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1. Indledning

’Enhver har ret til tanke-, samvittigheds- og religionsfrihed: denne ret omfatter frihed til at skifte religion eller tro og frihed til enten alene eller i fællesskab med andre, offentligt eller privat, at give udtryk for sin religion eller tro gennem undervisning, udøvelse, gudsdyrkelse og overholdelse af religiøse forskrifter.” (Verdenserklæring om menneskerettighederne, Artikel 18.)

Danmark; et land hvor det enkelte individs frihed og dermed også friheden til at vælge religiøst tilhørsforhold er en central værdi. Det er netop denne religionsfrihed, der er udgangspunktet for dette speciale, idet vi ønsker at undersøge, hvordan det opleves for etniske danskere at konvertere til islam; en religion der er repræsenteret af godt 200.000 danskere og som de fleste af os i en eller anden grad har stiftet bekendtskab med i hverdagen, hvad enten dette er i mødet den tørklædeklædte kvinde foran i køen i supermarkedet, den muslimske nabo, halalslagteren på gadehjørnet eller via medierne. Islam er således direkte eller indirekte tilstedeværende i det danske (sekulariserede) samfund, hvor majoritetsreligionen gennem de sidste årtusinde har været og stadig er kristendommen. Til trods for at kristendommen og islam i et vist omfang er sameksisterende i det danske samfund, finder flere forskere, at islam i en vestlig optik ofte betragtes som en religion, der repræsenterer en anderledes kulturel verden, som er inkompatibel med kristne (vestlige) kulturer og herigennem det civiliserede moderne Europa (Wren 2001:147, 155; Hervik 2003:181ff;). Store dele af befolkningens opbakning af politiske forsøg på at forbyde brug af det islamiske tørklæde ”burka” i Danmark og debatter omhandlende hvorvidt moskéer og minerater har sin plads i det danske gadebillede (Korsgaard & Kaae 2009; Frøslev 2009), synes ydermere at pege i retning af, at mange danskere ikke finder, at islam bør være en offentlig (synlig) del af det danske samfund. Dette har været med til at skærpe vores interesse for konversioner til netop islam, idet det kan formodes, at en muslimsk religiøs identitet kan være vanskelig at praktisere i det danske samfund samt opnå social anerkendelse for som etnisk dansker. 

Vi finder det således interessant at stille spørgsmålet: Hvilke sociale forestillinger og reaktioner mødes en etnisk dansker med, der benytter sig af religionsfriheden, og som omkring 4000 andre etniske danskere indtil videre skønnes at have gjort (Agger 2007)
, påtager sig en muslimsk identitet? Dette vil nærværende speciale forsøge at redegøre for med fokus på de forestillinger, reaktioner og eventuelle konsekvenser, som etnisk danske konvertitter til islam oplever på baggrund af deres identitetskombination som dansk muslim, for herigennem blandt andet at undersøge hvorvidt og hvorledes konvertitternes egen identitetsforståelse, præges af andres betragtninger af dem.  

2. Religion i en dansk kontekst
Følgende afsnit har til formål at give et indblik i religionsudøvelse i Danmark samt danskernes forhold til praktisering af islam og herigennem syn på muslimer. Formålet hermed er at give læseren en forståelse for den situation, der synes at gøre sig gældende for den kontekst, hvori etnisk danske konvertitter foretager en konversion til islam. Afslutningsvis vil blikket rettes mod tidligere konversionsforskning og dets fokus.

2.1 Religionsdyrkelse i Danmark
Helt frem til 1960’erne var Danmark et mere eller mindre monoreligiøst samfund, hvor den luthersk protestantiske kristendom siden Reformationen i 1536 har været dominerende, og hvor konversioner mellem religioner i det store hele ikke forekom. En af årsagerne hertil er, at religionerne i en hvis grad tidligere var knyttet til geografiske områder, hvorved områder og lande havde en mere homogen religiøs gruppering; eksempelvis islam i mellemøsten og kristendommen i Vesteuropa. I dag ser det imidlertid anderledes ud, idet religiøse grupperinger i dag er repræsenteret i de fleste lande (Mogensen & Damsager 2007:7, 24).

Årsagen til nutidens tendens til en mere religiøs spredning i Danmark skal ifølge Mogens S. Mogensen og John H. M. Damsager, der begge er Cand.mag. i Kristendomshistorie, findes i påvirkningen af ungdomsoprøret i slutningen af 1960’erne, der satte fokus på andre religioner, hvor særligt østens buddhisme og hinduisme vandt indpas i det danske samfund, mens ny-religiøse bevægelser ligeledes skød frem. I 1970’erne og 80’erne oplevedes endvidere en kulturpåvirkning fra de muslimske lande; først i forbindelse med tilstrømningen af gæstearbejdere og senere via flygtninge. Således skyldes den øgede heterogenitet i religiøse bevægelser, ifølge Mogensen og Damsager, blandt andet eksil, tvangsflytninger og familiesammenføringer, som bringer forskellige religiøse grupperinger i nærkontakt med hinanden. Men også globaliseringen vurderes at spille en rolle. Ifølge Mogensen og Damsager har globaliseringen nemlig generelt åbnet op for et større kendskab til og interaktion med andre kulturer og religioner, idet globaliseringen fremmer interaktionen mellem verdensdele og verdensborgere. Stigning i antallet af rejser og migrationer er medvirkende faktorer til, at danskere i dag formår at få førstehåndskendskab til andre religioner; det være sig i mødet med mennesker med en anden religiøs overbevisning i udlandet eller i nabolaget, skolen, arbejdspladsen med mere. Således har den stigende globalisering lagt grobund for, at en interesse for andre religioner kan opstå, hvilket ifølge Mogensen naturligt vil foranledige en forøgelse i antallet af konversioner. Med globaliseringen har der således fulgt en vækst af forskellige religiøse traditioner i Danmark, samtidig med at gamle traditioners bånd løsnes, hvilket, trods dét at det danske samfund gennem tusind år stort set forblev et monoreligiøst samfund, nu har ført til, at Danmark i dag, ifølge Mogensen, udgør et multireligiøst samfund (Mogensen 2005:31ff, Mogensen & Damsager 2007:7f). På trods af den større religiøse pluralisme i Danmark, viser en undersøgelse fra 2004 dog, at størsteparten af den danske befolkning, 83,4 %, er medlem af den danske folkekirke (Mogensen 2005:36), hvorfor kristendommen stadig synes at være den dominerende religion i det danske samfund.

2.2. Religionernes betydning i dag
Mogensen mener ikke, at forudsigelser om religionernes død som følge af modernitetens videnskabelige udvikling, større oplysning og sekulariseringstendens, holdt stik, eftersom religion i hele verden som helhed spiller den samme rolle, som den har gjort de sidste 50-100 år. 
 Undtagelsen hertil er, ifølge Mogensen, dog europæernes og ikke mindst danskernes faldende interesse for den kristne tro, men alligevel vurderer han, at danskerne ikke af den grund er blevet markant mindre religiøse; derimod har sekulariseringensprocessen haft den effekt på danskernes religionspraktisering, at den har mindsket kirkens betydning, idet danskernes religiøsitet i stedet praktiseres i den private sfære. Når religion er blevet en privatsag, er individets religiøse overbevisning således ikke længere noget, der nedarves, men er derimod blevet til et aktivt og individuelt valg. Ifølge Mogensen er danskerne via den stigende individualisme ved at blive religiøst autonome, hvor denne autonomi er et udtryk for deltagelsen i et samfund præget af mangfoldige religiøse livsanskuelser, der fremstår som troværdige og tilladte alternativer, hvor det er muligt at forholde sig refleksivt og følelsesmæssigt til livsanskuelsesvalget frem for blot at følge traditionerne og sædvanerne (Mogensen 2005:32). Dette medgiver også sociolog Lars Ahlin og professor i teologi Curt Dahlgren, der anser tendensen til at relativisere alle verdenssyn som en vigtig følge af den religiøse pluralisme. Herved mister verdenssynene deres taget-for-given karakter, hvorved individet bliver opmærksomt på, at der findes alternative verdenssyn, hvis dets eget ikke længere findes fyldestgørende eller tilstrækkeligt (Ahlin & Dahlgren 1999:157). Blandt flere konversionsforskere er der på baggrund af omtalte udvikling enighed om, at der i dag kan tales om et religiøst marked, kendetegnet ved et stigende antal af religiøse tilbud, som det religiøst autonome individ frit kan ”shoppe” rundt på. Når det senmoderne individ ikke længere oplever at være forankret i en given religiøs identitet eller tradition, får de forskellige religioner således mulighed for at ”byde sig til” for individet, der dermed kan anses som kunde i det religiøse supermarked, hvor de mange forskellige religioner, i mange forskellige udgaver, ligger på hylderne, klar til at puttes ned i indkøbsvognen (Mogensen 2005:33ff; Jensen & Østergaard 2004:15; Andrews 1999:47).  
2.3. Islam og muslimer i en dansk optik
Lektor i etnografi Martijn van Beek anser islam som en minoritetsreligion i Danmark, der, som øvrige minoritetsreligioner i et samfund, oftest mødes med en negativ og fordomsfuld holdning af majoriteten. I Danmark, hvor kristendommen er dominerende, er der ifølge van Beek således tale om at den muslimske tro, generelt set problematiseres; hvilken tendens særligt er blevet forstærket efter terrorangrebet d. 11. september 2001, idet der i USA og Europa herefter har været en barrikadering omkring det kendte og hjemlige. Ifølge van Beek er de der anses som udgørende ”de fremmede” og især arabere og muslimer, derfor i højere grad end tidligere blevet fremmed- og fjendtliggjort, mens det tillige er blevet acceptabelt i Danmark at betegne andre religioner end den kristne som værende ”onde ideologier”, der skal bekæmpes (van Beek 2002:25). Derudover peger lektor ved Institut for Interkulturel Kommunikation og Ledelse Martine Cardel Gertsen på, at religion i Danmark generelt er forbundet med et afgrænset område af tilværelsen, hvorimod religion i andre kulturer, eksempelvis de muslimske kulturer, oftest påvirker alle livets forhold. Dette kan i en dansk kontekst skabe en afstandstagende fra den muslimske måde at dyrke religion på (Gertsen 1994:41).
Det er dog ikke kun muslimernes praktisering af en ikke-kristen religion, der bevirker en afstandstagen til muslimer, men ligeledes den trussel mod den danske kultur som muslimer opfattes at repræsentere, hvis man spørger Karen Wren, der i forbindelse med sin Ph.d i Geografi, studerede tilstedeværelsen af racisme i det danske samfund. Ifølge Wren har Danmark nemlig ikke undgået at blive ramt af den bølge af xenofobi
, som også er skyllet ind over resten af Europa. Således finder hun, at en kulturel racisme blomster i Danmark, hvilken form for racisme er opstået på baggrund af antagelser af, at næsten alle signifikante kulturelle nytænkninger er udviklet i Europa, hvilket betyder, at europæere oftest betragter sig moderne og progressive i kontrast til ikke-europæere, der betragtes som traditionelle og tilbagestående. Essensen af denne tanke er således, at europæere ikke er racemæssigt (biologisk) men kulturelt overlegne (Wren 2002:142f). Antropolog Peter Hervik hævder i modsætning hertil, at den fjendtlighed der eksisterer i det danske samfund i henhold til andre kulturer, hvilken han betegner som nyracisme, er karakteriseret ved at andre kulturer anerkendes som ligeværdige, men mener i lighed med Wren, at opfattelsen er, at disse forskellige kulturer bør holdes adskilte (Hervik 2003:183). Hvad enten der er tale om kulturel racisme eller nyracisme beror fjendtligheden mod andre kulturer på konstruktioner af nationer som afgrænsede kulturelle enheder, hvor mødet med kulturelle forskelle gør det naturligt for nationer at skabe lukkede samfund, eftersom relationer mellem kulturer essentielt betragtes som antagonistiske. Den kulturelle racisme og problematiseringen af etniske minoriteter som Wren finder eksisterer i det danske samfund, vurderer hun, har været ledsaget af en forstærkning i den danske befolknings forestillinger om en homogeniseret dansk kultur, som nu er truet af globalisering, EU og ”fremmede” kulturer. Offentlige diskursers konsekvente portrættering af Danmark som et land, der er overrendt af indvandrere, synes kun at have øget disse forestillingers styrke. Wren finder, at muslimerne, grundet Danmarks modtagelse af mange indvandrere fra muslimske lande indtil midten af 1980’erne, af den danske befolkning betragtes som udgørende den største trussel for opretholdelsen af den opfattede homogene danske kultur (Wren 2001:143f, 147f).. 
Til trods for at Danmark er et sekulariseret samfund, finder Wren, at danskere betragter den danske kultur som uløseligt sammenhængende med en kristen religionspraksis, hvilket foranlediger, at den kulturelle racisme i Danmark kommer til udtryk i en decideret anti-muslimsk stemning. Denne vækker en århundredegammel europæisk diskurs til live, der omhandler et civiliseret og moderne Europa, der er sat op mod en forestillet anden; den islamiske verden, der portrætteres som barbarisk, tyrannisk og fundamentalistisk. Når islam således ækvivaleres med en komplet anderledes kulturel verden, betragtes denne således som inkompatibel med kristne (vestlige) kulturer og dermed som en trussel mod disses opretholdelse (Wren 2001:147, 155).
På baggrund af van Beek og Gertsens fortolkninger af hvilke forestillinger mange danskeres afstandstagende til muslimer bygger på, kan der identificeres to måder, hvorpå muslimer formentlig ofte konstrueres som stående i et antagonistisk forhold til danskernes religionspraksis; at muslimer betragtes som tilhængere af en ”ond ideologi”, eftersom de dyrker en ikke-kristen tro og at de har en (offentlig) religionspraktisering, der betragtes som uforenelig med det sekulariserede danske samfund. Således er det muligt at forestille sig at eventuelle negative reaktioner rettet mod etnisk danske konvertitters påtagelse af en muslimsk identitet, beror på en vekselvirkning mellem disse ækvivaleringer af danskere som henholdsvis kristne eller som borgere i et sekulariseret samfund. På baggrund af Wrens tolkning af danskeres afstandstagende til muslimer, er en anden mulighed, at konvertitterne vil betragtes som trusler mod opretholdelsen af den opfattede homogene danske kultur. 

3. Tidligere konversionsforskning og dets fokus

Tidligere konversionsforskning synes hovedsageligt at have haft fokus på hvilke personer, der vælger at konvertere, samt hvilke bagvedliggende årsager og motiver disse har haft for konversionen. Motiverne kædes ofte i sammen med individets gennemlevelse af en krise, hvor den nye religionstilhørighed anses som en løsning på dennes problemer
 eller individuelle følelser af afsavn, hvor individet, der står uden veletablerede sociale kontakter, således foretager en konversion grundet dennes strukturelle modtagelighed over for forandringen (Andrews 1999:46f; Ahlin & Dahlgren 1999:155; Jensen & Østergaard 2004:14; Jensen & Østergaard 2007:14; Sjöqvist 2006). Flere konversionsforskere
 er dog i dag enige om, at dette fokus på konvertitters individuelle og psykologiske 
forhold for at konvertere, har fjernet fokus fra de samfundsmæssige forandringer, der kan have en medvirkende indflydelse på konversionerne. 

Antagelsen er her, at 
sociologiske og kulturelle faktorer også bør medtænkes, for at kunne indfange den fulde forståelse af konversioner. Således mener eksempelvis både Ahlin og Dahlgren samt Cand.mag. i religionssociologi Tina Gudrun Jensen og religionshistoriker Kate Østergaard, at der i nutidens konventionsforskning må inddrages flere aspekter, hvor de alle finder, at den amerikanske teolog Lewis Rambos processuelle konversionsmodel
 er yderst anvendelig, idet den eksempelvis inddrager et kontekstuelt aspekt, der fokuserer på blandt andet historiske, globale/lokale, sociale og kulturelle kontekster (Ahlin & Dahlgren 1999:155, Jensen & Østergaard 2004:14). 

Ved at inddrage kontekstuelle aspekter finder Jensen og Østergaard blandt andet, at en konversion i sidste ende kan tolkes som en tendens i det moderne samfund, samtidig med at det kan tolkes som en kritik af træk ved selvsamme samfund, idet konversionen er udfaldet af den selvstændighed, kritiske sans, valg og frihed, som det moderne samfund har givet individet. Ifølge Jensen og Østergaard fremstilles islam i det offentlige billede som en absolut religion, der repræsenterer en fast identitet samt faste regelsæt for livsførelse, hvorved denne fremstilling fremstår som en modsætning til det moderne menneskes livsførelse, hvor frie valg er indbegrebet af denne livsførelse. Den fornemmelse for sammenhæng og kontinuitet som islam står for, kan således virke tiltrækkende for de danskere, der savner denne form for helhed i deres tilværelse, hvorfor konversionen kan tolkes som individets behov for traditioner og kan anses som en reaktion mod den fragmentering, relativisering og opløsning af identitet, som moderniteten hævdes at bevirke. Jensen og Østergaard finder således relevans i religionssociolog Danìèle Hervieu-Lègers teori om, at moderniteten tenderer til at producere det, den står i essentiel modsætning til; traditionen, hvilket Hervieu-Lèger betegner som det ambivalente forhold mellem modernitet og tradition (Jensen & Østergaard 2006:11; Jensen & Østergaard 2004:13f).

