten like meget som shia-minoriteter i Midtøsten og Asia. Her er mange kritiske til offisiell iransk forkynnelse, lære og praksis, mens andre følger iranske politisk-religiøse autoriteter uten videre spørsmål.

Bare i løpet av det siste tiåret –etter invasjonen av Irak i 2003 –har Irans geopolitiske betydning økt dramatisk. Både iransk islampolitikk og landets regimekritiske og ofte velartikulerte reformbevegelse har for lengst fanget verdens oppmerksomhet. Ide aller fleste sammenhenger spiller religionen en rolle: Det politiske språket er mettet med religiøse referanser, og mange interne debatter blir nærmest uforståelige uten kjennskap til profetens og imamenes hellige historie. Kombinasjonen religion, stat og politikk fører samtidig mange bort fra islam: «Islam er i fare i Iran», skal eks-president Mohammad Khatami ha bemerket. [4]

Enkle karakteristikker av religionens plass i samfunnet eller av shia-islamsk lære og praksis duger likevel ikke: Den religiøse tradisjonen favner bredt –fra ekstreme politiske tolkninger til dyptpløyende anti-politiske, mystiske og filosofiske tankeretninger. Sufiene tonesetter en poesi som tilhører verdenslitteraturen, pilegrimsferdene og de omfattende sørgeritualene til minne om imamenes tragiske liv engasjerer store deler av folket.

Den iranske varianten av Tolvskolen representerer med andre ord et stort mangfold. Det er noe av dette mangfoldet denne boken ønsker å formidle. Her bygger jeg i høy grad på observasjoner og samtaler under reiser i Iran fra 1996 og frem til januar 2012. Flere av disse samtalene blir gjengitt i teksten som følger –ritualene beskriver jeg slik jeg så dem. [5]

Shia- og sunni-islam

For så å si noe mer presist om hva «shia-tradisjonen» egentlig omfatter, blir det første spørsmålet det helt enkle: Hva er forskjellen mellom shia-og sunni-islam?

Det første vi kan slå fast, er at skillet mellom de to trosretningene har røtter i islams tidlige historie: Etter profetens død i 632 stod spørsmålet om hans etterfølger (khalifah, stedfortreder, etterfølger) sentralt. Fløyen som utpekte profetens fetter og svigersønn Ali ibn Abi Talib som fellesskapets leder, ble kalt shi’at ali, «Alis parti». Disse var overbevist om at «Husets folk» (ahl al-bayt, ahl-e bayt på persisk), det vil si profetens nærmeste slekt, hadde rett til lederskapet. Ayatollah Sobhani sier i sin teologiske lærebok at betegnelsen shia betyr «tilhenger», «gruppe» eller «parti», og viser til den gruppen muslimer som etter profetens død mente at lederskapet «tilkom Ali og hans etterfølgere, sett som ma’sum (ufeilbarlig, «uten synd»)». [6] Dette til forskjell fra sunni-muslimene, som ble kalt ahl al-sunna wa al-jama’ah, «tradisjonens (sunna) og fellesskapets folk». Disse to betegnelsene, shia- og sunni-islam, lar seg føre tilbake til siste halvdel av 800-tallet, men kom ikke i vanlig bruk før et hundreår senere, mot slutten av 900-tallet. [7]

Mens sunni-muslimene ser Ali som den fjerde og siste av «de rettledede kalifer» i Medina, hevder shia-muslimene på sin side at Ali er den første i en rekke av tolv imamer som representerer islams sanne lederskap. Ali var gift med profetens datter Fatima, og Ali, Fatima og deres to sønner Hasan og Husayn ble nøkkelfigurer i shia-islam. Alis etterkommere i rett nedstigende linje etter Husayn bærer tittelen imam, «leder» eller «forbilde», og shia-islam fikk en detaljert utarbeidet doktrine om de tolv imamenes guddommelige egenskaper og fullmakter. Det hører med til bildet at den siste av imamene, den tolvte imam, ifølge shia-teologene aldri døde, men trakk seg tilbake til en «skjult» tilværelse. Han befinner seg nå i ghayba, «i okkultasjonen», og skal komme tilbake ved historiens slutt som mahdi, «han som er ledet (av Gud)». Når han kommer, skal han hevne all urett og opprette et rettferdig rike på jorden før dommens dag. Slike messianske forventninger, som spiller en underordnet rolle i sunni-islam, ble en sentral trossannhet i shia nettopp ved å bli del av imamlæren.

Den grunnleggende forskjellen mellom sunni-og shia-islam er altså direkte knyttet til læren om imamen, og både lære og praksis i shia henger nært sammen med en imam-doktrine som fant sin form i løpet av de første århundrene etter profetens død.

Shiaene utviklet sin særegne oppfatning av religiøs autoritet, og en like egenartet som rik kunnskapstradisjon ble formidlet av et hierarki av geistlige. Idag består Tolvskolens øverste lederskap av et relativt lite antall stor-ayatollaher, hver og en med status som marja al-taqlid, «forbilde til etterligning». Å etterleve deres forordninger er like viktig for shia-muslimer i Europa som for trosfeller i den muslimske verden. Marjaene har klarere krav om lojalitet og lydighet (taqlid) i saker som angår tro og praksis, enn ulama («de lærde») har i sunni-islam, og utgjør et ledersjikt hvor de fremste alltid vil ha en tilknytning til et av de prestisjetunge lærestedene i Irak eller Iran. Slik dannes omfattende transnasjonale nettverk hvor både lekfolk og lavere geistlighet knytter bånd over landegrensene til sine forbilder i de store universitetsbyene i Iran eller Irak. For mange er dette selve livlinjen til det store shia-fellesskapet –det gjelder shia-troende i Oslo like meget som i Karachi eller Manama. Yusif al-Kho’i skriver om den diskriminerte shia-minoriteten i Medina at «det er forbindelsen med marja al-taqlid som knytter dem til Najaf, og derved til den større shia-verdenen.» [8] Det er tilsvarende nære bånd mellom Iran og shia-muslimer i alle land i Midtøsten, enten shiaene er i flertall eller mindretall. Slik har det vært i århundrer –og nå som før kan slike religiøse nettverk brukes både politisk og ideologisk.