Konversionsforskningen har således hovedsageligt fokuseret på årsagen bag konversionsvalget, hvilket formentlig kan forklares ved en overordnet samfundsmæssig uforståenhed over for konversionsvalg, hvorved dette kan have smittet af på det forskningsmæssige fokus. Der er dog også forsket i, hvilke konsekvenser konversionen kan have for individet. Eksempelvis har Mogensen beskrevet dette på baggrund af den amerikanske teolog Donald J. Gelpis fem identificerede områder, hvor konvertering vurderes at have konsekvenser for konvertittens livssituation
, hvilket også Rambo og lektor i religionssociologi Ahmed Andrews har forsket i (Andrews 1999:39f, 47; Rambo 1993:156ff; Mogensen 2005:139ff). Flere konversionsforskere berører også konversioners betydning for individernes identitetskonstruktion. Eksempelvis mener Mogensen, at når en etnisk dansker konverterer til islam, vil denne ikke altid anse sin identitet som ændret, men derimod vil konversionen altid medføre sociale konsekvenser, idet konvertittens omgangskreds og omgivelser vil udvise reaktioner på konvertittens valg. En konversion vil derfor, ifølge Mogensen, uden tvivl øve indflydelse på individets identitet, eftersom hans tese er, at identiteten konstrueres i mødet med omgivelserne, hvorved samfundets og andres reaktioner vil spille en afgørende rolle for enhver konvertit. Således vil både det nye religiøse fællesskab, familien og vennernes reaktioners modtagelse af konvertitten have stor betydning for dennes identitetskonstruering (Mogensen 2005:137, 139), hvilket Jensen & Østergaard også finder i deres empiriske studier (Jensen & Østergaard 2006:7). Hvad angår de reaktioner konvertitterne møder, finder Jensen, at disse ofte er af negativ karakter, eftersom mange opfatter den etniske dansker via sin konversion til islam som værende blevet en af ”de andre” (muslimer) og således ikke længere én af ”os” (danskere) (Jensen 2007:112f). På baggrund heraf er der således noget, der peger i retning af, at konvertitter muligvis vil opleve, at de socialt betragtes anderledes, grundet påtagelsen af deres muslimske identitet, hvilket må formodes at kunne problematisere deres identitetskonstruktion som etnisk dansk konvertit til islam samt opnåelse af social anerkendelse.  

Valget om at konvertere vil således højst sandsynligt også have nogle sociale konsekvenser, som konvertitten må forholde sig til. Da vi overordnet set oplever, at tidligere konversionsforskning hovedsageligt har haft fokus på det enkelte individs bevæggrund for at konvertere, samt hvorledes valget af religionen ”i sig selv” får konsekvenser for konvertitten, ønsker vi at se nærmere på, hvorvidt og hvorledes andres reaktioner på individets tilvalgte religiøse identitet, får konsekvenser for dennes identitetsforståelse. Med andre ord ønsker vi at undersøge de sociale processer, der afstedkommes af individets konversion og hvad de får af betydning, frem for (udelukkende) at se på det ”isolerede” individ og dennes forhold til religionen. En af årsagerne hertil er endvidere, at der netop fokuseres på en gruppe af konvertitter, der påtager sig en identitetskomponent (muslim), der vurderes ofte at blive problematiseret i det danske samfund, hvorfor vi ikke finder, at konsekvenserne for en etnisk dansker, der konverterer til islam, kan isoleres fra de sociale reaktioner, som denne modtager herpå
.    

4. Problemformulering
Dette speciale vil koncentreres om at undersøge, hvorvidt og hvordan de sociale forestillinger og reaktioner etnisk danske konvertitter til islam mødes med, påvirker deres identitetsforståelse. Da vores overbevisning er, at en grundlæggende del af den menneskelige natur er at søge anerkendelse og accept, ønskes det ydermere undersøgt, hvorledes konvertitterne søger at opnå social anerkendelse af deres identitet, på baggrund af de forestillinger og reaktioner, de mødes med i henhold til deres identitetskombination. Dette har ledt os til følgende problemformulering:

Hvilke sociale forestillinger og reaktioner mødes etniske danskere, der har konverteret til islam med og hvilken betydning har disse for konvertitternes identitet og deres forståelse heraf? Hvilke strategier anvender konvertitterne på baggrund heraf til at opnå social anerkendelse af deres identitet?  
4.1. Definition af nøglebegreber

Problemformuleringens nøglebegreber udgøres af ’etniske danskere’, ’konverteret’, ’strategier’ og ’identitet’. De fire begreber vil defineres i det følgende for herved at sikre, at de forstås, som de er tiltænkt i undersøgelsen. Følgende vil begreberne ’etniske danskere’ og ’konverteret’ og ’strategier’ defineres, mens måden hvorpå ’identitet’ konstrueres og forstås, vil belyses i de valgte teorier.   
Etnicitet
For en forståelse af betydningen ’etniske danskere’, vil følgende koncentrere sig om definitionen af ’etnicitet’, idet der i denne begrebsudredning beskrives, hvorledes etniske grupper og herunder den danske konstrueres.

Ifølge antropolog Thomas Hylland Eriksen associeres etnicitet ofte med minoriteter og racerelationer, men i socialantropologien refererer det til aspekter af forhold mellem grupper, der anser sig selv og anses af andre som værende kulturelt forskellige (Eriksen 1993/2002:4). Heraf følger: ”To speak of an ethnic group in total isolation is as absurd as to speak of the sound of one hand clapping.” (Bateson i Eriksen 1993/2002:10). Etniciteter kan dermed ikke defineres med reference til objektive kulturelle særpræg eller entydige grænser. Derimod kan de defineres som etniske kategorier af tilskrivninger, hvor etniske gruppers konstruktion forudsætter kontakt med hinanden samt idéer om grupperne som værende kulturelt forskellige. Når opfattede kulturelle forskelle jævnligt øver indflydelse på interaktionen mellem gruppemedlemmer, har sociale relationer et etnisk element. Et dette ikke tilfældet, kan der nemlig ikke tales om konstrueringen af etnicitet, idet etnicitet essentielt er et aspekt af relationelle forhold og ikke noget en gruppe kan eje. 
I en stor udstrækning er det i hverdagslivet, at etnicitet skabes og genskabes, eftersom etnicitet ifølge Eriksen opstår og gøres relevant gennem sociale situationer og møder. Etnicitet kan dermed defineres som en social identitet (Eriksen 1993/2002:1, 13). På baggrund af denne etnicitetsdefinition tilhører ethvert individ og dermed også ethvert medlem af en majoritet en etnicitet, der konstrueres og defineres på baggrund af forestillinger om afgørende kulturforskelle.  

Specialets definition af etniske danskere refererer dermed til de personer, der på baggrund af deres kulturelle ophav kan tilskrives denne etnicitet af andre.
Konversion 

’Konverteret’ henviser til en handling, der betegner, at individet har foretaget en ’konversion’. Konversion er et mangfoldigt begreb, der kan være svært eksplicit at definere, idet det både refererer til perspektiver inden for teologi, religionsvidenskab, antropologi, psykologi og ikke mindst sociologi. Definitionsproblematikken skyldes blandt andet, at mange anser konversion som en handling, der omhandler identitet og forandringer, der ligeledes kan være uhåndgribelige begreber at operationalisere (Jensen & Østergaard 2007:12, Gerdes & Geertz 2007:59ff). Vi vælger i dette speciale, inspireret af Mogensen, at definere en konversion som værende foretaget, når individet vender sig mod en ny tilværelsesforståelse og praksis (Mogensen 2005:57). I denne forbindelse vurderer vi, at uanset hvorvidt konvertitterne anser sig som konverteret eller reverteret
, markerer de, at der er sket en forandring i deres religiøse identitet, mens andre aspekter af deres identitet stadig kan anses som uændrede. Således definerer vi en konversion som foretaget, når personen der enten havde en anden religiøs overbevisning tidligere eller anså sig som ateist, foretager valget om at bekende sig til en (ny) trosretning; i henhold til dette speciale, når individet bekender sig til islam. 
Strategi
Da strategi i henhold til problemformuleringen er sat i relation til opnåelse af social anerkendelse, forstås ”strategi” i henhold til interaktion og vil defineres ud fra sociolog Erving Goffmans begrebsliggørelse af ”strategisk interaktion”. Således defineres strategi som individets planlægning af, hvorledes denne mest rationelt kan udføre handlinger i sociale sammenhænge på en sådan måde, at det når et givent mål; social anerkendelse. De strategiske overvejelser foretages i relation til den specifikke sociale sammenhæng, som individet er en del af, men finder ligeledes sted inden for rammerne af visse normer i et samfund (Kristiansen 2005:204ff). Selve planlægningsaspektet af individets strategiske handlen mener vi, ikke nødvendigvis skal forstås som noget, der udelukkende foregår på et bevidst niveau, men kan derimod ligeledes forefindes på et før-bevidst niveau. Hertil er vi inspireret af sociolog Anthony Giddens begreb ”praktisk bevidsthedsniveau”, der er refleksiv handlingsregulerende for individet, men på en ikke-bevidst måde. Mange sociale aktiviteter har nemlig ifølge Giddens en ”tagen for givet” karakter, der har til formål at ”sætte parentes” om de mange valgmuligheder, individet stilles over for i senmoderniteten og skal således sikre, at individet får en umiddelbar forståelig og overskuelig hverdag. På det praktiske bevidsthedsniveau handler individet blandt andet på baggrund af hverdagsrutiner og vaner, som således sætter nogle rammer for handling og orientering (Giddens 1991/2004:50ff). Dette betyder i henhold til vores definition, at en strategi også kan anvendes, uden individet behøver at reflektere over det strategiske aspekt i handlingen, eftersom strategien også kan anvendes på baggrund af individets tidligere erfaringer, viden og vaner, som er lagret i hukommelsen. Det strategiske aspekt fordrer med andre ord ikke nødvendigvis refleksivitet i selve handlingsøjeblikket, men kan gøres bevidst for individet, når der er behov for dette. 

5. Teori
Som tidligere beskrevet mener flere konversionsforskere, at de reaktioner konvertitten modtager i forbindelse med konversionsvalget, vil spille en rolle for, hvorledes konvertitten forstår og konstruerer sin identitet. På baggrund heraf har vi taget udgangspunkt i et syn på identitet som værende konstrueret i individets møde med dets sociale omgivelser. De teoretikere som vi finder, bidrager med relevant teori inden for dette perspektiv og dermed udgør den teoretiske basis for undersøgelsen, er den engelske sociolog Richard Jenkins og den canadisk-amerikanske sociolog Erving Goffman. Disse teoretikeres væsentligste perspektiver i henhold til dette speciales fokus på identitetsforståelse, -konstruktion og selvpræsentationer, vil beskrives i det følgende. Endvidere vil den amerikanske sociolog Daniel G. Renfrow inddrages til at nuancere et af Goffmans centrale begreber, som vi finder, har relevans for problemstillingen. Afslutningsvist vil hovedteorierne diskuteres i forhold til hinanden, hvad angår deres ligheder og forskelligheder, samt hvorledes de kan supplere hinanden i analysen.

5.1. Richard Jenkins

Richard Jenkins (f. 1952) arbejder ud fra sit fokus på identitet med forestillingen om, at konstruktionen heraf altid vedrører en vekselvirkning mellem selv og andre. En af grundteserne i Jenkins’ bog ”Social Identitet” (2003) er, at identitet må bekræftes i sociale sammenhænge, hvorfor identitet ikke er en størrelse, individet enerådigt kan påberåbe sig, samt altid er socialt konstrueret i sammenspil med andres ydre identifikationer. Ud over at arbejde indgående med hvorledes sociale identiteter konstrueres, retter Jenkins også specifikt fokus mod konstruktionen af etniske identiteter og hvorledes en påberåbelse af disse er afhængig af andres valideringer (Jenkins 2003/2006:37, 123ff; Kristiansen & Jacobsen 2006:12f). På baggrund af omtalte teoretiske perspektiver findes Jenkins’ identitetsforståelse fordelagtig at benytte til synliggørelse af, hvorledes etnisk danske konvertitter til islam konstruerer deres identitet i sammenspil med dets sociale omgivelser, samt søger bekræftelse af deres dansk muslimske identitet. 

Identitet som centralt begreb
Ifølge Jenkins er identitet siden 1990’erne blevet et centralt begreb inden for sociologien, hvilket han finder er en positiv udvikling, eftersom han mener, at identitet er et uundværligt og strategisk sociologisk begreb, samt at sociologien foruden dette begreb ikke ville være mulig at arbejde med. Ifølge Jenkins er en fornemmelse for hvem vi selv og hinanden er i en given kontekst, netop det der muliggør, at vi kan fungere i hverdagsinteraktioner, og det der bevirker, at vi systematisk kan forstå hverdagen og den menneskelige verden. Der tales, ifølge Jenkins, om identifikationsprocesser ligegyldigt om der fokuseres på køn, klasse, etnicitet, alder, lokalitet med mere, hvorfor han finder det vigtigt at forstå, hvad identitet er frem for blot at tage identitet for givet (Jenkins 2002:59). 

Jenkins har et antiessentialistisk syn på identitet, idet han anser identitet som en foranderlig størrelse, der hverken er fast, har en bestemt oprindelse eller er naturligt givet. Derimod er identitet noget socialt, der kan diskuteres og tilpasses. Identitet medfører, at man ’identificerer’, hvormed Jenkins mener, at identitet altid henviser til det ”aktive” begreb identifikation og skal forstås som en altid igangværende proces, der aldrig er definitiv eller endegyldig (Jenkins 2002:61; Jenkins 2003/2006:28f).  

Ifølge Jenkins er alle identiteter sociale identiteter
, hvormed menes, at identificering altid indebærer interaktion med andres meninger, hvorfor han finder tilføjelsen af ordet social som værende overflødigt, når der tales om identitet. Generelt er Jenkins’ pointe, at eksterne identifikationer fra andre i lige så høj grad har betydning for skabelsen af vores individuelle og kollektive identiteter som vores indre selvidentifikation. Processen hvorved alle identiteter, individuelle og kollektive, konstitueres, betegner Jenkins som identifikationens indre-ydre-dialektik (Jenkins 2003/2006:28, 43f, 200). Hermed menes, at individets indre selvdefinition tager udgangspunkt i dennes personlige biografi, kroppen med mere, men også i andres kategoriseringer af individet. Omvendt har individets indre identifikation, der kommer til udtryk i dennes selvpræsentation, også betydning for hvorledes denne kategoriseres af andre. Ifølge Jenkins er alle identiteter således resultatet af kontinuerlig, dialektisk social praksis, hvilket for individet betyder, at ligegyldig om den ydre definitionsform afvises eller ydes modstand mod, vil denne definition således reflekteres over af individet, hvorefter definitionen integreres eller ikke integreres. Ydre identifikationer vil således altid være en del af den indre selvdefinition, selv hvis individet afviser eller yder modstand mod dem (Jenkins 2003/2006:49f, 73, 101). Det er de tillagte identiteters evne til effektivt at øve indflydelse på den individuelle oplevelse, der har betydning for, hvorvidt individet tilegner sig identifikationerne og påstemplingerne af dennes identitet, hvorved Jenkins mener, at det derfor er: ”… et spørgsmål om, hvis definition af situationen, der tæller (groft sagt, magt).” (Jenkins 2003/2006:45). Således er det evnen til at generere konsekvenser ved identitetspåstemplingen, der er afgørende for, hvorvidt andres identifikationer integreres i individet og vendes til et indre identifikationsmoment
 (Jenkins 2003/2006:45).  
Selvet og personligheden
Hvad angår definitionen af individets selv, finder Jenkins, at sondringen mellem selvet og personen er en traditionel definitionen af denne. Her begrebsliggøres selvet som det private, det indre og det psykologiske, og udgøres dermed af individets personlige oplevelse af sig selv. Selvet skelnes fra den offentlige, den ydre og den sociale person, hvorved personen er den, der fremtræder i og for den ydre verden. Jenkins mener, at en analytisk adskillelse af det indre og ydre er hensigtsmæssigt, idet individets indre umiddelbart er skjult for andre, samtidig med at individets ydre ikke altid stemmer overens med individets selvopfattelse. Han finder dog ikke, at det er muligt helt at adskille selvet og personen, eftersom han anser disse to størrelser, som værende fuldstændig indlejret i hinanden, idet selv og person begge er elementer i den vedvarende sociale identifikationsproces og dermed hver især er aspekter af individuel identitet. Frem for at lave en sondring mellem selvet og personen taler Jenkins om enhedsselvet. Individets refleksive forståelse af sin særegne identitet udgør dette enhedsselv, der er sammensat af individets selvbillede og dets offentlige billede, der begge konstrueres i den sociale interaktion. Enhedsselvet konstrueres således på baggrund af individets relation til andre med hensyn til ligheder og forskelle, og har betydning for visheden om, hvem individet er. Jenkins betegner denne proces som indre-ydre-dialektikken i den individuelle identifikation (Jenkins 2003/2006:52f, 74f).
Jenkins tager kraftig afstand fra en identitetsmodel, der anser identitet som næsten udelukkende værende et spørgsmål om forskelle og disses betydninger, idet han ikke mener at et fokus på forskelle, medvirker til forståelse af, hvad identitet er. Han pointerer således, at hvis der kun forsøges at påvise individuel eller kollektiv forskel, uden at se på hvilke fællesstræk der måtte være, ville der kun ses på, hvad individet ikke er. Ifølge Jenkins er lighed og forskel derfor identitetens dynamiske og helt centrale principper, der refererer identitet til de måder, hvorpå individer og kollektiver adskiller sig fra andre i deres sociale relationer (Jenkins 2002:60, 64f). Jenkins mener således ikke, at det giver mening at adskille lighed eller forskel samt tilskrive den ene forrang, idet det ikke er muligt at se på det ene uden at medtænke det andet. Jenkins formulerer det således: ”At sige, hvem jeg er, er at sige, hvem eller hvad jeg ikke er, men det er også at sige, hvem jeg har noget tilfælles med.” (Jenkins 2002:65).

Det kollektive – grupper og kategorier
Hvad angår kollektivet anser Jenkins indholdet af denne som værende udgjort af en gruppe individer, der har fælles adfærd og omstændigheder eller som betragter sig som værende ens. Kollektiver deler Jenkins op i grupper og kategoriseringer, hvor der i en gruppe er en gensidig anerkendelse imellem medlemmerne (Jenkins 2003/2006:106f), hvorved ”Gruppeidentitet er produktet af indre kollektiv definition” (Jenkins 2003/2006:108). En kategori er derimod en sondring af individer på baggrund af et hvilket som helst kriterium, hvor medlemmerne af en pågældende kategorisering kan være (men ikke nødvendigvis er) uvidende om denne kollektive identifikation, idet medlemskab af en kategori ikke forudsætter relationer mellem medlemmerne af denne (Jenkins 2003/2006:107f, 111). Således kan kategoriseringer som modstykke til grupper betegnes som ”… en ydre kollektiv definition” (Jenkins 2003/2006:108), hvorved kategoriseringen foretages af andre og ikke medlemmerne af kategorien selv. Kategoriseringer af individer kan foretages i forbindelse med videnskabelige undersøgelser, men er også en generel interaktionsproces, hvor disse foretages rutinemæssigt i identifikationen af fremmede og bidrager til vores måde at skabe mening og forudsigelighed på i den komplekse verden, hvorom vores viden altid er partiel. Selvom Jenkins finder, at individer ofte kan være uvidende om de kategoriseringer de henføres under, skal en kategorisering foretaget af de, der besidder mest magt, ikke blot anskues som en klassifikation men som en intervention, hvis klassificeringen er effektiv nok til, at denne påvirker den kategoriserede gruppes erfaringer. Sker dette, kan kategoriseringen blive til et stigma (Jenkins 2003/2006:108ff; Møller 2009:42).
Jenkins mener, at gruppeidentiteter findes og forhandles ved deres grænser i det rum, hvor det indre og ydre møder hinanden. Gruppeidentitet og gruppens grænselinje konstrueres således i interaktion med andre i en balance mellem gruppens indre identifikation og andres ydre kategorisering af gruppen. Ifølge Jenkins kan der foretages en skelnen mellem ’grænse’ og ’indhold’, hvor sidstnævnte udgøres af det kulturelle materiale, der karakteriserer en gruppe. Denne sondring muliggør en differentiering mellem nominel og faktisk identitet, hvor førstnævnte henviser til navnet
, mens sidstnævnte henviser til oplevelsen af en identitet. Eksempelvis kan flere individer dele den samme nominelle identitet, men den kan have forskellige betydninger og konsekvenser for dem i praksis, blandt andet fordi den nominelle identitet kan udøves forskelligt (Jenkins 2003/2006:47). 

Etniske identiteter 
I sin behandling af kollektiv identifikation trækker Jenkins på antropolog Fredrik Barth (1966, 1969), der er optaget af at forstå, hvorledes social interaktion organiserer og konstruerer identitetsforskelle, frem for blot at tage identitetsforskelle for givet og fokusere på hvorledes disse påvirker interaktion. Den del af Barths teori som Jenkins her er inspireret af, har fokus på etnisk identifikation
. Den teoretiske antagelse heraf er, at etnicitet og kulturel forskellighed er forbundne størrelser, samt at det sociale og kulturelle ikke bør anskues som separate domæner. Endvidere teoretiserede Barth etnisk identifikation som værende transaktionel og fleksibel, hvilket i dag af mange anses som almen antropologisk viden og dermed er blevet den grundlæggende antropologiske model (Jenkins 2003/2006:121f, 126ff; Jenkins 1997:12, 51).

Med Barths teori som basis, finder Jenkins, at etniske identiteter skal anses som værende folkelige klassifikationer, hvor tilskrivningerne og selv-tilskrivningerne af disse har deltagerne som håndhævere i en given social situation. Det der af deltagerne tilskrives en pågældende etnisk identitet, er med til at organisere interaktionen, hvorved de etniske identiteter bliver socialt virkelige i deres konsekvenser. Jenkins’ socialkonstruktivistiske og antiessentialistiske syn på identitet gælder således, selvsagt, også de etniske identiteter. Hvad der anses som værende indholdet af en etnisk identitet, konstrueres således i et samspil mellem de inter-etniske relationer og de dertilhørende klassifikationer/ydre tilskrivninger, og den etniske gruppes egne tilskrivninger
 (Jenkins 2003/2006:123f; Jenkins 1997:12). 

Klassifikationerne af etnisk identitet frembringes ved de etniske identitetsgrænser, der skal forstås som vedblivende produkter af social interaktion mellem individer, der er bærere af forskellige identiteter. Grænse skal forstås som et analytisk begreb, der skaber distinktioner mellem grupper uden samtidig at etablere definitive grænser imellem disse. Der hvor grænser alligevel kan siges at have en eksistens, er det ikke givet, hvad disse identitetsgrænser består af, idet grænser findes i interaktioner, der kan forekomme i hvilken som helst kontekst, der har betydning for definitionen af den etniske identitets kulturelle materiale. Således handler identitet om grænseprocesser og dermed identifikation. Identitetsgrænser kan derfor, ifølge Jenkins, i højere grad betegnes som kontrolsteder end betonmure, idet disse kan overskrides (Jenkins 2003/2006:128f; Jenkins 1997:18). 

Det særegne kulturelle ved en etnisk identitet, bestående af et fælles socialt videnslager, fælles adfærd og værdier med mere, defineres og konstrueres ifølge Jenkins på baggrund af forsøg på at adskille sig fra andre etniske identiteter, hvor de træk ved etniciteten der fremhæves, ikke skal anses som summen af ’objektive’ forskelle, men udelukkende de kulturelle træk, der af aktørerne findes betydningsfulde i en pågældende tid og kontekst. Det kulturelle indhold i etniske grupper, som opfatter sig selv som særegne, er nemlig ofte slet ikke unikt, men deles af andre grupper. Det er således ikke muligt at forankre kulturelle komponenter i universelle konstruktioner af etniske grupper, hvorved kulturelle forskelle mellem disse grupper dikotomiseres på overdreven vis. I så tilfælde vil disse forestillinger give anledning til en social organisering af forskellighed, som ikke svarer til den faktiske fordeling af det kulturelle materiale i grupperne (Jenkins 2003/2006:124, 127f). Hvor Barth i sin teori finder, at indholdet i etniske identiteter defineres på baggrund af forsøg på at skabe etniske forskelle i grænseområdet mellem de etniske grupper, mener Jenkins, at der er et dialektisk forhold mellem indholdet og grænserne, hvorved disse gensidigt konstruerer hinanden. Herved finder Jenkins, i modsætning til Barth, at en etnisk identitet har et kulturelt indhold, der er med til at konstruere grænseopretholdelsesprocesser (og omvendt), hvorfor grænsedragninger er betinget af tilegnelsen eller identifikationen af et kulturelt indhold. Det særegne kulturelle i en etnicitet som eksempelvis udgøres af sprog, religion, vaner, love, traditioner, madkunst med mere, finder Jenkins således også har betydning for karakteren af de grænser, der konstrueres til andre etniske grupper (Jenkins 2003/2006:124, 130; Jenkins 1997:107). I forbindelse med specialets fokus på etniske danskere der konverterer til islam, er det således interessant, at en konstruering af en bestemt religionsudøvelse som et særegent kulturelt træk ved etniciteten, kan være med til at skabe forskelsafgørende grænser til andre grupper. 
Barths teori som Jenkins er inspireret af, bygger på et socialkonstruktivistisk perspektiv, der muliggør foranderlighed i definitionen af en pågældende etnisk identitet i tid og kontekst, samt i princippet gør det muligt for individer, at bevæge sig ind og ud af disse etniske identiteter (Jenkins 2003/2006:124). Jenkins finder det dog vigtigt at erkende
, at ikke kun omgivelserne har betydning for identitetsopfattelsen og dennes stabilitet eller forandring, men at eksempelvis også individets kropsliggørelse kan medføre begrænsninger for identitetspåkaldelser. For identiteter hvor eksempelvis ’race’, alder og til dels køn har betydning for identitetens indhold, kan kroppen således være en blokering for påkaldelsen af disse. Jenkins standpunkt er således, at ”selvom verden er ’socialt konstrueret’, har den menneskelige verden sine observerbare virkeligheder, og disse kræver vores respekt, såfremt vi vil forstå denne verden” (Jenkins 2003/2006:130). 

I påkaldelsen af en etnisk identitet er de interne relationer mellem medlemmerne af den pågældende etniske identitet vigtige, idet Jenkins anser medlemmernes adfærd som værende evalueret på baggrund af den etniske identitets fælles værdiorienteringer. Dét at besidde en etnisk identitet indebærer således, at individet bedømmes af andre på baggrund af indholdet af den etniske identitets pågældende standarter (Jenkins 2003/2006:125). Det er således ikke nok, at et individ hævder at besidde en etnisk identitet, men denne må også på tilfredsstillende vis formå at aktualisere den. En tilfredsstillende udlevelse af en etnisk identitet er kontekstafhængig, hvorfor der findes forskellige konstellationer af kategoriseringer og værdiorienteringer alt efter de varierende omstændigheder
. De nominelle tilskrivninger af etnicitet og de faktiske erfaringer heraf, påvirker hinanden indbyrdes. Nominelle tilskrivninger kan have en selvopfyldende karakter, mens andre nominelle tilskrivninger vil være tilbøjelige til at blive afkræftet i erfaringen. Typisk vil individer dog forsøge at opretholde de konventionelle identifikationer, som findes passende i den pågældende kontekst, hvilket skyldes, at dette er mindre ressourcekrævende end at fremkomme med alternative identifikationer af situationen. Der forekommer kun ændringer i den etniske identitet, hvis den nominelle forståelse af denne findes ukorrekt eller konstant findes ufordelagtig på det faktiske plan (altså i interaktionen med andre). En etnisk identitets stabilitet eller forandring afhænger således altid af den interaktion, der foregår hen over grænserne af etniske identiteter, hvorved konstrueringen af identiteter involverer kollektive identifikationsprocesser med indre og ydre momenter. Definitionen af etniske identiteters indhold, er således ”altid dobbeltrettet og involverer ’dem’ såvel som ’os’” (Jenkins 2003/2006:126). 

5.2. Erving Goffman

Goffman (1922-1982) havde fokus på mikrosociologi med særlig interesse for samhandling mennesker imellem og hvordan mennesket gennem interaktion forhandler forskellige identiteter igennem i henhold til den kontekst og sociale situation, som det befinder sig i. Identitet hos Goffman er med andre ord socialt konstrueret og foranderligt (Jacobsen & Kristiansen 2009:13). Vi finder dermed, at Goffmans teoretiske perspektiver kan være fordelagtige at benytte til at synliggøre, hvorledes konvertitterne i deres hverdagsinteraktion forhandler deres forskellige identiteter på plads.

Selvpræsentationer og samhandlingsordenens opretholdelse

Goffman havde i sin samhandlingsteori fokus på de udvekslinger og selvpræsentationer, der forekommer mellem mennesker i den offentlige sfære. Goffmans pointe i henhold hertil var, at der i mødet mellem individer opstår en gensidig overvågning og påvirkning af hinanden, og hans teoretiske fokus lå hermed på den sociale orden og den struktur, der ligger i ansigt-til-ansigt samvær. Ifølge Goffman eksisterer der bag tilsyneladende velordnede hverdagsrutiner en potentiel risiko for et sammenbrud og forstyrrelse og det er individernes opgave at beskytte og opretholde den sociale orden, der er under konstant trussel og på den måde i sidste instans hver især beskytte deres selvrepræsentationer (Jacobsen & Kristiansen 2002:63f). I henhold til selvpræsentationer er Goffmans tese, at det er i individets egeninteresse at fremstille sig selv i det mest gunstige lys som muligt over for andre. Måden hvorpå individet kan påvirke andres opfattelse, er gennem de handlinger, som han/hun foretager i samvær med andre. Individet kan således bevidst søge at styre andres definition af ham/hende og situationen ved at afgive bestemte signaler om sig selv. At det er vigtigt for individet at være bevidst omkring sin selvpræsentation og de signaler han/hun giver om sig selv til de øvrige samhandlinsdeltagere tidligt i et samhandlingsforløb, skyldes det faktum, at det er den indledende definition af situationen, der ifølge Goffman er grundlaget for samhandlens videre forløb, da individet her binder sig til et bestemt selv og må give afkald på forsøg på at være noget andet.

Goffman vurderer, at det er en yderst uønskværdig situation, hvis samhandlingsordenen er i risiko for at bryde sammen, hvorfor denne så vidt muligt altid skal opretholdes af alle samhandlingspartnerne. Dette betyder, at alle involverede i en samhandling er villige til at gøre et stort stykke arbejde, for at ingen taber ansigt
, hvilket betyder, at de som deltager i interaktionen, ideelt set indordner sig under nogle gældende regler for at undgå konflikter (Goffman 1959/1992:15ff; Goffman 1964-83/2004:43ff). Disse grundprincipper i Goffmans samhandlingsteori om selvpræsentation og opretholdelse af samhandlingsorden, danner baggrund for hans teori om stigmatisering.

Indledning og præsentation af stigmateori
Goffman satte med sit værk fra 1963 ”Stigma - Notes on the Management of Spoiled identity” stemplingsteori på det sociologiske landkort. Som værkets undertitel indikerer, er stigma ifølge Goffman noget, der vedrører et individs ødelagte sociale identitet. Fokusset i Goffmans teori ligges ikke så meget på selve de stigmatiserende karakteristika, men derimod på hvorledes stigma håndteres i sociale sammenhænge og hvorledes stigmatiseringen påvirker individets syn på sig selv. Stigma anskues ud fra Goffmans perspektiv som en social proces, hvori et individs normale sociale identitet ødelægges som et resultat af omgivelsernes reaktioner, kategoriseringer med mere. Igennem en kategoriseringsproces placeres de individer, der besidder ikke-kulturelt accepterede egenskaber eller adfærdsformer i nedvurderede sociale stereotyper. Stigma er med andre ord ikke iboende karaktertræk hos et individ, men derimod sociale konstruktioner (Jacobsen & Kristiansen 2009:16ff). 

Goffman skelner mellem tre former for stigma, henholdsvis; 1) Kropslige vederstyggeligheder der refererer til forskellige former for fysiske deformiteter. 2) Karaktermæssige fejl der vedrører ikke-anerkendelsesværdige karaktertræk ved en person; eksempelvis viljesvaghed, abnorme lidenskaber eller forræderiske overbevisninger. 3) Tribale, også betegnet som den slægtsbetingede stigmata, der eksempelvis bygger på race, religion eller nationale tilhørsforhold (Goffman 1963/2009:46).  

Ydermere inddrager Goffman tre identitetsformer i sit teoretiske arbejde med stigma; henholdsvis en social-, en personlig- og en jeg-identitet. En sådan analytisk opdeling finder Goffman fordelagtig, idet han hermed mener, at der kan arbejdes og fokuseres på forskellige dele af stigmatiseringen. Ifølge Goffman er den sociale identitet den, der gør det muligt at behandle stigma, den personlige identitet muliggør en behandling af informationskontrollens rolle i henhold til den stigmatiseredes forhold til omverden og jeg-identitet gør det muligt at undersøge de følelser, den stigmatiserede har i henhold til sit stigma og forhold til omverden (Goffman 1963/2009:147f). 
Social identitet og stigma
Ifølge Goffman eksisterer der mekanismer i samfundet, der inddeler individer i forskellige kategorier og bestemmer hvilke egenskaber, der skal betragtes som naturlige og sædvanlige for disse kategorier, hvilket gør, at individer uden nærmere omtanke har vished om, hvem og hvad de kan forvente at møde. På baggrund heraf kan individet, når det står over for en fremmed, umiddelbart ud fra personens udseende kategorisere denne og derved bedømme hvilke egenskaber denne besidder; eller med andre ord bedømme dennes sociale identitet. Det er nemlig førstehåndsindtrykkene af andre personer, som individerne ifølge Goffman støtter sig til i bedømmelsen af andre og disse indtryk bliver ubevidst omformet til normative forventninger. Goffman skelner i den forbindelse mellem et individs tilsyneladende sociale identitet og dets faktiske sociale identitet. Den tilsyneladende sociale identitet betegner de forventninger til og bedømmelser af egenskaber, som andre tildeler én, på baggrund af den kategorisering individet placeres i. Den faktiske identitet henviser derimod til de faktiske egenskaber, individet kan påvises at besidde, samt de kategorier som denne reelt kan henvises til. Det er i de tilfælde, hvor der er en uoverensstemmelse mellem individets faktiske og tilsyneladende sociale identitet, at stigma opstår (Goffman 1963/2009:43). Denne uoverensstemmelse kan selvklart være af både negativ og positiv karakter, men Goffman pointerer, at stigmata er: ”… en egenskab, der er dybt miskrediterende” (Goffman 1963/2009:45). I den forbindelse fremhæver han dog, at egenskaben ikke i sig selv har en decideret negativ eller positiv værdi, men at det derimod er situationen og konteksten, der afgør, hvorvidt egenskaben vurderes miskrediterende. Stigma skal således opfattes som en særlig form for relation mellem en egenskab og en stereotyp klassificering af mennesker. Når uoverensstemmelsen mellem individets tilsyneladende og faktiske sociale identitet bliver kendt, modarbejder det den stigmatiseredes sociale identitet på den måde, at det stigmatiserede individ vil opleve, at denne ikke er i stand til fuldt ud at opnå social accept. I forsøg på opnåelse af social anerkendelse vil den stigmatiserede dermed benytte sig af flere forskellige handlingsstrategier for at hemmeligholde eller sløre de egenskaber, som han/hun ved, vil kunne miskreditere ham/hende (Jacobsen & Kristiansen 2009:25; Goffman 1963/2009:41, 45, 60f). 