I flere århundrer har shia-fellesskapet også kunnet fungere som et ikke-politisk, for ikke å si anti-politisk trossamfunn. Mange av de eldste shia-kildene –tekster fra 800- og 900-tallet –omtaler religionen først og fremst som en esoterisk doktrine, en religions- og erkjennelsesform som er forbeholdt de utvalgte og utilgjengelig for folket. De lærde kunne klassifisere de troende i tre grupper: massene (al-amma), det vil si vanlige shia-muslimer, eliten (al-khassa), det vil si de som behersker den ytre og lett tilgjengelige delen av læren, og «eliten blant eliten» (khassa al-khassa), nemlig de esoteriske mestrene, de som er innvidd i den hemmelige læren. Denne tredelingen anvendte shia-lærde også for å beskrive muslimer i sin alminnelighet: «Massene» viste da til det store flertall sunni-muslimer, «eliten» til shia-muslimene og «eliten blant eliten» til de esoterisk innvidde shiaene. [9] Shiaenes overbevisning om å representere «det sanne islam» har da også kommet klart til uttrykk gjennom århundrene –at sunni-muslimene på sin side har et tilsvarende selvbilde, er en selvfølge. Dette kommer vi tilbake til.

Den esoteriske religionsoppfatningen går som en understrøm i shia, og er også merkbar i dag. Den iransk-amerikanske forskeren og sufimesteren Sayyed Hossein Nasr skriver: «Tolvskolen tolker både troslæren, Koranen og hadith i lys av esoterisk innsikt. Allegorisk korantolkning, som innebærer å gå fra den ytre til den indre betydning av teksten, fremheves alltid av Tolvskolen. (…) Det kan følgelig sies at mens sunni-islam trekker et klart skille mellom det eksoteriske og det esoteriske (det esoteriske aspektet er identisk med sufismen), lar Tolvskolen de esoteriske sidene flyte over i de eksoteriske, og mystikken farger alle shias ytringsformer, også folkelige uttrykk.» [10]

Shia i flere former

Selv om Tolvskolen dominerer, finnes også andre grener av shia som kort må nevnes her. Imam-doktrinen både forener og splitter, og zaydittene (Femskolen) og ismaelittene (Syvskolen) er levende eksempler på nettopp det. Disse to shia-retningene samler et begrenset antall troende, men har vært viktige i Midtøstens historie. Begge bygger på tanken om at (religions)samfunnet må styres av en imam, en religiøs leder av profetens egen slekt, og det var uenighet om imamrekken som førte til splittelse. Etter den fjerde imamen (d.ca. 713) brast det for alvor, og flere mindre fraksjoner var resultatet.

Zaydittene, Femskolen, hevder at etter imam Husayns martyrium i 680 er imamatet ikke lenger knyttet til en bestemt slektslinje, men tilkommer enhver som kan vise til slektskap med profeten og den første imam, Ali ibn Abi Talib. Enhver som oppfyller denne betingelsen kan følgelig gjøre krav på imamatet, men alltid under forutsetning av at han er i stand til å ta politisk makt, med våpen om nødvendig. Denne shia-grenen levde videre i Jemen, hvor en zaydi-imam styrte landet helt frem til 1962; i dag dominerer zaydittene i stammeområdene i nord.

Ismaelittene, Syvskolen, anerkjenner på sin side de seks første imamene, og skiller seg fra Tolvskolen ved å gi sin tilslutning til Ismael, den sjette imams eldste sønn. Fra ham regner dagens ismaelitter med en ubrutt rekke imamer frem til shah Karim al-Husayni (f. 1936), også kjent som Agha Khan. Trossamfunnet regner ham som den 49. imam og etterkommer i rett nedstigende linje fra profeten; i dag har denne grenen av Syvskolen rundt en million tilhengere og styres fra Aga Khans kontorer i London og Genève. Han har for lengst pekt ut en av sine sønner som sin etterfølger til imamatet, så alt taler for at religionssamfunnet også i fremtiden vil bli styrt av «den nærværende imam».

Mange ismaelitter lever i Sør-Asia, og den gruppen som kalles Bohra utviklet en egen variant av imamdoktrinen ved å hevde at imamen ikke lenger befinner seg i menneskenes verden, men under hans fravær styres de troende av en da’i mutlaq, en «absolutt forkynner», én leder som alene er i kontakt med imamen og styrer på hans vegne. Denne «forkynneren» utpeker selv sin etterfølger.



I tillegg til disse tre hovedretningene av shia –«Tolvere», «Femmere» og «Syvere» –kommer flere mindre religionssamfunn med røtter i synkretistiske bevegelser. Her er slektskapet med shia mindre tydelig, og både shia-og sunni-troende kaller disse for ghulater, «de som overdriver» eller «religiøse ekstremister». Dette er selvsagt nedsettende ment, og «overdrivelsen» som oppsummerer alle øvrige kjetterier, er anklagen om at de guddommeliggjør den første imam, Ali.

Representanter for disse «overdriverne» er for det første ahl al-haqq («sannhetens folk») i syd-Irak og deler av Iran –iranerne kaller dem Ali Ilahi («Ali-dyrkere»). Den andre gruppen er de syriske alawittene –ti prosent av befolkningen er alawitter, og etter 1970 har alawittene spilt en sentral politisk rolle siden presidenten selv tilhører denne minoriteten. [11]

Alevi-muslimene i Tyrkia, som ikke er identiske med de syriske alawittene, utgjør minst 20 prosent av den tyrkiske befolkningen.

Aleviene har røtter i de samme esoteriske, Ali-dyrkende miljøene i tidlig tid. Dette gjelder også druserne, som lever som en minoritet i flere land i Midtøsten, og som hører med til denne gruppen av egenartede religionssamfunn med røtter i synkretistiske bevegelser i tidlig middelalder.

Til forskjell fra disse mindre, sektpregede religiøse fellesskapene, utgjør Tolvskolen et klart avgrenset trossamfunn med egne institusjoner, et omfattende hierarki av geistlige og med tilhengere spredd over hele verden. Men selv om shia-islam ofte blir identifisert med Iran, vil et blikk på historien med all tydelighet vise at shia også har dype røtter i arabisk kultur: Imamene var av arabisk ætt og levde på arabisk jord, og de klassiske religiøse tekstene er skrevet på arabisk. Dette peker mot en dyp og vedvarende rivalisering mellom de to språk- og kulturgruppene. Konflikter og nært samarbeid mellom de to løper som en rød tråd gjennom historien.

Siden det er den iranske delen av historien som skal utdypes her, er en skisse av utviklingen på persisk grunn nødvendig som bakgrunn for kapitlene som følger.