Goffman kalder mødet mellem den stigmatiserede og den ”normale” omverden for blandede kontakter og det er her, at den stigmatiserede og det såkaldte ”normale” individ tvinges til konfrontation med stigmaet (Goffman 1963/2009:55). 

Passing og personlig identitet

Det afgørende for den stigmatiserede og de øvrige i en social samhandling er at ignorere stigmataet, så godt som det lader sig gøre, således samhandlingen ikke bliver forstyrret. Samtidig er det en grundlæggende del af den menneskelige natur at søge efter anerkendelse og accept, hvorfor individet ifølge Goffman vil udøve en vis form for informationskontrol i et forsøg på at fremstå mest ”normal”, således denne vurderes værdig til anerkendelse. Den stigmatiseredes anvendelse af informationskontrol er dermed en strategi til at opnå accept, hvilket Goffman også kalder passing. 

Forsøget på at indgå i normaliteten afhænger af stigmaets synlighed. Goffman inddeler derfor stigmatiserede i henholdsvis den miskrediterede, hvor individets stigma er synligt for omverden, og i den potentiel miskrediterede hvor stigmaet umiddelbart er til at skjule (Goffman 1963/2009:46). Goffman pointerer dog, grundet stigmatiseringens karakter som situations- og kontekstafhængig, at vi alle er potentielt stigmatiserede, idet vi alle besidder egenskaber, der er i fare for at blive afsløret i den forkerte sociale sammenhæng, hvorved stigmatiseringsprocessen starter (Jacobsen & Kristiansen 2009:25). For den miskrediterede forholder det sig således, at de omkringværende mennesker oftest vil have en tilbøjelighed til at lade som om, at den stigmatiserende egenskab ikke bemærkes. Dette skaber en yderst anspændt og usikker situation for alle de tilstedeværende og især for den stigmatiserede. At de ”normale” negligerer den miskrediterendes stigmatiserende egenskaber bevirker, at også den miskrediterede person søger at gøre hans/hendes særpræg irrelevant. Denne ignorering af stigmaet er en af de mest anvendte løsninger på de problemer, som den stigmatiserede står over for. Hos den potentielt miskrediterede er stigmaet ikke direkte synligt og dermed ikke umiddelbart kendt, hvorved negligeringen af den stigmatiserende egenskab bliver afløst af forsøg på at skjule eller styre de informationer om sig selv, der kan afsløre de fejl, der kan medføre en stigmatisering. For den potentielt miskrediterede bliver spørgsmålet dermed, hvorvidt denne skal være åben omkring disse ”fejl” eller skjule dem, over for hvem og i hvilke situationer. I situationer hvor den potentielt miskrediterede skjuler sine stigmatiserede egenskaber, tilbageholder denne informationer om sin virkelige sociale identitet og accepteres af andre på baggrund af en fejlagtig formodning om hans/hendes sociale identitet (Goffman 1963/2009:83f). At passere henviser til disse situationer, hvor potentielt miskrediterede individer lykkes med deres informationskontrol og derigennem formår at hemmeligholde deres afvigende egenskaber. Der vil dog altid være en frygt hos den potentielt miskrediterede for, at denne bliver afsløret (Jacobsen & Kristiansen 2009:23; Goffman 1963/2009:115).

I forsøget på at passere kan den stigmatiserede benytte flere forskellige passing-strategier. En af disse strategier er at fjerne de tegn, der fungerer som stigmasymboler. De informationer som Goffman mener, er mest relevante for undersøgelsen af stigma, er de sociale informationer, hvoraf symboler betegner de tegn, der formidler sociale informationer hyppigt og som modtages rutinemæssigt. Eksempler på symboler er blandt andet emblemer eller statussymboler, der tilkendegiver, at bæreren har særlig krav på prestige eller tilhører en særlig social gruppe. En anden type af symboler der står i skarpt modsætning hertil, er stigmasymboler, det vil sige tegn, der henleder andres opmærksomhed på, at individet besidder egenskaber, der er miskrediterende. Som eksempel herpå nævner Goffman de kvindelige kollaboratørers afklippede hår efter 2. verdenskrig (Goffman 1963/2009:85, 133). 

Hvor succesfuld det lykkes at passere, afhænger af stigmaets synlighed. Men det er ikke blot stigmaets synlighed, der har indvirkning på samhandlingens forløb, hvorfor der må skelnes mellem stigmaets synlighed og visse andre problemer. Bekendthed udgør et af disse øvrige problemer, som må tages med i betragtning. Ved et meget synligt stigma, bliver dette bekendt, allerede når den stigmatiserede møder andre, men også forhåndsviden, eksempelvis sladder om personens stigma, har indvirkning på, om stigmaet er bekendt i det øjeblikkelige møde. Desuden må der ifølge Goffman, skelnes mellem synlighed og påtrængenhed, idet et synligt stigma kan have forskellige indvirkninger alt efter situationen, der indgås i. Eksempelvis kan et stigma som talefejl variere i styrke og påtrængenhed, alt efter om interaktionen har form af en almindelig samtale eller et forretningsmøde (Goffman 1963/2009:89ff).

Håndteringen af stigma kommer til at afhænge af den stigmatiseredes personlige identitet, som Goffman definerer som værende de positive mærker (eksempelvis en særlig kropsholdning, en unik plads i et slægtskab eller håndskrift) eller identitetsknager, som individet besidder, samt dennes særegen kombination af personhistorisk data som gør, at individet kan skelnes fra andre. Den personlige identitet er således det helt særlige eller enestående ved individet, med hvilken kombination af biografi og positive mærker kun denne besidder. Visse af disse identifikationsmidler er permanent registrerbare såsom navn, fødselsattest og personnummer. Et individs personnavn er den personlige identitetsknag, der oftest er lettest at ændre ved (både registreret og ikke-registreret) (Goffman 1963/2009:96ff). Diverse registreringer og dokumentation af personlig identitet gør, at individet klassificeres på bestemte måder, hvorved den dokumenterede identitet kan være med til at sætte grænser for dennes fremtræden. Disse dokumentationer er dog ikke som de førnævnte symboler, noget der er synligt for den brede befolkning, men derimod noget der kun fremvises til de, der har beføjelser til dette (Goffman 1963/2009:101f).

Jegidentitet og selvoplevelse af stigmaets påvirkning
Som tidligere illustreret indgår den sociale og personlige identitet først og fremmest som en del i andres definition af individet. En mere subjektiv oplevelse af identitet favner Goffman med begrebet jegidentitet
, som han beskriver som: ”… den subjektive fornemmelse af sin egen situation og sin egen kontinuitet og karakter, som et menneske bibringes som følge af sine forskellige sociale erfaringer.” (Goffman 1963/2009:147). Jegidentitet er med andre ord individets kontinuerlige og subjektive forståelse af ”Hvem er jeg”. Det er en refleksiv fornemmelse. Hvis en kriminel eksempelvis anvender et dæknavn, handler det om en løsrivelse fra hans personlige identitet, men hvis han samtidig bibeholder visse træk fra sit oprindelige navn (eksempelvis initialerne), markerer han ligeledes en fornemmelse af sin jegidentitet. Det selvbillede som individet opbygger, baseres på det samme materiale som andre benytter til at opbygge en social og personlig identifikation af individet, men Goffman pointerer dog, at individet er mere fritstillet i henhold til sit eget selvbillede. Således hænder det eksempelvis, at et individ kan have en forståelse af sin egen stilling som værende mere prestigefuldt, end hvad andre vurderer den til (Goffman 1963/2009:147).

5.3. Daniel Renfrow

Daniel Renfrow har videreudviklet Goffmans passing-begreb omhandlende individets forsøg på at opnå social accept og anerkendelse. I artiklen “A Cartography of Passing in Everyday Life” (2004) beskriver Renfrow, hvorledes han mener, at passing-begrebet kan udvides til ikke kun at omhandle strategier foretaget af individer med en generel stigmatiseret identitet, men også omhandle strategier i et mere hverdagsperspektiv, hvor disse anvendes af alle individer. Renfrow pointerer nemlig, at vi alle i mere eller mindre grad i hverdagslivet benytter os af passing-strategier, idet vi indgår i forskellige sociale kontekster, hvor dele af vores identitet kan være en fordel at skjule (Renfrow 2004:486). Tanken om at vi alle i virkeligheden er potentielt stigmatiserede, ligger også i Goffman stigmateori. Forskellen er blot, at Goffman i sin definition af passingbegrebet fokuserer på strategiernes anvendelse i de mere åbenlyse tilfælde, hvor individets sociale identitet er i fare for at blive stigmatiseret. Der hvor vi finder størst inspiration ved Renfrow, er i henhold til hans skelnen af passing i henholdsvis proactive passing og reactive passing. Proactive passing betegner det, som Renfrow anser som den ”traditionelle” tilgang til passing og således også Goffmans anvendelsesform. Denne omhandler de strategier, hvor den sociale aktør er den, der selv fremsætter en misvisende selvpræsentation, der sætter ham/hende i en mere favorabel social kategori. Reactive passing derimod henviser til de situationer, hvor et individs identitet af andre fejltolkes, uden at det har været individets intention og hvor selve passing består i, at det miskategoriserede individ ikke retter misforståelsen, men derimod selv spiller med på den ”sceneopførelse”, de andre har sat i gang. Det er således ikke individet selv, der aktivt fremstiller en selvpræsentation, men derimod de øvrige i samhandlingen der ”tilbyder” individet en rolle, som denne så vælger at påtage sig. At individet vælger at benytte den mulighed, der opstår for reactive passing, er ifølge Renfrow naturligt, idet han påpeger, at individet oftest vil være tilbøjelig til at omfavne den fejlformodede identitet frem for at afvise den, hvis denne vurderes, at kunne bibringe rolleindehaveren mere anerkendelse (Renfrow 2004:488f). 
5.4. Teoretikernes indbyrdes forhold

På baggrund af foregående beskrivelser af de valgte hovedteorier af Jenkins og Goffman, vil der ses nærmere på, hvorledes de adskiller sig fra hinanden, samt hvilke lighedspunkter de har. Ydermere vil vi beskrive, hvordan vi ser, at teorierne kan supplere hinanden meningsfuldt i nærværende undersøgelse, hvor vi i denne forbindelse vil redegøre for, hvilke teoretiske begreber fra Jenkins og Goffman, der vil anvendes i hvilke sammenhænge. 

Indledningsvist finder vi det relevant at benævne, at Jenkins i sin teoriudvikling finder stor inspiration i blandt andet Goffmans teorier
, hvorfor Jenkins og Goffman som udgangspunkt har nogle fælles opfattelser af identitet og den sociale forhandling heraf, hvilket følgende vil koncentrere sig om at beskrive men også at nuancere i henhold til de teoretiske forskelle. 

Identitetsforståelse
I Jenkins’ og Goffmans teorier spores der en forskel i henhold til deres begrebsliggørelse af identitet, men som dette afsnit vil koncentreres om, omhandler dette måske blot en begrebsforskel, idet vi finder, at deres forståelse af identitet er tilnærmelsesvis ens. Hos Jenkins er alle identiteter sociale og dermed tager han eksplicit afstand til Goffmans identitetsinddeling af ”social” og ”personlig” identitet, som han ikke finder hensigtsmæssig (Jenkins 2003/2006:98). Endog selvet er noget aldeles socialt hos Jenkins, hvorfor han udarbejder begrebet ”enhedsselvet”, der som tidligere nævnt, er en refleksiv forståelse hos individet for dets unikke identitet, der konstrueres i relation til andres ydre identifikationer. På trods af dette finder vi dog ikke, at deres syn på identiteters sociale karakter er så forskellige fra hinanden endda. Social identitet hos Goffman er selvklart socialt konstrueret, men også i hans beskrivelse af den personlige identitet ligger der et socialt element, idet Goffmans tese er, at et individs personlige identitet blandt andet benyttes af andre til at definere denne ud fra, samt kan konstrueres uden individet selv, er aktiv i forløbet (Goffman 1963/2009:147). Ydermere rummer Goffmans begreb ”jegidentitet” et socialt element, idet han pointerer, at individets fornemmelse af egen identitet beror på de sociale erfaringer, individet har gjort sig om, hvem andre vurderer denne til at være. Hvad angår Jenkins og Goffmans definition af henholdsvis ”enhedsselvet” og ”jegidentitet”, synes disse indholdsmæssigt at have ensartet karakter, idet begge omhandler et subjektivt perspektiv, der ikke helt kan adskilles fra erfaringer med sociale identifikationer.  

Begge teorier synes således at have fokus på identifikationens indre-ydre-dialektik; eksplicit i Jenkins’ og implicit i Goffmans. I Jenkins’ terminologi vedrører Goffmans fokus på individers selvpræsentationer det indre moment af identifikationens indre-ydre-dialektik, mens andres accept eller afvisning af præsentationen vedrører det ydre moment. Derved er Jenkins’ syn på identitet ved brug af goffmanske termer, at denne skabes i relationen mellem individets selvbillede og kategoriseringer af dennes sociale identitet (Jenkins 2003/2006:17, 96). Vi mener endvidere, at Goffman indirekte har fokus på denne indre-ydre-dialektik i hans opdeling af identitet; særligt i henhold til social- og jegidentitet. Dette skyldes, at jegidentitet hos Goffman baseres på individet forståelse af ”hvem er jeg”, det vil sige den indre identifikation, hvortil den sociale identitet, der i overvejende grad konstrueres på baggrund af andres kategoriseringer af individet, udgør den ydre identifikation. 

Social identitet
Både Goffman og Jenkins er af den opfattelse, at alle individer interagerende i samhandlingsordenen søger social accept og anerkendelse via deres selvrepræsentationer
 og som Goffman mener Jenkins også, at identiteter kan ødelægges, hvis der eksisterer dominerende ydre identifikationer, der tvinger individet ned i negative kategoriseringer. Jenkins’ syn på Goffmans værk ”Stigma”, er, at Goffman bidrager til at understrege, hvorledes andre stiller krav til os på baggrund af vores offentlige billede, hvorved vi kan ende med sociale karrierer, som vi ikke selv ville have valgt, men nærmere er blevet os påtvunget, idet andre er aktive i skabelsen af vores identitet (Jenkins 2003/2006:98). Jenkins benævner selv i sin bog ”Social identitet”, at han er stærkt inspireret af Goffmans stigmateori, men retter dog kritik mod hans sondring mellem tilsyneladende og faktisk social identitet, idet Jenkins mener, at ordvalget giver associationer til, at noget findes mere virkeligt end andet
 (Jenkins 2003/2006:98). Vi mener dog, at Goffmans inddeling af tilsyneladende og faktisk social identitet er hensigtsmæssig til at indfange den kløft, der kan være imellem de egenskaber, som individet oplever at blive tillagt af andre og de egenskaber individet faktisk besidder. Det er her vi mener, at stigmatiseringen opleves og kommer til syne, hvorfor vi i det analytiske arbejde med empirien, vil sondre mellem individets oplevede tilsyneladende og faktiske sociale identitet, når der er fokus på ødelagte sociale identiteter. 

Kategorisering og magt
Som nævnt har måden, hvorpå andre kategoriserer individet både hos Goffman og Jenkins betydning for den følgende behandling af denne, hvilket får konsekvenser for individets identitet. Disse konsekvenser kan både være af positiv og negativ karakter. Hvad angår situationen hvor individet kategoriseres negativt, omtaler Jenkins dette som en stempling, mens Goffman omtaler dette som en stigmatisering. Begge er enige om, at det ikke er individet, der er afviger, men at det er dennes adfærdsformer og egenskaber, der afhængig af den sociale kontekst kan konstrueres som afvigende gennem en social proces. Der synes dog at forekomme en forskel i teorierne i henhold til vægtlægningen af disse kategoriseringers magt til at influere på individets selvforståelse. Hos Jenkins forlyder det, at: ”Det er nødvendigt at anerkende individets evne til at modstå ydre identifikation” (Jenkins 2003/2006:100), hvormed individet også aktivt har en medbestemmelse i forhold til sin selvforståelse. I forlængelse heraf, og som det blev beskrevet i teoriafsnittet, fremhæver Jenkins også, at der foreligger et magtaspekt i henhold til den ydre identifikations integrering. Hvad angår Goffmans perspektiv herpå, finder han ligeledes, at individet kan være uberørt af ydre kategoriseringer, idet denne kan vælge at forblive i sin egen private identitetsforestilling. Goffman pointerer dog, at den generelle tendens er, at individet ”overtager” de identitetsforestillinger, andre har af denne (Goffman 1963/2009:48). Samlet set er Jenkins og Goffman således enige om, at de ydre identifikationer kan afvises af individerne, men varierer i henhold til karakteren af afvisningen, eftersom Goffmans perspektiv er, at afvisning ikke forekommer ofte, mens Jenkins implementerer et eksplicit magtperspektiv, der giver mulighed for at forklare individers tilegnelse af ydre identifikationer, ved at se på disse identifikationers magt til effektivt at øve indflydelse på individuelle oplevelser. Vi finder ikke, at det er muligt at se bort fra Jenkins’ magtperspektiv, eftersom det vurderes, at nogle besidder mere magtfulde positioner end andre. Eksempelvis kan det forventes at de ”normale” har mere magt til succesfuldt at konstruere alment accepterede ydre identifikationer end de, der betragtes som stående uden for ”normalen”. Vi finder det således interessant at medtage dette magtperspektiv i henhold til undersøgelsens fokus på, hvorledes forestillinger og reaktioner får betydning for konvertitternes identitetsforståelse, hvilket med andre ord vil sige, hvorvidt de integreres eller afvises.

Afrunding
Overordnet set vurderer vi, at Jenkins og Goffmans identitetsteorier minder om hinanden, men grundet nuanceforskelle, finder vi, at de kan være fordelagtige at kombinere. Jenkins’ teori findes anvendelig til indfange, hvorledes identitet skabes i et sammenspil mellem indre og ydre identifikationer. Dette perspektiv vil suppleres med Goffmans perspektiv på processen, hvori ødelagte identiteter skabes. Her findes det fordelagtigt, at anvende Goffmans begrebssondring mellem faktisk og tilsyneladende social identitet til at begribe stigmatisering. Samtidig mener vi, at Goffmans stigmateori med fokus på passing-strategier giver et analytisk redskab som inspiration til identificering af konvertitternes håndteringsstrategier til at opnå social anerkendelse. Vi finder dog, at Goffman ikke eksplicit opererer med, at nogle ydre identifikationer kan være mere magtfulde end andre, hvorfor Jenkins’ perspektiv herpå vil inddrages. Ydermere finder vi Jenkins’ eksplicitte fokus på etniske identiteters konstruktion fordelagtig at anvende, eftersom konvertitternes etniske identitet også er i fokus i denne undersøgelse. 

På baggrund af disse valg foretages der til dels en teoretisk sammensmeltning, forstået på den måde at de teoretiske begreber ikke ”fastlåses” til deres ophavsmand, men anvendes i de sammenhænge, hvor de findes mest formålstjenlige. Således vil vi eksempelvis med udgangspunkt i Jenkins redegøre for konvertitternes enhedsselv, mens der i redegørelsen for denne vil trækkes på Goffmans’ begreb om social identitet, eftersom denne vil anvendes i henhold til konvertitternes eventuelle oplevelse af stigmatiseringer og deres forholden sig hertil.
Hvilken rolle de valgte teorier vil spille i undersøgelsens analyse, vil beskrives i det følgende i henhold til vores inspiration fra den adaptive teori.

6. Inspiration fra den adaptive teori

Da vi har valgt at lade os inspirere af allerede eksisterende teori vedrørende identitet samtidig med at vi ikke ønsker at disse teorier skal være for styrende for analysen og empirien, anvender vi en adaptiv tilgang som metodisk fremgangsmåde til vidensudvikling, og der vil i specialets analyse således forekomme en vekselvirkning mellem teori og empiri. Den adaptive tilgang, udviklet af professor i sociologi Derek Layder, bygger på nogle forskellige grundprincipper (Layder 1998:132f), som ifølge sociolog Michael Hviid Jacobsen ikke nødvendiggør en rigid anvendelse, men kan anvendes mere frit og tilpasset alt efter den konkrete problemstilling (Jacobsen 2007:261). I specialet anvendes den adaptive tilgang i en mere fleksibel udgave, idet vi blot er inspireret af elementer af denne. 

Der hvor vi særligt er inspireret af Layder, er hans tanke om ikke at definere deduktion og induktion alt for ekstremt, hvorved princippet om at kombinere disse to tilgange bliver mulig. Ifølge Layder har både den deduktive og den induktive tilgang nemlig noget værdigfuldt at tilføje en undersøgelse og ved at kombinere disse mener han således, at man får det bedste ud af begge tilgange. Der forekommer dog ingen bestemt eller ”rigtig” opskrift på, hvorledes deduktion og induktion bedst muligt blandes, men vil ifølge Layder være forskelligt fra undersøgelse til undersøgelse (Layder 1998:37f, 134f). Layder synes dog ifølge Jacobsen at foretrække, at man allerede fra starten af en undersøgelse er vejledt af visse teoretiske overvejelser eller begreber, hvorved undersøgelsen i sit udgangspunkt får et deduktivt snit. Teorierne kan i henhold hertil fungere retningsvisende i forbindelse med eksempelvis udarbejdelse af observationsskabelon eller interviewguide (Jacobsen 2007:266). Som det senere vil fremgå mere eksplicit i metodeafsnittet anvender vi en sådan fremgangsmåde, idet vi har valgt at lade os inspirere af Jenkins og Goffmans teorier om blandt andet identitet og kategorisering i forbindelse med udarbejdelse af en interviewguide til indsamlingen af undersøgelsens empiri
. En væsentlig pointe i den adaptive tilgang er i den forbindelse, at teori og empiri adapteres til hinanden; teorien adapteres til eller formes af ny empirisk viden, samtidig med at empirien fortolkes og adapteres til den teori, der er relevant for analysen (Layder 1998:5). Selvom vi på forhånd har valgt teorier til at guide os, får empirien således også en fremtrædende eller selvstændig plads, idet den, hvis det skulle vise sig at være relevant, også ”tillades” at modsige de anvendte teorier. Endvidere vil andre teoretiske perspektiver eller empiriske undersøgelser inddrages i analysen, hvis de vurderes at have anvendelighed til at supplere, nuancere og forklare aspekter i empirien, hvor Jenkins og Goffmans teorier ikke vurderes fyldestgørende. Via inddragelsen af teori og empiriske undersøgelser i analysen, der ikke er redegjort for i undersøgelsens teoretiske afsnit, får dette betydning for analysens omfang. Dette skyldes, at de supplerende aspekter, må redegøres for i selve analysen, hvormed denne udgør en betragtelig del af specialets samlede omfang.
Et andet punkt hvorpå vi lader os inspirere af den adaptive tilgang, er i henhold til Layders forsøg på at forene dimensionerne subjektiv-objektiv, aktør-struktur og mikro-makro. Til foreningen af disse dimensioner udvikler han forskellige begrebstyper. Selvom nogle af begrebstyperne implicit vil foreligge i denne undersøgelses analyse
, vil der ikke eksplicit være fokus på disse. Dog vil Layders grundprincip om typologier, anvendes. Typologier indeholder typiske karaktertræk ved sociale fænomener og anvendes til at illustrere det generelle billede af det undersøgte. Layder taler både om aktionstypologier, som omhandler selvet og den situerede aktivitet, og strukturelle typologier som omhandler omgivelsen og konteksten. Fordelen ved at benytte typologier er, at de organiserer empirien og gør det således lettere at sammenligne enkeltdelen i typologien med andre aspekter (Layder 1998:158ff). I henhold hertil benytter vi typologier inden for aktionstyper. Igennem de situerede aktiviteter udarbejdes typologien omhandlende de håndteringsstrategier, som empirien belyser, at konvertitterne benytter til at forhandle deres dansk muslimske identitet. 

Videnskabsteoretisk tilgang
Ifølge Jacobsen kan den adaptive teori benyttes, uden at man nødvendigvis accepterer tilgangens kritisk realistiske ontologi og epistemologi (Jacobsen 2007:261). På baggrund af vores teoretiske indgangsvinkel blandt andet i form af valget af Jenkins’ syn på identitets- og etnicitetskonstruktioner, stiller vi os i stedet i en socialkonstruktivistisk position. I henhold til cand.merc.dat Søren Barlebo Wennebergs inddeling af socialkonstruktivistiske tilgange, placerer vi os i den tilgang, han betegner som socialkonstruktivisme II
, idet denne tilgang betyder, at der gives forskellige bud på teoretiske forklaringer af, hvorledes den sociale virkelighed eller konkrete fænomener er opbygget, samt fungerer. Et eksempel på socialkonstruktivisme II er vidensociologerne Peter L. Berger og Thomas Luckmanns position, der blandt andet har fokus på individets tendens til at typificere og tillægge andre individer typiske motiver for deres handlinger. Denne typificering mener Berger og Luckmann fører til bestemte rollespil mellem individerne i en interaktion, hvor individet agerer inden for præfabrikerede bokse eller roller. Der konstrueres med andre ord typiske former for interaktionsmønstre på baggrund af individets typificeringer (Wenneberg 2002:87ff, 92). Denne tænkning ligger tæt op af Goffmans teoriunivers. At vi vælger at ligge os op ad Berger og Luckmanns udgave af socialkonstruktivismen, skyldes endvidere, at der i denne kombineres mange forskellige traditioner – blandt andet fænomenologien (Wenneberg 2002:89), hvilken videnskabsteoretisk position vores undersøgelse også er influeret af, jævnfør det efterfølgende metodeafsnit. Hvorledes det fænomenologiske er inddraget i dette perspektiv, kommer Wenneberg ikke eksplicit ind på. Vi finder dog, at det blandt andet kommer til udtryk i Berger og Luckmanns fokus på typificering, samt ved deres skelnen mellem viden om virkeligheden og det der opfattes som viden om virkeligheden, hvor de udelukkende koncentrerer sig om sidstnævnte (Wenneberg 2002:95; Schutz 1972/2005:30ff, 80f). Via undersøgelsens fænomenologiske vinkel, ligges vægten i vores adaptivt inspirerede tilgang overvejende på aktørernes subjektive forståelse.
7. Metode

I det følgende vil der redegøres for den kvalitative metode, der er anvendt til empiriindsamlingen. Herunder vil vi beskrive vores tilgang til kvalitative interviews, hvorledes kontakten til og udvælgelsen af informanterne er foregået, samt hvilke refleksioner vi har haft i henhold til interviewrelationen og -situationen. Ydermere vil vores refleksioner bag udarbejdelsen af interviewguiden beskrives. 
7.1. Interview

Til undersøgelse af hvorledes etnisk danske konvertitter til islam forhandler og oplever deres identitet, har vi valgt at benytte kvalitative interviews som metodisk tilgang til empirigenerering. Denne fremgangsmåde mener vi, er mest anvendelig til at indsamle empirisk data om konvertitternes subjektive oplevelser og refleksioner samt ageren på baggrund af reaktioner, de er blevet mødt med i forbindelse med deres konversion. Målet med de kvalitative interviewes er dermed at få indblik i og forståelse for konvertitternes egne oplevelser og beskrivelser af hverdagslivet som dansk muslim. Vi er således inspireret af en fænomenologisk tilgang til empiri og i tråd hermed anerkender vi, at aktørernes opfattelser af virkeligheden er den vigtige virkelighed (Kvale & Brinkmann 2008/2009:44). Vores interesser er med andre ord, ikke hvorvidt konvertitternes oplevelser og fortolkninger heraf er velbegrundede eller ej, men fokuserer derimod på, at det som konvertitterne opfatter som virkeligt for dem, integreres i og påvirker deres identitetskonstruktion. 

Vi er samtidig inspireret af en biografisk narrativ tilgang til interviewene, idet vi ønsker at få indsigt i konvertitternes fortællinger om deres liv både i henhold til livet op til og efter konversionen. Det er dog ikke det levede liv i sin helhed, vi interesserer os for, men derimod aspekter eller tematikker der kan skabe forståelse og indblik i konvertitternes oplevede identitet i forhold til den aktuelle problemstilling. Eksempelvis ønsker vi en indsigt i konvertitternes oplevelse af religionens betydning i barndomshjemmet samt deres forhold til religion op igennem livet. Vi er særligt inspireret af den biografiske aktørorienterede tilgang, i henhold til dennes fokus på hvorledes en biografisk fortælling præges af biografiske projekter, der gennem livet må revideres. Disse revisioner opfattes som skabende vendepunkter i individets liv, som oftest vil fremstå som uforglemmelige og afgørende elementer i livsfortællinger. Vendepunkter kan via biografisk arbejde foranledige en bearbejdelse af selvidentiteten, omlægning af livsplaner samt revision af det biografiske projekt (Antoft & Thomsen 2005:160f). At konvertere til en ny religion mener vi, kan anses som et vendepunkt i konvertittens liv, som blandt andet får stor betydning for dennes identitetsfølelse og måden hvorpå denne ser sit ”tidligere jeg”. Således er vi også bevidste om, at konvertitten fortolker i lyset af tidligere erfaringer og oplevelser (Antoft & Thomsen 2005:157). 

Kontakt til og udvælgelse af informanter

Til at få kontakt til konvertitterne valgte vi at skrive på forskellige internetforums, herunder ”islamic.dk”, ”dindebat.dk” og ”muslimahlounge.dk”, hvor vi fandt, at flere konvertitter deltog i debatter. Endvidere oprettede vi en facebookprofil og lagde indlæg ind på forskellige facebookgrupper for konvertitter til islam. Formålet var at nå ud til så mange konvertitter som muligt. Vi kunne alternativt have taget kontakt til moskéer, imamer eller muslimske foreninger, hvilket vi også overvejede som fremgangsmåde. Det viste sig dog, at vi via vores indlæg på internetsider fik så mange henvendelser inden for kort tid, at det ikke var nødvendigt at opsøge konvertitter andetsteds. Vi erkender dog at internettet som kontaktform, muligvis kan resultere i bias, først og fremmest fordi det må formodes, at det ikke er alle mennesker, der anvender internettet, samt at ikke alle konvertitter er aktive på eksempelvis debatforums. Dét at konvertitterne er opsøgt via disse sociale fællesskaber på internettet, samt dét at konvertitterne selv har meldt sig til undersøgelsen, kan resultere i bias, idet det kan antages, at vi således har fået kontakt til en type af informanter, som er særligt engageret og interesseret i problemstillingen. Muligheden for bias i undersøgelsen er således tilstedeværende, men overordnet mener vi ikke, at dette kommer til at have en afgørende indflydelse på undersøgelsens validitet, eftersom informanternes interesse i problemstillingen ikke ændrer de reaktioner og forestillinger, der rettes mod etnisk danske konvertitter til islam. 
Vi fandt det nødvendigt at være forholdsvis åben omkring vores problemstilling i indlæggene for at vække mulige informanters interesse og velvillighed til at hjælpe os. På de forskellige indlæg vi lagde ud på internettet, havde vi således kort beskrevet projektets formål og primære fokus
. Endvidere forsøgte vi at appellere til konvertittens indre ekspert på eget livsområde, ved at betone, at de som de eneste har indsigt i egen livssituation, hvorfor deres viden er afgørende for en valid undersøgelse af problemstillingen. Ydermere understregede vi, at alle informanter ville være garanteret anonymitet i undersøgelsen. Interesserede informanter kunne herefter kontakte os pr. mail eller telefon. Det viste sig hurtigt, at der var en overvældende stor og positiv interesse for vores projekt og vi fik gennemsnitlig tre henvendelser pr. dag den første uge. Herefter faldt antallet af henvendelser, givetvis fordi vores indlæg de forskellige steder kom længere ned i rækken af indlæg. Den store interesse for at deltage i specialets undersøgelse kan indikere, at konvertitterne selv mener, at de har en historie, der bør fortælles og kastes lys over, eller at de har et behov for selv at præge de diskurser, der er om konvertitter til islam i det danske samfund.
Kriterier for udvælgelse af informanterne var, at de kunne betegnes som etnisk danske samt skulle repræsentere konvertitter generelt i henhold til alder, køn og geografisk placering. Vi valgte ikke at fokusere på en bestemt trosretning indenfor islam, idet vi i udgangspunktet ikke mener, at der vil være en afgørende forskel på, hvorledes identitet konstrueres og forhandles i henhold hertil. Vi har ikke lavet nogen eksplicitte kriterier for, hvornår man er konvertit og der har således heller ikke været noget krav om, at informanterne skulle være i besiddelse af certifikat eller andet, der officielt kan identificere dem som muslim. Det afgørende for os har været, at den pågældende person selv betegner sig som konvertit og som havende en muslimsk identitet. I henhold hertil er vores tese som tidligere nævnt, at når informanterne definerer sig som muslimer, så vil det også have betydning i forhold til deres identitetskonstruktion. 