Historien i fugleperspektiv

På 600-tallet var Midtøsten i rask endring: Det en gang så mektige perserriket lå utmattet etter en nærmest evigvarende krig med Bysants, arabiske tropper var på fremmarsj og verken bysantinere eller persere oppfattet faresignalene i tide. Persernes hovedstad Ktesifon ved Tigris falt i 637. Perserkongen ble drevet på flukt, og da han noen år senere gjorde et mislykket forsøk på å stanse den arabiske krigsmaskinen ved inngangen til den iranske høysletten, var rikets skjebne beseglet. Den siste sasanidekongen, Jazdegird III, ble myrdet i 651, og hele det persiske riket lå for kalifens føtter. Det vi i dag kaller Iran, var en historisk enhet under sasanidene, det siste store persiske dynastiet. Det var likevel ikke før under safavidene på 1500-tallet at den sasanidiske enhetstanken igjen ble virkeliggjort. Iflere århundrer var følgelig Iran delt inn i en rekke mindre regioner med hvert sitt særpreg.

Iran ble islamisert, men aldri arabisert. Persisk språk overlevde, og persisk kultur skulle snart gi fremragende bidrag til en ny islamsk sivilisasjon. [12]

Nyomvendte persere ble ofte sittende med viktige stillinger i statsforvaltningen i arabiskspråklige områder. Kalifens kanselli var persisk-dominert, visir-embetet –en ettertraktet og nærmest allmektig ministerpost –hadde persisk forbilde. Myntsystem og skatteinnkreving, elitens klesskikker og hoffseremonier ble formet etter persisk modell.

Arabisk var først og fremst det religiøse språket og ble ivrig studert. Arabisk grammatikk, syntaks og retorikk var viktige disipliner, og korankommentarer, historieverk, juridiske avhandlinger og medisinske og matematiske lærebøker ble forfattet på arabisk og kom en stor og lærd leserkrets i møte, fra Spania i vest til India i øst.

Persere var finansfolk og byplanleggere, arkitekter og matematikere, poeter og billedkunstnere. De gjorde seg gjeldende på alle arenaer, også den religiøse. Det persiske riket var flerreligiøst og flerkulturelt. Det store flertall var Mazda-dyrkere, det vil si tilhengere av en av antikkens store monoteistiske religioner, grunnlagt i øst-Iran av profeten Zarathustra –trolig rundt 1200 før vår tidsregning. Her ble skaperguden Ahura Mazda dyrket i ildens skikkelse, og i dagens islamske republikk regnes zoroastrisk ildkult med til «de anerkjente religionene», på linje med kristendom og jødedom. Iutgangspunktet var imidlertid arabiske erobrere usikre på om Zarathhustras religion kunne tillates, og islamiseringen av Mazda-dyrkerne skal ha gått langt hurtigere enn blant både jøder og kristne. Motstand og væpnet opprør mot sunni-kalifatet kom tidvis også fra zoroastrisk hold.

Det ble stilt mange ekstra krav til ikke-muslimer, også økonomiske. Uansett religiøs tilhørighet kunne ønsket om skattelette bli avgjørende, og siden ikke-muslimer som eide jord, måtte betale en grunnskatt (kharaj) i tillegg til jizia, en personskatt, ble det lønnsomt å konvertere til islam.

Arabiske erobrere ønsket ikke bare utvidelse av kalifatets grenser, men engasjerte seg mer enn gjerne i interne oppgjør og maktkamper. Under de tidlige islamsk-arabiske dynastiene –først under umayadene (661–750) i Damaskus, deretter under abbasidene (751–1258) i Bagdad –gjorde Alis tilhengere hva de kunne for å fremme sine krav. Gang på gang bukket de likevel under for overmakten. Da de ugjenkallelig var blitt trengt til side, konsentrerte de seg om det religiøse budskapet og forholdt seg passive til styresmaktene. På samme måte som Den tolvte imam hadde valgt å skjule seg for sine fiender, ble det utviklet en strategi for hvordan hans tilhengere kunne beskytte seg selv og sine interesser. Den som var truet på grunn av sin lojalitet overfor imamen, ble oppfordret til taqiyya, å skjule sin religiøse tilhørighet og politiske sympatier gjennom å villede fienden.

I disse første århundrene ble det etablert små bysamfunn hvor shiaene tok tilflukt. Det dreide seg om byer i sør- og sentral-Irak, i første rekke Kufa, Hilla, Najaf og Karbala. Tilsvarende samlingspunkter fantes i Aleppo i Syria og i fjellene i dagens Libanon. Helt fra de første arabiske erobringene på 600-tallet fantes mange Ali-tilhengere på persisk grunn. Sunni-muslimske kalifer holdt følgelig våkent øye med dem, ikke minst fordi bevegelsen etter hvert lot til å vokse og vinne nye tilhengere.

Veritable høyborger for shia fantes i tre iranske regioner: i sentral-Iran, i byene Ray, Qom, Kashan og Qazvin, i provinsene ved det Kaspiske hav, og sist, men ikke minst i Khorasan-provinsen, i de gamle kulturbyene Tus og Nishapur. Det dreide seg ikke sjelden om arabiske shiaer som hadde flyktet fra forfølgelser iverksatt av kalifen, men også om persere som nylig hadde konvertert til islam og som likte tanken om større uavhengighet fra sentralmakten. Itillegg kom en rekke iranske «klienter» til arabiske familier. Klientene, som gikk under navnet mawali, var konvertitter til islam –mange var også krigsfanger –som søkte beskyttelse hos en arabisk herre og hans ætt. Klientene opptrådte i herrens følge, og kunne være særdeles nyttige når det gjaldt kunnskap om lokale forhold. De fleste funksjonærer i byforvaltningen var mawali, og de dannet etter hvert en egen og meget selvbevisst klasse. Flertallet var iranere, og når mawali omtales i litteraturen, menes som oftest folk av iransk herkomst.

Flukt og eksil ble gjennomgangsmotiver hos klassiske historikere og beretningene om byen Qom kan tjene som eksempel: Ikke så rent få av flyktningene endte her, og byen ble en slags anti-hovedstad –et arnested for shiaenes tidlige motstand mot kalifene, først i Damaskus og senere i Bagdad. Dette bekreftes både av persiske og arabiske historikere; Qom-boerne opponerte kraftig mot alle sunni-fremstøt, enten de kom fra øst eller vest, og skatteoppkrevere måtte som oftest dra med uforrettet sak. I644 skal byen ha tatt imot Abu Musa al-Ashari, en av imam Alis fortrolige, og fikk derved en stolt linje av rawier –tradisjonsformidlere –alle av al-Asharis ætt. Tidlig på 700-tallet var byen et tilfluktssted for arabere fra Kufa i Irak, de var drevet i landflyktighet etter blodige sammenstøt med trosbrødre som ikke delte deres ærefrykt for imam Ali og hans hus. IQom kunne de puste ut og samle seg om nye oppgaver. Religiøse studier ble en av dem.

Helt uten politiske ambisjoner var Ali-tilhengere likevel ikke. Det skulle snart vise seg at de fullt ut var i stand til å utvikle militær kompetanse og mobilisere til kamp. Shia-dynastier, som innbyrdes hadde lite til felles og stod for høyst ulike tolkninger av imam-læren, erobret i løpet av 900-tallet sentrale deler av Midtøsten og Nord-Afrika. Lenge kunne det faktisk se ut som om sunni-muslimene var på vikende front. Det var først og fremst takket være ekspansive sunni-muslimske tyrkere og korsfarernes erobringer i Egypt mot slutten av 1100-tallet at shiaene mistet grepet.

Politiske nederlag var ikke til å unngå, til gjengjeld utmerket shiaene seg når det gjaldt lærdom og religiøse studier. De første tre islamske århundrene ble avgjørende. Iløpet av 900-tallet var jafari-lovskolen etablert –som også skulle bli grunnlaget for dagens iranske rettssystem. Tolvskolens teologi og koranstudier var i ferd med å finne sin klassiske form. En interessant del av denne historien handler om det shia-muslimske, iranske Buyide-dynastiet som klarte å etablere seg i 945, og som ble sittende med makten helt frem til 1055. Abbaside-kalifen styrte riktignok i navnet, men buyidene satt med reell makt. De valgte å ha sin hovedstad i Shiraz i syd-Iran, og ved hoffet innførte de ritualer som bygget på persiske kongetradisjoner. De gjorde imidlertid ingen forsøk på å innføre shia-islam i de områdene de hadde hånd om, og aksepterte kalifen, i det minste formelt. Det har vært antydet at denne politikken muligens sprang ut av manglende skiller mellom shia- og sunni-islam i denne perioden. Det skulle i så fall ikke vare lenge: Tanken om at buyidene stod for en feilaktig og kjettersk form for islam, hadde etter hvert streifet mange i Bagdad. Buyidene fant det på sin side opportunt å innføre ritualer som markerte shia-tilhørighet, og de tre første kalifene ble fordømt gjennom offentlige ritualer.

Buyide-dynastiets tid er med rette blitt kalt «shias århundre», og Tolvskolens lærde fikk all den støtte og oppmuntring de trengte. Det var mulig å finansiere egne læresteder, og shia-teologer kunne tale offentlig, forfatte bindsterke verk og undervise der de måtte ønske. Andre shia-trosretninger markerte seg også, og etter fatimidenes erobring av Egypt tidlig på 900-tallet var ismaelittiske misjonærer aktive over hele Midtøsten. Dette førte til åpne teologiske debatter. Rettslæren ble videreutviklet, de store rituelle feiringene av imam Husayn fant sin foreløpige form, og pilegrimsferder til shia-helligdommer ble stadig vanligere.

I tillegg til byene Hilla og Najaf i Irak, var Qom og Rayy i Iran viktige tilholdssteder for shia-lærde. Iraneren al-Kulayni (d. 940), som virket i Bagdad, forfattet verket al-kafi, «Det tilstrekkelige». [13] Dette er den første av de fire hadith-samlingene som kort og godt kalles «de fire» og danner grunnlaget for shias teologi og rettsordninger. De tre øvrige verkene er «Den som ikke har en jurist for hånden» av shaykh Babuya (d. 991), «Retningslinjer for læren» og «Et skarpt blikk på divergerende tradisjoner» av shaykh Muhammad al-Tusi (d.1067). De første store shia-lærde var altså hadith-spesialister og roste seg av at de i alle saker kunne gå direkte til imamenes belæringer.

Det hører med til bildet at Qom på 800-tallet ble sentrum for studier basert på en filosofisk skole som sunni-muslimene hadde forkastet og bekjempet, nemlig mu’tazila, «de som skiller seg ut (fra fellesskapet)». Denne tankeretningen ble også videreført i Bagdad, hvor shaykh al-Mufid (d. 1022) klargjorde mu’tazilittisk tradisjonskritikk og fremmet tanken om at fornuft (aql) og åpenbaring til sammen utgjør troens grunnlag.

En rekke teologiske synspunkter som skulle bli karakteristiske for shia, ble utviklet i denne perioden: Læren om den frie vilje og at Koranen inneholder hele åpenbaringen uten tillegg eller utelatelser, var blant de viktigste. Tidligere var dette stridspunkter blant shiaene innbyrdes og mellom shia- og sunni-muslimer.

Etter buyidene ble forholdene for shia-lærde stadig vanskeligere, og da mongolene la Bagdad i grus i 1258, var bunnen nådd. Indirekte ble shiittiske bevegelser styrket ved den sunni-muslimske sentralmaktens fall. At shia-lærde og shia-teologi overlevde i en tid uten beskyttelse, skyldes likevel først og fremst shia-høyborgene Najaf og Hilla i Irak og Qom, Rayy og Kashan i Iran. Det ble sufismen og de organiserte sufi-brorskapene som skulle forberede grunnen for utbredelse av shia-islam i Iran. Gradvis ble teologiske og juridisk-religiøse ulikheter mellom sunni- og shia-islam mer poengtert, og safavide-tiden skulle komme til å markere et definitivt brudd mellom de to trosretningene.