Vi udvalgte 12 informanter blandt de henvendelserne vi fik, idet vi finder, at dette antal er passende i forhold til at opnå en balance mellem dét at have nok empiri til at kunne finde mønstre, samt ikke at have for meget i forhold til at kunne nå at foretage en dybdegående analyse af interviewene (Kvale & Brinkmann 2008/2009:133f). Derudover mødte vi under et interview i København en kvindelig konvertit, som i henhold til specialet havde mange interessante beretninger at fortælle. Da vi ikke havde tid til at interviewe hende, mens vi opholdte os i København, aftalte vi i stedet et mail-interview med hende
. Dette interview indgår også i empirien, som således udgøres af i alt 13 interviews. Endnu et interview der ikke blev foretaget i ansigt-til-ansigt møde men pr. telefon, er interviewet med en mandlig informant, grundet hans religiøse efterlevelse af at ikke-blodsbeslægtede mænd og kvinder så vidt muligt ikke skal opholde sig i det samme rum. Som beskrivelsen af denne informant (Jakob) senere vil belyse, var det på daværende tidspunkt kun en måned siden, at han havde konverteret, hvilket vi først blev bekendte med i selve interviewsituationen. Man kan måske diskutere, hvorvidt denne informant med sin forholdsvise korte konversionshistorik, er velegnet som informant. Vi vurderer dog, at han på trods af sin korte erfaring med tilværelsen som etnisk dansk muslim stadig kan bidrage til en forståelse af de reaktioner, som konvertitter umiddelbart mødes med i forbindelse med konversionen. 
For at sikre at der i specialet er en variation i henhold til de etnisk danske konvertitter til islam, der anvendes, har vi sigtet på at få en bred vifte af informanter, der i henhold til alder, geografisk bosted og køn afspejler islamiske konvertitter i Danmark. For at nå dette sigte har vi taget udgangspunkt i eksisterende statistik inden for konversionsforskning. Aldersmæssigt spænder informanterne bredt fra den yngste på 18 år til den ældste på 52. Størsteparten er dog aldersmæssigt i 20’erne. Da etniske danskeres konverteringer til islam er et stigende fænomen, og da det særligt er yngre mennesker, som konverterer (Jensen & Østergaard 2007:32)
, vurderes det naturligt, at størstedelen af konvertitterne aldersmæssigt befinder sig i den yngre aldersgruppe. Geografisk er der en umiddelbar ulig fordeling af informanter, idet seks af de tretten informanter er bosat i eller omkring København, en bor i en ikke-oplyst by på Sjælland, to er bosat i Esbjerg, to i Århus, en i Varde og en i Horsens. Informanterne er dermed overrepræsenteret i Københavnsområdet eller større jyske byer, men eftersom dette passer godt med den generelle statistik herom
, menes dette ikke at være problematisk for undersøgelsens repræsentativitet. Vi finder det dog beklageligt, at konvertitter fra Nordjylland er fraværende i undersøgelsen, men det har desværre ikke været muligt for os at opnå kontakt til konvertitter bosiddende i denne del af landet. Dog er to af vores informanter oprindeligt fra Aalborg og har visse erfaringer fra deres tid som konvertit her, som selvfølgelig kan anvendes. I henhold til den kønsmæssige fordeling af informanterne udgøres godt to tredjedele af kvinder (ni ud af tretten), hvilket ligeledes svarer godt til den generelle statistik på området
. 

Interviewrelationen

I henhold til valget om at anvende kvalitative interviews har vi været opmærksomme på, at et interview er en social konstruktion af interaktion. Dette indebærer blandt andet, at der ikke er tale om to ligeværdige samtalepartere, men at der derimod foreligger en magtasymmetri i relationen, idet intervieweren er den, der definerer situationen, styrer samtales forløb og efterfølgende den, der i princippet har monopol på fortolkning. Denne assymentri bør der selvsagt reflekteres over (Kvale & Brinkmann 2008/2009:50ff), og vi fandt at en mulig måde at nedbryde denne magtassymmetri under interviewet var ved løbende at give informanten plads til, at kunne fortælle de ting, som han/hun fandt et behov for, også selv om det indimellem lå uden for forskningsinteresse. Eksempelvis havde en af vores informanter et behov for at tale meget om islams teologiske indhold undervejs i interviewet, hvilket vi, trods dets irrelevans for specialets hovedfokus, lod vedkommende gøre, men selvklart inden for en rimelig tidsmæssig grænse. Hensigten var, at informanten fik en fornemmelse af at være med til at definere situationen og samtalen, hvilket vi formoder bidrager til en mere ligeværdig og afslappet stemning mellem interviewer og informant. Samtidig har vi fundet det relevant undervejs i interviewene at spørge fortolkende, eksempelvis ”Så det jeg sådan hører dig sige, er …” hvortil informanten kunne be- eller afkræfte fortolkningen, hvilket vil sige en intersubjektiv validering og derved søger vi at sikre, at vi ikke senere i analyseprocessen over- eller fejlfortolker​ informantens udsagn (Kvale & Brinkmann 2008/2009:48, 282). 

Vi var ydermere opmærksomme på, at andre empiriske studier af danske konvertitter peger i retning af, at der kan forekomme en negativ holdning til disse blandt øvrige ikke-muslimske danskere, jævnfør problemfeltet. Denne negative kategorisering af konvertitterne tegner et billede af, at der i henhold til Goffmans terminologi kan være tale om en stigmatisering af konvertitterne. Hvorvidt de konvertitter vi anvender som informanter i specialet, selv føler sig stigmatiseret, kunne vi ikke på forhånd vide, men vi fandt det nødvendigt at reflektere over vores tilgang til dem, således de ikke oplevede sig som stigmatiserede af os, men derimod følte sig anerkendt og respekteret som de personer, de er. En måde hvorpå vi søgte dette, var ved ikke på forhånd at problematisere deres dansk muslimske identitet. 

Interviewsituationen 

Interviewene varede omkring 1⅓ time og er alle blev alle båndet (med undtagelse af et mail-interview), hvilket sikrer muligheden for en eksakt gengivelse af det talte samt registrering af pauser, tonefald med mere (Kvale 1997/2006:161). Inden afholdelsen af interviewene var vi opmærksomme på, at selve iscenesættelsen af interviewet er afgørende for, at informanten åbner sig op og vil fortælle om deres liv til en fremmed. Det handler således om at skabe en god kontakt til informanten allerede fra starten (Kvale & Brinkmann 2008/2009:148). I den forbindelse fornemmer vi, at der grundet mange mailkorrespondancer med de fleste konvertitter inden interviewene, først og fremmest er blevet etableret en tryghed hos informanterne, idet de har haft mulighed for at få afklaret spørgsmål omhandlende interviewets fokus og forløb. For det andet mener vi, at det har skabt en symbolsk fornemmelse både for informanterne men ligeledes for os selv af, at vi ikke har været helt fremmede for hinanden ved vores første fysiske møde. Der har således allerede inden interviewets påbegyndelse været etableret en god kontakt med de fleste informanter.

Endvidere har vi reflekteret over, hvorledes en tryg atmosfære kunne etableres for informanterne under interviewene. Alle informanterne er dermed blevet spurgt om ønske for interviewsted, idet vores formodning er, at informanterne vælger det sted, hvor de umiddelbart vil føle sig mest tryg i en sådan situation. I ni ud af de tretten tilfælde er interviewet foregået i informanternes eget hjem, et er foregået på café, et i en park, et er foregået pr. telefon og et pr. mail. Da mange af interviewene forgik i informanternes eget hjem, var der i størsteparten af interviewene børn til stede, hvilket har resulteret i en del baggrundsstøj og forstyrrelser. Her har vi fundet det vigtigt for interviewrelationen, at vi ikke ”lod os mærke” af informantens barn/børn, men i stedet tog det med et smil, når børnene eksempelvis var meget højlydte under leg, forsøgte at tage diktafonen eller sågar i enkelte tilfælde slukkede for diktafonen under interviewet. Det var med andre ord vigtigt for os at udvise respekt for de regler, informanten havde for sit hjem og sine børn, på trods af at det til tider påvirkede fokusset på samtalen med informanten og lydkvaliteten af det optagede interview. 

Vi søgte ydermere at etablere en afslappet stemning under interviewet ved blandt andet at medbringe kage, chokolade, blomster og lignede til informanterne. Vores indtryk er, at informanterne har følt sig godt tilpas i interviewsituationen, hvilket blandt andet bestyrkes af de positive udmeldinger, vi har fået umiddelbart efter interviewene. Derudover har flere af informanterne efterfølgende sendt os mails, hvori de takker for et godt interviews.

Vi har ydermere haft fokus på, at konvertitterne grundet deres religiøsitet muligvis efterlever andre regler og normer, end vi personligt gør og her har vi fundet det vigtigt at respektere og anerkende deres levemåder. Det vi har været særligt opmærksomme på i den forbindelse, er den islamiske norm om kvindens fremtoning. Således har vi tænkt over, at den påklædning vi iførte os til interviewene, ikke skulle kunne støde informanterne, således interviewrelationerne blev ødelagt. Konkret har det blandt andet betydet, at vi på selv varme sommerdage har iklædt os lange bukser og luftige bluser. Samtidig har vi været opmærksomme på, at nogle muslimer lever efter forskriften, at ikke-nærrelaterede kvinder og mænd ikke må berøre hinanden, herunder give hånd. Vi har således ved interviewene med de mandlige konvertitter afvejet situationen for at se, om der var basis for at give hånd. Af de i alt tre ansigt-til-ansigt interview vi havde med mandlige konvertitter, fandt vi i to af tilfældene, at det var acceptabelt og almindelig høflighed at give hånd, hvorimod vi i ved et interview begge fik fornemmelsen af, at det ville være ukorrekt. Denne fornemmelse skyldes blandt andet, at den pågældende informant ikke selv gjorde tegn til, at ville give hånd samt holdt en fysisk distance til os. Fornemmelsen blev endvidere bestyrket under interviewet ved, at der foruden os var hans kone, svigermor og to veninder til stede, hvilket vi opfattede som værende en symbolsk måde at værne om den kønslige adskillelse på.
Selve interviewene blev udført således, at vi begge var til stede under forløbet, hvor vores oprindelige hensigt var, at den ene af os påtog sig rollen som ”primær interviewer” og den anden rollen som observatør/kontrollør. ”Primær intervieweren” skulle være den person, der primært havde interaktionen med informanten, hvorimod observatørens rolle blandt andet var at kontrollere, at intervieweren kom igennem alle de tænkte spørgsmål, samt reflektere over om visse svar burde uddybes. I praksis udformede interviewene sig dog anderledes, idet det under de fleste interview forekom mest naturligt, at vi begge aktivt stillede spørgsmål. Vores indtryk af denne fremgangsmåde er, at interviewene fik præg af at være en uformel samtale. Under transskriberingen af interviewene har vi dog erfaret, at ulempen herved var, at vi begge oftest var så fordybet i interviewet, at der forekom steder i interviewene, hvor vi ikke fik spurgt yderligere ind til tematikker, som ellers havde været oplagt og relevant at få uddybet. 

Interviewguide 

Vi valgte at anvende en semistruktureret interviewguide, som indeholdte en oversigt over tematikker og mulige spørgsmålsformuleringer (Kvale & Brinkmann 2008/2009:45). Denne blev dog ikke i interviewsituationerne anvendt slavisk, idet vi sigtede på at lade interviewsituationen styre samtalens retning, sådan som det forekom mest naturligt. Desuden afhang informanternes personlighed og svar af, hvor langt vi ville forfølge eller gå i dybden med tematikker og specifikke spørgsmål. Således har der eksempelvis i interviewene med de kvindelige informanter været mere fokus på tematikkerne omhandlende brug af islamiske klædedragter, end der har været ved de mandlige informanter, idet ingen af disse jævnligt bærer synlige tegn på deres muslimske tilknytning. Interviewguidens struktur og spørgsmål har således ikke været bindende, men har nærmere fungeret som vejledende for samtalens indhold. Hensigten har dermed været at opnå så åbne svar og beskrivelser af konvertitternes livsverden som muligt (Kvale & Brinkmann 2008/2009:46)
. 

Selve undersøgelsesspørgsmålene i interviewet skal selvsagt forholde sig til de teoretiske opfattelser, der ligger til grund for undersøgelsen (Kvale & Brinkmann 2008/2009:127), hvorfor vi i udformningen af disse er guidet af sociologisk viden, teoretisk såvel som empirisk. Spørgsmålene og tematikkerne i den anvendte interviewguide bygger således på inspiration fra blandt andet Mogensen og Jensen & Østergårds studier af danske konvertitter til islam, samt Jenkins og Goffmans teorier om identitet. Det er vigtigt her at holde in mente, at vi blot er guidet af teori og empiri, hvormed vi vil pointere, at vi samtidig anerkender vigtigheden af at sætte forforståelser i parentes og således holde os åbne over for nye eller uventede fænomener (Kvale & Brinkmann 2008/2009:49). Der er ydermere ikke tale om brug af en eksplicit teoretisk viden om identitetsdannelse blandt konvertitterne men brug af et teoretisk perspektiv som et operationaliseringsværktøj, idet specialets omdrejningspunkt omhandler ”identitet”, som er et mangfoldigt begreb, der er vanskeligt at operationalisere (Jensen & Østergaard 2007:12). Vi mener dog at vi med de valgte identitetsteorier, kan indkredse oplevelser, beskrivelser og handlingsmønstre, der kan give et billede af konvertitternes identitetsforståelse og -konstruktion. Med inspiration fra Jenkins søges blandt andet en indsigt i, hvordan andres syn på konvertitten opleves og får betydning for deres identitetsforståelse. Her er der eksempelvis udarbejdet spørgsmål omhandlende nære relationers reaktioner på konversionen og de meninger samt betydninger konvertitterne tillægger disse. Goffmans teori om social samhandling og stigmatisering kan være med til at belyse, hvordan andres kategorisering af konvertitten bliver handlingsanvisende for denne i dens søgen efter anerkendelse. Eller sagt med andre ord kan Goffman teoretiske perspektiver være med til at indkredse de forskellige identitetsknager, som individet benytter i hverdagens interaktion med andre. Her er det blandt andet spørgsmål omhandlende eventuel nedtoning af muslimskhed eller danskhed i forskellige sociale kontekster, der anvendes.
7.2. Præsentation af informanter 

For at give læseren en fornemmelse af personerne bag empirien har vi valgt at lave en kort beskrivelse af vores tretten informanter, hvor de vigtigste informationer i henhold til deres konversion belyses
. Efterfølgende vil elementer ved informanternes praktisering af islam og livssituationer kort opsamles, for derved at give et samlet overblik over informanternes karakteristika.
Stina Jamilla er 23 år og bor i Esbjerg sammen med sin datter, som hun har fået sammen med sin daværende tyrkiske mand. Stine Jamilla konverterede for ca. 3 år siden, men har levet som muslim i 5-6 år. Da hun foretog valget om at konvertere, var manden, hendes familie og venner alle uforstående over for dette valg. Hun praktiserer islam i overensstemmelse med dennes forskrifter, dog beder hun ikke altid de fem gange om dagen, som religionen påbyder. Når hun er udenfor hjemmet, har hun altid højhalsede bluser og lange bukser på. Hun bærer ikke muslimske klædedragter eller tørklæde til dagligt, men påtænker at gøre det i fremtiden. Årsagen til at hun endnu ikke bærer dette, skyldes, at hun endnu ikke er klar til det, samt at hun er bange for de reaktioner, dette vil medføre, og i den forbindelse hendes datters sikkerhed.   
Yasmin Malene er 23 år gammel, bor alene i Esbjerg og er forlovet med en muslimsk mand. Yasmin Malene konverterede til islam for tre år siden, men havde forinden da levet som muslim i lidt over to år. Yasmin Malene praktiserer islam i overensstemmelse med dennes forskrifter og bærer muslimsk klædedragt og dertilhørende tørklæde. I forhold til hendes families reaktion på konversionen har de fleste været uforstående over for valget, men hovedparten af hendes mors familie har med tiden accepteret hendes valg, hvorimod størsteparten af hendes fars familie har valgt at bryde enhver kontakt med hende. 
Jette Fatima er 26 år og bor i en forstad til København sammen med sine to sønner og sin tyrkiske mand. Jette Fatima konverterede for ca. 3 år siden efter at have overvejet det i ca. 3 år. Da hun foretog valget om at konvertere, var manden glad for dette valg, mens resten af hendes familie var meget uforstående og utilfredse med valget, samt forbyder hende at bære tørklæde, når hun er sammen med dem. Hvad angår hendes praktisering af islam fylder denne en varierende del i hendes hverdag. Blandt andet har det taget hende lidt tid at efterleve de islamiske forskrifter om afholdenhed over for alkohol, men hun håber, at hun i fremtiden kan følge islams forskrifter bedre end tidligere. Jette Fatima har tidligere båret muslimsk tørklæde, men på nuværende tidspunkt har hun valgt at undlade dette, indtil hun finder den styrke, hun oplever, at det kræver at tage tørklædet på igen og tage kampen op med hendes forældre, der vil afskære forbindelsen til hende, hvis hun bærer dette i deres nærvær.   
Amina er 28 år gammel, har to børn og bor i en forstad til København sammen med sin muslimske mand. Amina konverterede til islam for fem år siden og fortæller, at hun efter sin konversion har skiftet ud i sin vennekreds, hvilket blandt andet betyder, at hun ikke længere omgås mænd, der ikke er i familie med hende. Derudover består hendes omgangskreds i dag udelukkende af andre muslimer. I Aminas familie er der ingen, som har reageret negativt på konversionen og kun få har udvist undren og uforståenhed. Amina praktiserer sin religion ved blandt andet at bede og spise efter islamiske forskrifter, samt gennem brug af muslimsk klædedragt og dertilhørende tørklæde. 
Hans Ibrahim er 36 år og bor i en forstad til København sammen med sin muslimske kone og tre børn. Hans Ibrahim konverterede som 18-årig, hvorved han har levet som muslim halvdelen af sit liv. Da han foretog valget om at konvertere, var familien lidt chokerede, men havde ifølge ham formentlig set det komme. Hans Ibrahims konversion til islam er ikke noget, der generelt tales om i familien. Han praktiserer islam ved at efterleve forskrifter om ikke at spise svinekød og drikke alkohol, men beder ikke så ofte som islam foreskriver, samt fejrer lidt jul for børnenes skyld. Hans Ibrahim bærer aldrig muslimske klædedragter, hvorfor han ikke er bærer af synlige tegn på hans muslimske identitet.