Safavidedynastiet (1501–1722) og shias triumf

Ismael, en ung aserbajdsjansk sufi-leder og hærfører, tok makten i det sunni-dominerte Iran i 1501. Ismaels slekt, safavidene, hadde fått navn etter Safi al-Din (d. 1334) fra Ardabil, kjent som «den fullkomne veiviser» og leder av en millenaristisk sufi-bevegelse. På 1400-tallet konverterte safavidene til shia-islam, og de politiske motivene for konversjonen må ha vært minst like sterke som trosiver og religiøs overbevisning. En av samtidens historieskrivere nedtegnet da også følgende merkelige, men suggestive verslinje om shaykh Junayd som konverterte til en ekstrem form for shia: «Angstens fugl la maktlengselens egg i fantasiens rede». [14]

Unge Ismael, som skulle ta den eldgamle persiske kongetittelen shahanshah, kongenes konge, oppfattet raskt den statsbærende kraften i shia, og innførte Tolvskolen som statsreligion i sitt rike. Dette innebar et ufravikelig krav om at alle rikets muslimer skulle bekjenne seg til shia-troen. Religionspolitisk var valget av shia som statsreligion et genialt trekk: Safavide-staten trengte et religiøst og ideologisk bolverk mot erobringslystne sunni-muslimske osmanske tyrkere i sørvest, etter hvert også mot indiske moghulere og usbekere i øst. Felles tro –og ikke minst felles ritualer –skulle samle folket.

Shah Ismael skrev selv poesi, hans pennenavn var Khata’i, «synderen», og han kunne uttrykke seg slik:

For den som kjenner de tolv imamer

passer det seg å bære den Røde krone

Menneskenes konge, Ali ibn Abi Talib,

leder Khata’i på hans vei.



Safavidene la grunnen for en kulturelt nyskapende og ekspansiv, men ikke nettopp tolerant stat. Itidligere tider, som på 1100-tallet, da Najaf var i ferd med å bli et sentrum for shia-studier, hadde man nøyd seg med en relativt diskré misjon. Nå ble det til tider drevet klappjakt på annerledestenkende og troende. Kristne og jøder ble likevel sett som nyttige borgere og fant en beskyttet plass, det var sunni-muslimer og, paradoksalt nok, sufier, som kom ille ut. Å tvangsomvende folk var ny praksis, men siden de mest gjenstridige risikerte eksil eller henrettelse, var valget nokså opplagt for flertallet. Shia-islam slo da også solide røtter i befolkningen, og alle senere sporadiske forsøk på å vende tilbake til sunni-islam har vært ytterst mislykket. [15]

Lærde som kunne spre shia-budskapet, overvåke ritualene og sørge for at loven ble holdt i hevd, var imidlertid mangelvare. Problemet ble snart løst: Ulama fra det arabiske shia-samfunnet i Jabal Amil (dagens Syria og Libanon), fra Qatif (Den arabiske halvøy), i tillegg til lærde fra Najaf i syd-Irak, ble tilkalt. De skulle legge grunnen for en religiøs infrastruktur, og resultatet ble et omfattende nettverk av shia-lærde som aldri siden har følt seg bundet av stadig skiftende grenser mellom stater.

Arabiskspråklige og persiskspråklige shia-lærde samarbeidet eller var fiender, de var etter hvert i familie via inngifte, og med tiden utgjorde de en egen sosial gruppe med mange privilegier og en høy grad av uavhengighet. Slik var det på 1500-tallet, og slik er det i dag.

De tidlige safavide-herskerne hadde ekstreme krav på autoritet. De hevdet å nedstamme fra den syvende imam, Musa al-Kazim, og ble dyrket som halvguder av sine soldater. Siden det ikke fantes noen klar og sammenhengende teori om hvem som representerte imamen, kunne kongen med like god grunn som ulama hevde at han var imamens representant. Shah Abbas den Store (1587–1629) hadde slike ambisjoner: Da han innførte nye sølvmynter, lot han pengestykkene prege med følgende påskrift: «Abbas, slave av formynderskapets konge». [16] «Formynderskapets konge» var ingen annen enn den skjulte imam. Kongens krav ble ikke nødvendigvis akseptert, men man kom snart frem til et kompromiss, og to maktsentra stod overfor hverandre: på den ene side storkongen, med århundrelange persiske herskertradisjoner i ryggen, på den annen side en geistlighet som stadig mer kraftfullt kunne hevde å være stedfortredere for en absolutt, men skjult og utilgjengelig hersker, imamen selv. Shahen opprettet religiøse stiftelser (waqf) som ble administrert av ulama, som også hadde hånd om avkastningen av store landeiendommer. Det ble dessuten reist krav om å betale religiøse skatter –khums og zakat –direkte til ulama. Snart var det etablert en egen klasse geistlige som drev statsstøttede madrasaer og hadde ansvar for innbringende religiøse stiftelser.

En herskerideologi med urgamle røtter i Midtøstens fellesarv av forestillinger om det sakrale kongedømmet ble videreført på denne måten. Tanken om shahen som «Guds skygge» (zill allah) på jorden var uten holdepunkter i shia-læren og hadde trolig røtter i gammelpersiske forestillinger om kongen som Guds utvalgte –kongen var bindeleddet mellom mennesker og Gud og skulle samle verden og gjenopprette en opprinnelig enhet og orden gjennom erobring og dominans.

Et talende eksempel på hvordan shia ble tilpasset statens behov, er spørsmålet om fredagsbønnen. Den ukentlige fellesbønnen har en preken, khutba, som fast del av seremonien, og fra islams første tid var fredagsbønn og khutba knyttet til herskerens autoritet og uttrykk for hans legitimitet. Kalifen eller kongen skulle selv lede bønnen, eller han utpekte en person som var verdig til å representere ham. Shiaene, som så alle kalifer som illegitime, deltok følgelig ikke.

Safavide-shahene følte imidlertid at de kunne trenge legitimerende symboler på samme måte som sunni-herskere, dette til tross for at flertallet av de lærde var usikre på fredagsbønnens status under okkultasjonen. Geistligheten kom likevel shahen til hjelp, og en av de ledende lærde, Muhaqiq al-Karaki (d. 1533) var blant de første som gjorde fredagsbønnen valgfri. Til gjengjeld forlangte al-Karaki at bønnen skulle ledes av en utvalgt mujtahid –det var med andre ord mujtahiden, ikke kongen, som ble fremhevet som den skjulte imams representant.

Al-Karakis syn slo ikke igjennom hos alle. Det var fortsatt både geistlige og lekfolk som avviste enhver anerkjennelse av staten og som derfor heller ikke aksepterte at fredagsbønnen skulle utføres under okkultasjonen. Det tok da også lang tid før denne bønneskikken var fast etablert, og fredagsbønn har aldri fått en like fremtredende plass i shia som i sunni-islam. Her bør riktignok tilføyes at det kom til en drastisk endring da den islamske republikken ble opprettet i 1979, og i dag er fredagsbønn en viktig politisk-religiøs institusjon i republikken.

Det ble klart nok at safavidene hadde lyktes med sin konversjonspolitikk: På 1700-tallet hadde det store flertall av befolkningen ikke bare akseptert shia som sin religion, men de var aktivt engasjert i shia-ritualer som ble videreutviklet og befestet i denne tiden. Iranernes konversjon til shia-islam forsterket også et politisk og kulturelt skille mellom Iran og nabolandene, i første rekke de osmanske tyrkere. Resultatet var en klar «iranisering» av religionen. Dette gjaldt synet på politikk, men også geistlighetens organisering og ikke minst ritualene knyttet til imam Husayns martyrium.

I denne tiden ble shia-islam spredd østover, mot Sør-Asia hvor shia-ritualer trolig var kjent og praktisert alt mot slutten av 1300-tallet. [17] Ikke bare sunni-muslimer, men også shia-lærde, poeter, musikere, mystikere og handelsmenn etablerte seg her som en persiskspråklig kulturelite, og på 1500-og 1600-tallet ble shia-stater grunnlagt. Nizam Shahi-dynastiet (1508–53) fikk en relativt kort levetid, mens Qutb Shahi-dynastiet i Hyderabad og Adil Shahi-dynastiet i Bijapur satte store spor etter seg. Hyderabad er shia-dominert den dag i dag. Minst like viktig som politisk og religiøs dominans var det likevel at persisk språk og kultur vant innpass over hele det indiske kontinentet –persisk var det dominerende handelsspråket og forble hoffspråk i India helt til britene overtok på 1800-tallet.

Akhbarier og usulier

Utviklingen av shia-islamsk rettslære tok flere århundrer. En avgjørende del av debatten dreide seg om å etablere en filosofisk og teologisk begrunnet metodelære (usul al-fiqh). Denne prosessen tok betydelig lengre tid i shia enn i sunni-islam.

Spørsmålet var: Hvordan kan den lærde ta juridisk og religiøst gyldige avgjørelser? Hvilke retningslinjer må følges, og hvordan kan man vite om et standpunkt i en gitt sak er i harmoni med imamens vilje? To grupper stod etter hvert steilt mot hverandre, og konflikten mellom akhbarier på den ene siden og mu’tazilittisk inspirerte usuliere på den andre ble først avsluttet med usuli-skolens endelige seier på 1700-tallet.

Den gruppen som i første rekke baserer seg på hadith (også kalt akhbar i shia) hevdet følgende: Så lenge imamen er i okkultasjon og de troende ikke kan henvende seg direkte til ham, finnes det bare én rettesnor, nemlig imamenes veiledning slik den er overlevert i deres skrifter og i hadith-litteraturen. Bare denne overleveringen kan legges til grunn for lære og rettstenkning. Det imamene ikke uttrykkelig har godkjent mens de levde, kan heller ikke aksepteres i dag. Ijtihad forkastes, og mujtahidene –de lærdeste av de lærde –har ingen særlige fullmakter utover å forvalte tekstene. Akhbari-skolens krav var altså at alle læreutsagn og alle juridiske avgjørelser utelukkende skulle baseres på profetens og imamenes overleveringer, alle filosofiske og spekulative tilnærminger avvises. Det var den lærde Muhammad Amin Astarabadi (d. 1623) som la siste hånd på denne doktrinen og derved formet en hel bevegelse.

Usuliene, som hadde et mer kritisk blikk på hadith-litteraturen, trakk helt andre slutninger: Riktignok er Gud selv lovens kilde og imamene Hans utvalgte fortolkere –om dette var det ingen uenighet. Det er likevel slik at Gud har skapt fornuften (aql), og logiske slutninger trukket på grunnlag av de hellige tekstene er og blir den sikreste metoden. Ijtihad er en krevende, men fullt ut mulig fremgangsmåte for en mujtahid.

Denne doktrinen om ijtihad, som langt tidligere var utarbeidet av den irakiske lærde Allama al-Hilli (d. 1309), krever at de lærde legger fire «røtter» eller «prinsipper» (usul) til grunn for rettslæren: De to første, Koranen og hadith, er lovens materielle kilder. Det tredje grunnprinsippet er ijma, konsensus, definert som de lærdes oppslutning om imamens vilje i en gitt sak. Det siste og avgjørende metodiske prinsippet er aql, fornuften eller intellektet, som innebærer at det er logiske resonnementer som kan føre fellesskapet frem til korrekt forståelse om imamens vilje. [18]

At intellektet (aql) regnes som et fjerde, grunnleggende prinsipp, skyldes i høy grad mu’tazilittisk innflytelse, og en konsekvens av denne læren var at mujtahidens rolle som fortolker og jurist ble kraftig styrket.

Akhbari-lærde hadde samlet seg i Najaf og Karbala, hvor de dannet en mektig fraksjon. Usuliene dominerte på sin side i Iran. Etter safavidenes fall i 1722 søkte mange iranske geistlige til de hellige byene i Irak. At usuli-skolen til slutt knekket sine motstandere, hadde flere årsaker, men den dominerende og maktglade iraneren Vahid Behbahani (d. 1792) i Karbala kom til å spille en hovedrolle i kampens siste fase. Ikke bare var Behbahani en skarp tenker og produktiv forfatter, han hadde også økonomi til å samle store studentskarer og –ikke minst –til å finansiere sin egen milits. Da han stod på høyden av sin makt, sørget han for å fordrive sine meningsmotstandere fra de religiøse lærestedene. At mujtahider ikke bare angriper med ord og argumenter, men i urolige tider også kan disponere sin egen, tungt bevæpnede livgarde, er en ordning med lange tradisjoner.

Behbahanis politikk markerte slutten på akhbarienes innflytelse. Skolen eksisterer imidlertid fortsatt, først og fremst i Bahrain, men er også representert i India. IIran holdt skolen seg lenge i provinsene, men etter 1979 har akhbariene hatt trange kår, og det er usikkert om de fortsatt finnes i landet.

Ulamas stadig økende innflytelse og aktive forkynnelse bidro til avgjørende endringer i religionspolitiske forhold i Irak: På 1700- og 1800-tallet konverterte de største stammene i Syd-Irak til shia-islam. Dette var viktig for ulama, som ønsket beskyttelse både av helligdommene i Karbala og Najaf og vern av sine tilhengere. Både osmanere og wahhabi-krigere på Den arabiske halvøy truet i bakgrunnen. Selv i dag er wahhabi-plyndringen av helligdommen i Karbala i 1801 langt fra glemt.