Dave er 52 år gammel og bor i en forstad til København. Han konverterede til islam for godt halvandet år siden efter en længere periode med religiøs interesse. Dave bor alene og har ingen børn. Han er meget aktiv i forskellige muslimske foreninger, ligesom han også er politisk aktiv og kæmper for muslimernes sag i Danmark. Dave har kun oplevet positive reaktioner på sin konversion fra sin familie. Han praktiserer islam i overensstemmelse med dennes forskrifter og bærer lejlighedsvist islamisk hovedbeklædning.
Simon Issa er 19 år og bor i København sammen med sin kone, der også er muslim. Simon Issa konverterede som 15-årig. Da han foretog valget om at konvertere, var familien og specielt faderen lidt chokeret, men de har nu accepteret det og han har ingen problemer med familien i dag, som han også ofte taler om islam med. Simon Issa er den ene ud af vores to respondenter, der er af en shia-muslimsk overbevisning. Endvidere er han den informant, som vi fornemmede, ikke ønskede at give hånd og som under interviewet havde kone, svigermor og veninder med. Simon Issa bærer indimellem muslimske klædedragter, men kun når han er sammen med andre muslimer. 
Terese Amira er 20 år gammel, bor i København og konverterede til islam for godt et år siden. Terese Amira er den anden af vores to respondenter, der er tilhænger af en shia-muslimsk praktisering af islam. Hun praktiserer islam i overensstemmelse med dennes forskrifter, men holder stadig jul med familien, dog udelukkende for deres skyld. Hun valgte at fortælle hendes familie om konversionen efter et par uger og reaktionen her har været negativ. Således har hun oplevet, at visse familiemedlemmer ikke talte til hende i en tid. Mange af familiens reaktioner skyldes hendes brug af muslimsk klædedragt og tørklæde, hvorfor hun vælger ikke at iklæde sig disse, når hun besøger familien. Endvidere har alle hendes tidligere veninder på nær to, vendt hende ryggen efter hun konverterede.
Jakob er 20 år, bosat i Varde og havde på interviewtidspunktet været konverteret i en måned. Hans interesse for islam er ifølge ham selv opstået naturligt, idet hans far er muslim, hvorfor han altid har kendt lidt til religionen. Hans forældre blev dog skilt, da han var lille, hvor han siden voksede op med sin ikke-religiøse mor, hvorfor religion ikke som sådan har præget hans barndomshjem. Hans mor var chokeret og overrasket over hans konversionsvalg, men har siden accepteret dette. Hans nye religiøse overbevisning er dog ikke noget, de taler om, eftersom moderen ikke vil høre om det. Jakobs øvrige omgangskreds har hovedsageligt reageret positivt på hans konversion. Jakobs praktisering af islam indebærer blandt andet at bede, samt ikke drikke alkohol eller spise svinekød. Hvad angår hans påklædning bærer han ikke muslimsk klædedragt, men overvejer at gøre det i fremtiden.     
Isabella er 18 år gammel og bor hos sin far i en mindre by på Sjælland. Hun er forlovet med en muslimsk mand og konverterede til islam for et lille år siden. Interessen for islam opstod, da hun mødte sin muslimske kæreste og efter gentagende opfordringer fra ham og svigerfamilien konverterede Isabella velvilligt. Dog har hun endnu ikke fortalt sin egen familie om konversionen, men påtænker at gøre det, når hun føler, at de er parate til at håndtere dette. Hendes mors familie har i forvejen reageret negativt på Isabellas forhold til en muslimsk mand, hvilket flere af hendes venner også har, hvorfor hun heller ikke har fortalt dem om konversionen endnu. Meget tyder dog på, at Isabellas familie har en stærk formodning om, at hun har konverteret. Isabella praktiserer islam efter dennes forskrifter og indimellem iklæder hun sig et muslimsk tørklæde, når hun tager til København med sin forlovede. 
Carina Melika er 29 år, bor i Århus og konverterede til islam som 23-årig. Hun bor sammen med sine to børn og sin muslimske mand. Carina Melikas familie har reageret positivt på hendes konversion, hvilket hun selv mener, skyldtes, at hun har tænkt længe over sit valg om at konvertere og stadig har den samme personlighed. I tiden hvor hun valgte at konvertere, var hun bosat i Sverige, hvilket hun tror, har gjort det hele nemmere, da hun ikke skulle forholde sig til sine nære relationers meninger, eftersom hun ikke så sin omgangskreds så tit i denne periode. Carina Melikas praktisering af islam indebærer efterlevelse af forskrifterne om at bede, spise halal, undgå alkohol samt iklæde sig muslimske klædedragter og tørklæde.     
Denise er 23 år gammel, bosat i Århus og har en søn sammen med sin muslimske ægtemand. Hun konverterede til islam for syv år siden, samtidig med sin søster. Familiens reaktion på konversionen var i første omgang negativ og i en kortere periode talte forældrene ikke med Denise eller hendes søster. Kontakten blev dog hurtigt genoptaget og i dag har Denise et rigtig godt forhold til sin mor. De sidste tre år har Denise dog ingen kontakt haft med sin far, da han valgte, at forbindelsen mellem dem måtte brydes grundet hendes religiøse overbevisning. Denise spiser efter islamiske forskrifter, beder samt iklæder sig muslimske klædedragter og tørklæde. 
Jonna Farida er 25 år gammel og har været muslim i syv år. Hun bor i Horsens, har tre børn og er gift med en muslimsk mand. Jonna Farida valgte i første omgang ikke at fortælle sin familie om konversionen, da hun var bevidst om, at de ville reagere negativt. Familien hørte dog af omveje, at hun var konverteret, hvilket skabte splid mellem dem og resulterede i, at hendes familie valgte ikke at tale med Jonna Farida i godt et år. I dag har de dog genoptaget kontakten, men Jonna Farida oplever ikke, at familien fuldt ud har accepteret hendes valg om at være muslim. Særligt hendes brug af det muslimske tørklæde debatteres i familien. 
Informantkarakteristika

På tværs af informantpræsentationerne ses det, at perioden informanterne har levet som muslim, spænder mellem 1 måned og 18 år, hvor de fleste har været muslimer i 3-7 år. Ud af de tretten informanter har to informanter konverteret til islam som følge af indgåelse af ægteskab med en muslimsk partner. Elleve ud af de tretten informanter er sunni-muslimer mens to er shia-muslimer. Næsten samtlige informanter fortæller, at de ser positivt på en euroislamisk tilgang
. Hvad angår informanternes beklædning, bærer ingen af de mandlige konvertitter til dagligt synlige tegn på deres muslimske identitet, mens seks ud af de ni kvindelige konvertitter går med muslimske klædedragter, hvortil det kan nævnes, at alle har valgt tørklædetypen hijab
 samt klædedragten jilbab
. De resterende tre kvindelige informanter har alle tidligere eller lejlighedsvist båret tørklæde og udtaler, at de i fremtiden ønsker at bære dette permanent. 
8. Analyse

Følgende analyse vil inddeles i tre overordnede afsnit, der har til formål at besvare problemformuleringens delelementer. For en genopfriskning af problemformuleringens ordlyd, præsenteres denne igen:

Hvilke sociale forestillinger og reaktioner mødes etniske danskere, der har konverteret til islam med og hvilken betydning har disse for konvertitternes identitet og deres forståelse heraf? Hvilke strategier anvender konvertitterne på baggrund heraf til at opnå social anerkendelse af deres identitet?  
Analysedel 1 vil give et indblik i informanternes oplevelser, hvad angår de reaktioner og forestillinger, de mødes med som etnisk danske muslimer, mens analysedel 2 vil fokusere på, hvilken betydning, de behandlede oplevelser, findes at have for konvertitternes egne syn på deres identitet. De første to analysedele har dermed til formål at besvare første del af problemformuleringen, hvorefter analysedel 3 vil have til hensigt at beskrive hvilke strategier, informanterne anvender til socialt at forhandle deres identitet med formålet at opnå anerkendelse heraf. Herved besvares sidste del af problemformuleringen.
9. Analysedel 1: Forestillinger og reaktioner

De forestillinger og reaktioner etnisk danske konvertitter oplever, at de mødes med i henhold deres dansk muslimske identitet, findes vigtige at belyse, idet disse udgør de ydre identifikationer, som får betydning for konvertitternes forståelse af egen identitet.   
På baggrund af empirien er det fundet at mediediskurser om muslimer, er nogle, som konvertitterne finder, har stor indflydelse på, hvorledes andre betragter dem i henhold til af deres muslimske identitet. Første del af analysen vil således omhandle konvertitternes syn på mediediskursernes karakter og hvordan de oplever, andre mennesker påvirkes af disse. Dernæst vil der fokuseres på at eksplicitere de reaktioner, konvertitterne oplever at blive mødt med i ansigt-til-ansigt møder; først fra ikke-muslimske danskere i det offentlige rum, så fra konvertitternes nære relationer og slutteligt fra andre muslimer i det danske samfund. 
9.1. Mediediskurser om muslimer og islam
Konvertitterne oplever, at medierne har stor indflydelse på, hvorledes mennesker generelt danner meninger om andre, hvilket blandt andet begrundes med, at ”… medierne de fylder jo meget i vores hverdag” (Simon Issa:15). I forlængelse heraf mener lektor i medie- og kulturstudier Chris Barker, at globaliseringen har haft en betydelig indvirkning på kommunikation, og at medierne derfor har fået en stor rolle for, hvorledes kulturel, etnisk og national identitet konstrueres. I denne forbindelse mener Barker, at modtagerne af mediernes fremstillinger aktivt konstruerer holdninger i forhold til disse (Barker 2000/2003:325f). Hos informanterne er der enstemmighed om, at de danske medier fremstiller henholdsvis islam som religion og muslimer som befolkningsgruppe negativt, hvilket informanterne oplever, påvirker andres bedømmelse af deres muslimske identitetskomponent. Eksempelvis udtaler Jette Fatima:
”Det er jo kun de negative ting, de [medierne] altid… det er jo det, der sælger, ik’… Og så er der mange, der ikke tænker tanken videre ”Hey, der er da også nogle [muslimer], der er normale”.” (Jette Fatima:11f)
De øvrige informanter har samme holdning til medierne som Jette Fatima; at det kun er de negative historier om muslimer, der videreformidles og de giver ligeledes udtryk for, at de oplever, at den kultur og religion muslimer vurderes at repræsentere, blot ses og erkendes gennem de problemer, muslimerne menes at skabe i det danske samfund. Holdninger til at medierne har en tendens til at generalisere, er også at finde blandt informanterne, såsom hos Dave der i følgende citat ydermere påpeger en anden problemstilling, som flere af de øvrige informanter ligeledes benævner:

”… den [mediefremstillingen af muslimer] er ensidig og […] ringe, det synes jeg. Den er forudindtaget mange gange. Den […] peger nogen gange på nogle problemstillinger, som i virkeligheden ikke findes […] og så synes jeg i det hele taget, det har så ikke kun noget at gøre med muslimer, men har noget at gøre med dansk ikke-dansk, […] hver gang der er en avisartikel om […] en der har stukket en ned, eller et røveri, der står jo pudsigt nok ikke, at det var en etnisk dansker, hvis det var det det var, men, men det skal fremhæves, at det ikke var en etnisk dansker, hvis det var det, og der mener jeg, at hvis det er sådan det fremstilles på gennem medierne, så er det med til at skabe grænser, så er det med til at lave en nyhedsformidling der gør, at nogle peger fingre af andre. Den etniske baggrund er ikke vigtig for at formidle nyheden ordentligt.” (Dave:11) 

Dave oplever således, at medierne i deres fremstilling ikke blot siger noget om muslimerne, men endvidere fremstiller muslimerne som stående i et antagonistisk forhold til (ikke-muslimske) etniske danskere, hvorved der konstrueres et ”os” og ”dem” forhold. Ifølge Dave er mediernes understregelse af den muslimske gerningsmands ikke-danske etnicitet med til at give en indikation af, at de pågældende muslimers etniske baggrund har forklaringskraft i henhold til de berettede illegale handlinger. Dave såvel som flere af de øvrige informanter oplever på baggrund heraf, at der via medierne skabes en generel forståelse hos en stor del den danske befolkning af, at muslimer af anden etnisk herkomst end dansk, besidder miskrediterede egenskaber, hvilket konstruerer forestillinger om afgørende etniske og kulturelle grænser mellem muslimer og danskere. I princippet kunne informanterne være ligeglade med denne pointering af de kriminelle muslimers etniske baggrund, eftersom de ikke selv besidder denne. Noget tyder dog på, at interessen herfor grunder i, at konvertitterne har erfaret, at denne opfattede fremstilling af muslimer, problematiserer konvertitternes egen etniske identitet. Når empirien peger i retning af, at informanterne føler sig ramt af disse fremstillinger, kan dette eventuelt skyldes, at de oplever, at muslimer konstrueres som en gruppe, som den danske etnicitet relationelt konstrueres i modsætning til. Er dette tilfældet, vil konvertitterne kategoriseres som tilhørende en ikke-anerkendelsesværdig muslimsk gruppe, hvorved betragtninger af konvertitterne som udlevende en ikke-valid dansk etnicitet formentlig kan forekomme. En indikation på at konvertitterne har forestillinger eller oplevelser med dette, ses ved, at flere informanter ytrer ønske om, at medierne i fremstillingen af den kriminelles profil bør henvise til dennes oprindelige nationalitet frem for religiøse klassificering
. På denne vis mener informanterne, at kriminelle handlinger ikke uhensigtsmæssigt og fejlagtigt konnoteres med indholdet i islamisk trosretning og som Dave påpeger, bevirke, at kulturelle problemer gøres til islamiske problemer, hvorved det glemmes, at ”islam er en ting, et lands kultur er noget andet” (Dave:11)
. 

Æresdrab eller familietragedie?
En overvejende del af informanterne oplever, at medierne konstruerer fortællinger om handlinger forskelligt, alt efter om de er foretaget af muslimer eller ikke-muslimer: Hans Ibrahim fortæller eksempelvis således:      

”Jeg tror sikkert, altså man for sensationens skyld, sætter fokus på de her historier eller på de begivenheder, som bringer muslimerne i … en dårlig situation, ik’. For eksempel hvis der er en, en pakistansk far, som har slået sin datter ihjel, fordi hun har gjort et eller andet, det er jo fuldstændig frygteligt og det har intet med islam at gøre, så på avisernes forside, så er overskrifterne meget hurtige med ”Æresdrab”. Men hvis det er en dansk familiefar, som har slået ihjel, så står der bare ”En familietragedie”. Der står ikke ”Æresdrab”, altså. Og det er den måde, jeg synes, man ligesom stiller op og sætter en etikette på muslimer og islam og sådan er det bare… Øhm… Det er det, jeg synes, ligesom er det, der er med til at fastholde nogle fordomme over for muslimer, ik’.”  (Hans Ibrahim:12)
Ved at medierne trækker linjer mellem tragiske handlinger foretaget af individer, der kan klassificeres som muslimer og deres etniske oprindelse samt religiøse overbevisninger, mener Hans Ibrahim, at dette har den konsekvens, at muslimer og islam i det danske samfund konnoteres med noget negativt. Måden hvorpå dette gøres, finder han blandt andet foretages via mediernes forskellige terminologi alt efter hvilken baggrund, den pågældende gerningsmand har. Hvor ordbruget om individer der klassificeres som muslimer, eksempelvis beskriver episoden via et begreb (æresdrab), der konnoteres til en handling, der er i strid med dansk lovgivning og moral, og betragtes som foretaget som følge af en islamisk religiøs overbevisning, så beskrives handlinger foretaget af ikke-muslimske danskere, som noget sørgeligt (tragedier), der indirekte giver udtryk for, at handlingen må tildeles en form for sympati. Hans Ibrahim samt flere af de øvrige informanter vurderer således, at medierne anvender forskellige konnoteringslogikker i forhold til handlinger foretaget af henholdsvis muslimer og ikke-muslimske danskere, hvorfor der opleves en konstruering af dobbeltstandarter for disse grupper.