Safavidisk tid hadde altså styrket ulamas autoritet og økonomiske uavhengighet. Likevel var det shahen som hadde politisk kontroll. Grunnen var derved lagt for en vedvarende spenning mellom monarki og geistlighet. At høyt betrodde geistlige kunne samarbeide med shahen og støtte hans avgjørelser, endret ikke motviljen og den dype ambivalensen i forholdet til styresmaktene. At konge og geistlighet kunne dra nytte av hverandre, var imidlertid klart for begge parter.

Bak alle rettsfilosofiske spissfindigheter i denne langvarige dragkampen lå spørsmål med store religionspolitiske konsekvenser: Hvem representerer den skjulte imam under hans fravær? Hvem har fullmakt til å tolke imamens vilje? Svaret ble bestemmende for synet på autoritet i shia-islam.

Qajarene (1796–1925)

Etter safavidenes fall i 1722 var sentralmakten svekket. Etter mange tumulter og skiftende herskerhus klarte en turkmensk stamme, qajarene, å ta makten. Qajarene markerte seg militært, men hadde svak politisk og religiøs legitimitet, og det kom snart for en dag at de var mer ettergivende overfor vestlige stormakter enn godt var. Korrupsjonen hadde gode kår, og hoffet visste å bruke penger. Qajar-tiden ble for Iran en epoke med klare tilløp til sosial og økonomisk stagnasjon, og qajar-shahene var enten uvillige eller ute av stand til å modernisere statsforvaltningen eller fremme økonomisk vekst og utvikling. [19]

Hovedstaden ble flyttet til Teheran i 1797, og qajarene ønsket å konsolidere sin makt blant annet ved å pleie sitt forhold til geistligheten. Ulama ble invitert til hoffet og blidgjort gjennom gunstbevisninger, og de utvalgte avviste da heller ikke et begrenset samarbeid. Militært forsvar var selvsagt helt og holdent overlatt til shahen, men ulama fikk snart innta sin foretrukne rolle som voktere av lov og rett. Til gjengjeld unnlot ulama å reise spørsmål ved qajar-herskernes legitimitet. Dette uskrevne konkordatet mellom verdslig og geistlig makt fungerte lenge utmerket.

Nå fikk shia-ritualer sin glanstid: Under Naser al-din Shah (d. 1896) ble ta’zieh, de religiøse pasjonsspillene under muharram, utviklet til nye høyder. Det kongelige takyeh i Teheran ble bygget etter modell av Albert Hall i London. Her ble muharram-spillene fremført og samlet tilskuere i tusentall. Religiøs billedkunst ble sterkt oppmuntret, og på 1800-tallet ble bilder av hellige personer og Karbala-dramaet lett tilgjengelig for folket.



Historien om det store Tobakksopprøret illustrerer hvilken fremtredende rolle geistligheten hadde opparbeidet seg under qajarene. Da det i 1890 brøt ut masseopptøyer fordi shahen ga tobakksmonopolet til britene, organiserte basarkjøpmenn og mujtahider en boikott. Stor-ayatollah Hasan Shirazis fatwa i 1891 ble utslagsgivende. Ayatollahen erklærte nemlig røyking og all bruk av tobakk under de nåværende forhold som en fornærmende handlig, direkte rettet mot Den skjulte imam. Boikotten virket –selv haremsdamene ved qajar-hoffet skal ha avvist tobakk, og det hele endte med at shahen måtte tilbakekalle konsesjonen.

Denne minneverdige hendelsen ga imidlertid ingen ny kurs, og shah Ali Faths sønn, Muzaffar Khan, representerer et høydepunkt av persisk ettergivenhet da han ga The Anglo-Persian Oil Company konsesjon til oljeboring i 1909: 70 prosent av fortjenesten skulle gå til britene.

Grunnen var likevel lagt for skjerpede krav til styresmaktene, og i årene som fulgte, fikk Iran en folkebevegelse som reiste krav om en konstitusjon. Denne bevegelsen skulle føre til en forfatningsrevolusjon. Både rike basarkjøpmenn, geistlighet og vanlige folk hadde sett seg lei på shahens maktbruk. Europeiske stormakters stadig økende økonomiske innflytelse kom ingen vanlig iraner til gode. Shahen ble nødt til å undertegne grunnloven i 1906, det første skritt mot et konstitusjonelt monarki var tatt, og Iran skulle få et folkevalgt parlament. Geistligheten sørget imidlertid for å få innført en artikkel 2 i grunnloven om at nasjonalforsamlingen skulle forholde seg til en kommisjon av geistlige som løpende skulle vurdere om de folkevalgtes avgjørelser var i overensstemmelse med Guds lov.

Den konstitusjonelle bevegelsen brøt sammen i 1911, men spørsmålet om konstitusjonen skulle melde seg med fornyet styrke på senere tidspunkt i historien. Tanken om et råd som skulle overvåke landets lovgivning ble selvsagt heller ikke glemt, men skulle dukke opp i den islamske republikkens konstitusjon etter 1979.

Under qajarene skjedde også noe helt annet som skulle få religionshistoriske konsekvenser. En messiansk bevegelse med store forventninger til året 1260 vokste frem. År 1260, som svarer til år 1844 i den gregorianske kalenderen, markerte tusenårsjubileet for den tolvte imams okkultasjon. Medlemmer av Shaykhiyya, en esoterisk shia-bevegelse som ble til på 1700-tallet, hadde lenge søkt etter en Bab, en «port» som kunne åpne for direkte kommunikasjon med Den skjulte imam. Håpet om at en slik Bab nå skulle vise seg, var brennende, og da en meget ung og meget from mann stod frem i Shiraz i 1844 og hevdet at han var Bab, vant han raskt tilhengere. Den nye Bab, Sayyed Ali Muhammad, forkynte både religiøs toleranse og sosial reform: Han krevde human behandling av kvinner og barn, gikk til angrep på islamske strafferettsbestemmelser og nølte heller ikke med å kritisere ulama. Da hans mange entusiastiske tilhengere i 1848 gikk til det skritt å peke ham ut som Den skjulte imam selv, var det likevel å gå ett skritt for langt. Sayyed Ali Muhammad forkynte at en ny religiøs æra var innledet, og ikke overraskende endte han sitt liv ved eksekusjons-pelotongen.

Den nye troen, som etter hvert ble en massebevegelse, var en utfordring for både verdslige og religiøse autoriteter. Mange bab-tilhengere ble henrettet som frafalne, mange flyktet til utlandet.

I 1860-årene stod nok en religiøs leder frem, Baha’ ullah (1817-92), som forkynte at han var en ny profet, slik Bab hadde forutsagt. Mange tidligere bab-tilhengere sluttet opp om ham, og bevegelsen vant raskt terreng, men baha’i-troende skulle få særdeles vanskelige kår i Iran.

Pahlavi-dynastiet (1925–1979) og den islamske revolusjonen

I de urolige mellomkrigsårene hadde kosakk-offiseren Reza Khan stått frem som nasjonal leder. Dette skjedde samtidig med at den unge Ruhollah Khomeini (1902–1989) begynte sine teologiske studier i Qom. Da qajar-dynastiet falt i 1925, var konstitusjonalisme langt fra noe ideal, og i 1926, da Reza Shah overtok makten, styrte han etter eget hode. Inspirert av tyrkiske Mustafa Kemal Atatürks militante sekularisme, innledet han en serie reformer. Iførste rekke dreide det seg om reform av rettsvesen og utdanningssystem. Hensikten var nok god, men metodene høyst udemokratiske, og flere av disse reformene kom som rene krigserklæringer overfor geistligheten. Religiøse institusjoner ble satt under statlig kontroll, og geistligheten fratatt mange av sine tradisjonelle inntektskilder og privilegier. Konflikten med de religiøse miljøene, enten det dreide seg om geistlige eller lekfolk, utviklet seg raskt. Under Pahlavi-dynastiet var den voksende motstanden rettet både mot herskerens krav om absolutt makt og mot utenlandsk innflytelse og økonomiske utbytting. Det var imidlertid først under sønnen, Muhammad Reza Shah (d. 1980) at ulamas politiske engasjement virkelig skulle vokse i omfang og intensitet.

I september 1941 måtte Reza Shah abdisere. Han hadde vist litt for stor sympati for Tyskland, og abdikasjonen kom som et krav fra de allierte. Sønnen Muhammad Reza ble utpekt som etterfølger, godt støttet av vestlige stormakter. IQom var for lengst en ny epoke innledet. I1922 hadde ayatollah Abd al-Karim Ha’iri Yazdi slått seg ned i byen. Han brakte med seg en gruppe unge, lovende teologer, blant dem var ikke bare Ruhollah Khomeini, men også flere andre som senere skulle telle blant det 20. århundres store marjaer. Golpaygani, Marashi-Najafi og Shariat-Mandari var blant de fremste.

Parallelt med ulamas gradvise politiske mobilisering på 1950- og 60-tallet gjorde enkelte uavhengige og særdeles aktive religiøse grupper seg gjeldende. Fedayan-e islam –«Islams kommandotropper» –var en ekstrem, høyre-orientert bevegelse, grunnlagt i 1945 av Navvah Safavi. De var erklærte fiender av shahens regime og ble raskt kjent for drap på politiske motstandere og for sine høyrøstede krav om sharia. Fedayan mistet imidlertid mye av sin offentlige appell etter at Safavi ble henrettet i 1956. Gruppen fortsatte imidlertid å rekruttere, men da som en undergrunnsbevegelse som etterhvert allierte seg med kretsen rundt ayatollah Khomeini.

Samtidig hadde en helt annen gruppe flokket seg om ayatollah Kashani (d. 1962), som også hadde sharia og etableringen av ulama i statsadministrasjonen som uttalte mål. Han var, i det minste i utgangspunktet, venn av den mektige Mohammad Mosaddeq og hans Nasjonale Front, som kom til makten i 1951. Mosaddeqs mål var å redusere eller i beste fall eliminere Vestens økonomiske innflytelse gjennom å nasjonalisere olje-sektoren. Dette politiske eksperimentet endte med et statskupp i 1953, støttet av briter og amerikanere. Shahens makt ble styrket, Mosaddeq måtte gå.

Det fantes også nettverk av både geistlige og lekfolk, alle med ønsker om å fremme et messiansk budskap. I1954 ble Hojjatiyye-selskapet grunnlagt –selve navnet viser til mahdi som hojja, «bevis». Det religiøse budskapet dreide seg om betydningen av mahdis komme, det sosiale budskapet var konsentrert om nødvendigheten av å knuse Baha’i-samfunnet.

Stor-ayatollah Borujerdi, også bosatt i Qom, var mot slutten av sitt liv marja for hele den shia-muslimske verden. [20] Borujerdi var en sann mester i å unngå politiske konfrontasjoner, og både han og Hairi-Yazdi, Khomeinis lærer, tilhørte den gamle skole; de hadde brutt over tvert med all geistlig aktivisme og avviste ethvert politisk engasjement fra ulamas side.

På 1960-tallet skapte Khomeini seg ry som predikant –som foreleser og forfatter av politisk-religiøse skrifter gjorde han seg også bemerket. Mange ulama i Qom hadde nå fått øynene opp for betydningen av politisk engasjement, og ayatollah Borujerdis død i 1963 førte til et raskt sceneskifte. Khomeini hadde tilhengere nok til å kunne overta som klerikal leder, og hadde et helt annet syn på ulamas politiske rolle enn Borujerdi.

Bildet er sammensatt. Politiseringen av shia-islam i 1960- og 70-årene ble ikke bare drevet frem av geistligheten, men også av lekfolk. Det ville trolig være misvisende å se den islamske revolusjonen som et entydig og direkte resultat av shia-revolusjonær ideologi eller av geistlighetens stadig mer radikaliserte kamp mot monarkiet. De store omveltningene i Iran mot slutten av det 20. århundre må sees i lys av en lang rekke sosiale, politiske og kulturelle samfunnsendringer, alle med dype røtter i iransk historie. Religionens betydning for å legitimere endring kommer vi likevel ikke utenom. Religionen levde videre i folks minne, knyttet til de århundregamle ritualer som uttrykker folkets håp om en bedre verden.

De store temaene som i dag er knyttet til den islamske republikken, nemlig geistlighetens posisjon og privilegier, synet på forholdet mellom religion og stat, rettsvesen og rettspraksis, hører hjemme her og er del av denne fortellingen. Og vi kan begynne med å spørre: Hvordan er imamenes historie, imamkulten og læren om Den skjulte imam vevet inn i hele denne historien?
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