Fremstillingens konsekvenser  

Interviewene med konvertitterne efterlader alle et klart billede af, at de oplever en eksistens af overordnede diskurser i samfundet, der positionerer muslimer og herigennem også konvertitterne i nedvurderede kategoriseringer. Ydermere peger empirien i retning af, at disse diskurser får konsekvenser for, hvorledes muslimer mødes af andre i det offentlige rum. Yasmin Malene fortæller blandt andet, at hun finder det beklageligt, at hvis en mørklødet person laver en forbrydelse, så bliver denne person altid i medierne fremstillet som værende muslim, hvor konsekvensen heraf bliver et had mod muslimer som en samlet gruppe, på baggrund af enkelte muslimers handlinger (s.20). Amina beskriver endvidere, hvordan hun oplever, at dette mediekonstruerede had får konsekvenser for muslimer:

” … jeg føler nogen gange, at fordi medierne fokuserer meget dårligt på muslimer, så er det […] blevet legalt og faktisk på gaden at sige grimme ting til muslimer […] så er det tilladt at skælde muslimer ud og … sådan oplever jeg det i hvert fald, at folk de ikke gider at flytte sig, når man kommer gående...” (Amina:11)

Amina vurderer således, at mediernes negative kategoriseringer af muslimer har integreret sig i en stor del af den danske befolknings syn på disse, hvilket kommer til udtryk i måden, hvorpå muslimer i en dansk kontekst behandles af ikke-muslimer i hverdagsinteraktioner. Isabella fortæller hvorledes hun oplever, at mediernes fremstillinger, her med hensyn til betragtninger af den muslimske kvinde som undertrykt, influerer hendes mors syn på islam, hvilket problematiserer Isabellas opnåelse af morens anerkendelse af hendes muslimske identitet. I følgende citat fortæller hun, hvordan en samtale med sin mor typisk forløber, når talen falder på Isabellas potentielle muslimske identitet
:
””Jamen Isabella, jeg vil ikke se dig sidde i en et-værelses lejlighed med tyve børn og en burka”. ”Det gør jeg sku da heller ikke” […] ”Hvad tror du selv det gider jeg da ikke selv, vel”. [Moren:] ”Jamen Islam det er bare kvindeundertrykkende”, [Isabella:] ”Jamen det, det er sådan du ser på det” […] Men det er jo fordi, det er det, hun ser i tv’et, ik´. Det er det hun tror. [Moren:] ”Jamen man kan sagtens se det ud fra tv’et” […] hun har sådan en lille kasse og hun kan ikke rigtig komme ud over den.” (Isabella:4)

Medierne opfattes således også som havende en potentiel magt til at problematisere konvertitternes forhold til deres nære relationer. I Isabellas tilfælde finder hun, at moren overtager mediernes overordnede fremstilling af muslimer, hvilket bliver dominerende i hendes betragtning af hvilke egenskaber, der er indeholdt i en muslimsk identitet, hvorved Isabella føler, at hendes egentlige egenskaber negligeres eller overses. De danske mediers kategoriseringer af muslimer, vurderes hermed på baggrund af informanternes opfattelser, at kunne karakteriseres som det, Jenkins betegner som en ’intervention’, eftersom mediernes kategoriseringer foranlediger stigmatiseringer af muslimer, der får konsekvenser for de kategoriserede muslimers liv.
9.2. Forestillinger og reaktioner udtrykt i det offentlige rum

Som konvertitterne giver udtryk for i henhold til konsekvenserne af mediernes fremstillinger af muslimer, møder de i det offentlige rum direkte reaktioner på deres påtagelse af en muslimsk identitet. I interaktionsmøder mellem fremmede anvendes kropslige fremtoninger og umiddelbart observerbare udtryk til bedømmelse og kategorisering, eftersom der ikke foreligger et personligt kendskab til hinanden. I informanternes tilfælde er det således ofte de kvindelige konvertitter, der oplever direkte reaktioner på deres muslimske identitet, idet de med deres brug af muslimske klædedragter bærer synlige tegn herpå, hvorved et kendskab til deres muslimske identitet ikke forudsætter et kendskab til selve deres person.  

Forestillinger om muslimsk kønsundertrykkelse
Konvertitterne oplever, at de i ansigt-til-ansigt møder ofte konfronteres med andres forestillinger om deres muslimske identitet. Den nok mest forudsigelige eller almen kendte forestilling om islam er, at denne tilskynder kønsundertrykkelse, hvilken forestilling samtlige informanter, også oplever sig mødt med. I henhold til vores informanter vedrører forestillingen primært de kvindelige konvertitter, der oplever, at de via diskurser i samfundet tillægges en egenskab som undertrykt, mens den mandlige konvertit ikke møder reaktioner herpå, trods han på baggrund af forestillingen om den muslimske kvinde som undertrykt, må anses som værende den undertrykkende. 

Følgende citat af Amina er et illustrativt eksempel på de kvindelige informanters erfaringer med andres forestillinger om dem som kønsundertrykte:

”… det har jeg også fået at vide [griner] af en mand på rulleskøjter: ”Hold kæft hvor er du undertrykt” […] i Danmark, du ved selv, vi sidder og kigger den her kasse her ”Jamen de siger det i nyhederne, så må det også være rigtigt” ik’, man ser lige den her historie om den arabiske kvinde, der har fået tæsk af sin mand og siger ”Nå jamen de var jo også muslimer” ik’. Så der er alle de her fordomme, men der er aldrig særlig mange, der sætter sig ned og læser kvindernes rettigheder i islam. Så ville de nok ændre deres meninger, tror jeg. Så jo, de [offentligheden] tror vi er [undertrykte].” (Amina:24f)

Amina vurderer således, at de forestillinger der eksisterer om den muslimske kvinde som undertrykt, opstår på baggrund af den offentlige nyhedsformidling, som hun mener, at den brede befolkning ikke umiddelbart forholder sig kritisk til, men tager til sig som en form for gyldig sandhed. I den forbindelse peger hun på uvidenhed om den muslimske kvinde som skabende fordomme og en negativ kategorisering af kvinden. Der er således noget, der tyder på, at den muslimske kvinde føler sig fastlåst i kategoriseringen som undertrykt, hvilket opleves som altoverskyggende i den individuelle identifikation, samt anvendes som forklaringskraft på andre forhold eller egenskaber vedrørende den muslimske kvinde. Eksemplet som Amina selv kommer med, handler om den voldsramte muslimske kvinde, hvis situation forklares med eller anses som en form for selvfølgelighed grundet hendes forestillede undertrykte position. Konvertitternes tilsyneladende sociale identitet synes dermed fastlagt på baggrund af forhåndsforestillinger og normative forventninger om, hvordan den muslimske kvinde er. Det er dét som Yasmin Malene oplever, når hun møder nye mennesker, som på trods af hendes forholdsvis unge alder på 23 år, tit spørger om hun er gift. Yasmin Malene fortæller, hvordan folk typisk reagerer, når hun fortæller, at dette ikke er tilfældet:
”…[de siger:]”Jamen du må da have dig en mand, nå jamen så må du da have haft en mand, så er du skilt”. Nej prøv at hør her, jeg er virkelig ingen af delene, jeg er bare mig selv. Og det kan folk slet ikke forstå og selv udlændinge forstår det ikke [de andre:] ”Ej, hvem er du gift med?”. [Yasmin Malene:] ”Jamen jeg er ikke gift”, [de andre:] ”Jo du er gift”, [Yasmin Malene:] ”Nej, men prøv at hør her det er jeg altså ikke” [griner] Altså det, de er helt uforstående. Når man er dansk muslim, så er det fordi, man er blevet gift med en eller anden og så har de tvunget en til tage tørklæde på.” (Yasmin Malene:26)

Som det fremgår af citatet, nægter folk, uanset etnicitet, at tro på at Yasmin Malene ikke er gift eller tidligere har været det. Yasmin Malene modsvarer deres forventninger om, at man med identitetskombinationerne ’etnisk dansk muslimsk kvinde’ bør være gift og underlagt en mand. Når hun ikke passer ind i den kategori eller de forestillinger, som de andre har, mødes hun med en undren og forvirring fra de andre, som således på alternative måder synes at søge forklaringer på hendes civilstand. Ud fra logikken ”hvis hun ikke er gift nu, så er det fordi, hun er blevet skilt”, kan hun nemlig alligevel passes ind i deres identitetsforestillinger. På denne måde kan der opretholdes en orden i kategoriseringerne og der er noget, der tyder på, at det er svært at justere eller revidere indholdet i de fastlagte kategoriseringer. Yasmin Malene oplever dermed, at hun gentagende gange må pointere, at hun ikke er gift, hvilket langt hen ad vejen fornægtes af de andre. 
Det foregående citat af Yasmin Malenes peger også på noget andet væsentligt; at det er brugen af det muslimske tørklæde, der kommer til at symbolisere en tvang eller en undertrykkelse. At kvinden iklæder sig et religiøst tørklæde, opleves således ofte af den ikke-muslimske beskuer som værende en handling, der angiver en undertrykt position, hvilket visualiserer og forstærker forestillingen om kønsulighed blandt muslimer. 
Tørklædet som symbol på undertrykkelse
Størstedelen af konvertitterne fremhæver, at det eksplicit er det muslimske tørklæde, der kædes sammen med en forestillet kvindeundertrykkelse. Det der i denne forestilling gør sig gældende, er en tillæggelse af en egenskab hos den muslimske kvinde, der ifølge Gertsen ikke passer ind i det danske samfunds centrale værdier om frihed og kønslighed (Gertsen 1994:99). Undertrykkelse konstrueres med andre ord som en uønskværdig egenskab, der ikke udgør en del af det danske samfunds værdisæt. Hvorvidt der reelt eksisterer kønslighed i Danmark, vil vi ikke i dette speciale diskutere, men blot tilføje at der ifølge kønsforsker Anette Borchorst eksisterer en bred opfattelse af, at de skandinaviske lande er ”woman-friendly” og kønsligestillede. Borchorst mener, at der især i Danmark er en stærk overbevisning om, at kønsligestilling allerede er opnået, men kun i henhold til majoritetskvinden. Minoritetskvinderne derimod opfattes via dominerende politiske diskurser som værende undertrykte grundet kulturelle årsager (Borchorst 2009:4, 9). Rikke Andreassen, lektor i medie- og kommunikationsvidenskab, peger ydermere på, at den dominerende diskurs i nyhedsmedierne og minoritetsforskning fremstiller en stereotyp opfattelse af, at minoritetskvinder er undertrykte (Andreassen 2007:29). Dette betyder, at danskere overordnet ser sig selv som kønsligestillede, men at synet ikke gælder minoritetskvinderne, idet de dominerende diskurser inden for politik, medier og forskning fremstiller eller konstruerer minoritetskvinden som undertrykt. Ved at de kvindelige informanter har konverteret til islam og på baggrund heraf iklæder sig tørklæde, kommer disse kvinder symbolsk set til at indtage en rolle som minoritetskvinde. Dette kan forklare, hvorfor konvertitterne oplever, at de som ’etnisk danske muslimske kvinder’ er til genstand for forestillinger om, at de er gået fra at tilhøre en kønsligestillet majoritet til at indtage en position som undertrykt minoritetskvinde. 

Med inspiration fra Goffmans teori bliver dét, at de kvindelige konvertitter bærer tørklæde dermed til et stigmasymbol eller en identitetsmarkør, der i mødet med andre bliver det altafgørende for vurderingen af den kvindelige konvertits sociale identitet. Sociolog Camilla Elg beretter i sin Ph.d-afhandling om unge kvinder med indvandrerbaggrund i Danmark, om hvordan disse oplever, at tørklædet bliver til ’den sorte plet’, der ”… trænger sig på som en uomgængelig visuel særhed” (Elg 2004:245). Det vil sige, at tørklædet bliver til en markør på, at bæreren af denne ikke er som andre, samt kendetegner det fremmede. Dette udløser ifølge Elg nogle stereotype forventninger til kvinden (Elg 2004:245), og i dette tilfælde blev det set, at forventningen kommer til syne i en miskrediterende kategorisering af den muslimske kvinde som undertrykt. 
Forestillingen om at de kvindelige konvertitterne er undertrykte, opfattes med andre ord som en negativ egenskab, der stigmatiserer kvinderne og som er visualiseret eller formidlet gennem brug af det muslimske tørklæde. I henhold til den tørklædeklædte kvindes situation, finder vi, at denne vedrører samtlige Goffmans stigmatyper. Konvertitterne stigmatiseres på baggrund af deres kollektive identitet som muslim, hvorved der er tale om en tribal stigmatisering, men der kan også argumenteres for, at de tørklædeklædte kvinder stigmatiseres på baggrund af deres kropslige fremtoning. På trods af at der ikke er tale om direkte kropslige deformiteter eller skavanker
 ved konvertitterne, så bliver tørklædebruget til en form for forlængelse af deres krop, hvor tørklædet associeres med nogle negative egenskaber og anderledeshed. Tørklædet som et religionsbetinget klædestykke er således en form for sammenblanding mellem den tribale og den kropslige stigmaform, idet islam som religion associeres med undertrykte kvinder, samtidig med at tørklædet associeres med islam som en kvindeundertrykkende religion. Ydermere peger empirien i retning af, at kvinderne ved tørklædebruget ækvivaleres over i stigmaformen, der omhandler karaktermæssige fejl, som vedrører en accept af en ulig kønsstruktur. Således vurderes stigmataerne vedrørende de tørklædeklædte muslimske kvinder, at rumme samtlige af Goffmans stigmaformer. 

Forestillinger om landsforræderi

De fleste kvindelige tørklædebærende informanter fortæller om episoder, hvor de er blevet verbalt forulempet i det offentlige rum. Yasmin Malene fortæller eksempelvis således om, hvad det er, fremmede folk kan finde på at sige til hende:

”Perkerluder og landsforræder og, jamen alle grimme gloser kommer. […] når jeg for eksempel gik ned for at handle […] der var der mange der råbte sådan noget … perkerknepper, altså alle sådan nogle grimme ting.” (Yasmin Malene:7)

Som Yasmin Malenes citat illustrerer, lægges der i de verbale overfald vægt på, at den kvindelige konvertit er ’landsforræder’, ’perkerluder’ og ’perkerknepper’. I de anvendte ordvalg ligger der en form for anklage om, at kvinden har forrådt sit land; at hun har indladt sig med ”de andre” ved påtagelsen af den muslimsk identitet. Yderligere lignende negative gloser, såsom ’feltmadras’, ’Bin Laden støtter’, ’terrorist’ og ’bedrager’, er også udtryk, som flere informanter har oplevet sig identificeret som
, hvori der også implicit ligger en forståelse af konvertitterne som gående imod danske værdier eller som sympatiserende med en form for fjende af det danske samfund. Konvertitterne bliver i disse betragtninger dermed stadig anset som ’etniske danskere’, men kombinationen af en etnisk dansk identitet og en muslimsk identitet synes at vække stærke negative følelser hos mange. På baggrund heraf synes et religiøst tilhørsforhold til islam således ikke at blive betragtet som en anerkendelsesværdig egenskab i udlevelsen af en etnisk dansk identitet, men derimod som en kulturel komponent, der anvendes til at trække en grænse for den danske etnicitet. Konvertitterne oplever således, at deres gruppeidentifikation med muslimer af andre anvendes til at belyse deres forskellighed fra stereotypen på den ”normale” etniske dansker, mens lighedspunkter mellem konvertitterne og den danske majoritet overses. På baggrund heraf oplever konvertitterne, at de bliver betragtet som mindre danske nu, end før de konverterede til islam. Enkelte af konvertitterne har dog en oplevelse af at blive betragtet som stående helt udenfor den danske etnicitet; at de via deres konversion og tørklædebrug har overskredet den danske etnicitets grænse, hvorfor de ikke længere anerkendes som medlemmer af denne. Eksempler herpå er Amina, der har oplevet at blive betragtet som X-dansker blandt medlemmer af Dansk Folkeparti (s.13), mens flere af informanterne også selv har oplevet eller hørt om andre, der i ansigt-til-ansigt møder i det offentlige rum har fået at vide, at de ’skulle skride hjem til deres eget land’
. I disse tilfælde oplever de pågældende informanter derfor, at de udelukkende forsøges kategoriseret som ”muslim”, og ikke som dansker. Yasmin Malene konkluderer eksempelvis således om sin situation på baggrund af de reaktioner, hun har mødt i ansigt-til-ansigt møder i det offentlige rum:
”Altså du er jo ikke dansk mere […] jeg er ikke længere en del af det danske samfund, altså jeg er ikke, jeg er ikke dansk i danskernes øjne”. (Yasmin Malene:7)

Som Yasmin Malenes udtalelse nok er empiriens mest ekstreme eksempel på, oplever de kvindelige konvertitter, at deres konversion øver negativ indflydelse på andres bedømmelse af deres udlevelse af en etnisk dansk identitet; specielt når de iklæder sig muslimsk tørklæde.
En mulig forklaring på denne kønsmæssige tendens til at det oftest er den kvindelige konvertit, der mødes med disse negative reaktioner, finder vi med inspiration i sociolog Nira Yuval-Davis’ tese om, at kvinden anses som værende bærer af nationen. Ifølge Yuval-Davis symboliserer kvinden med andre ord ’nationen’, hvorimod manden anses som værende nationens agent; ham der agerer for at repræsentere nationen. At kvinden er nationens bærer begrundes med, at hun er den, der producerer nationens børn og i en hvis forstand dermed fører nationen/racen videre. Yuval-Davis finder således, at kvinden konstrueres “as marking the boundaries between groups: the ´guardians of the race´” (Yuval-Davis 1995:10); som grænsemarkør og vogter af nationen, fællesskabet og racen (Yuval-Davis 1995:9ff). Når en islamisk religiøsitet af nogle betragtes som liggende udenfor den danske etnicitets grænse, vil de kvindelige konvertitter der bekender sig til islam og dernæst synliggør dette ved at bære tørklæde, betragtes som havende påtaget sig en ”andenhed”, der kan opfattes som forskelligt fra og, ifølge Jensen, i visse tilfælde direkte farligt for det danske ”selv” (Jensen 2007:112f). Kvinden som etnisk dansk konvertit til islam fungerer dermed ikke længere som grænsemarkør mellem ”os” (etniske danskere) og ”dem” (ikke-etniske danskere)og ydermere ophør forestillingen om, at hun er i stand til at føre ”racen” videre. Det er dermed en tolkningsmulighed, at den kvindelige konvertit oplever negative identifikationer af hendes identitetskombination, på baggrund af et perspektiv der (muligvis) tolker hende som værende en trussel mod nationens opretholdelse.
Stigmatisering via blikke
Det der oftest går igen på tværs af kønnene, er, at konvertitterne oplever, at de i offentlige ansigt-til-ansigt møder bliver kigget ekstra meget på. Simon Issa vil i det følende anvendes som eksempel på, hvordan blikke bliver til indikator for, at konvertitterne oplever sig betragtet som værende anderledes eller på kanten af normaliteten. I modsætning til de tørklædeklædte kvinder, der hovedsageligt er de informanter, der oplever disse blikke
, er Simon
 Issa ikke til daglig bærer af synlige tegn på, at han er muslim. Han bemærker dog andres intensiverede blikke, når han følges med sin muslimske kone, der bærer hijab og jilbab, hvormed hendes beklædning synes at virke som en indirekte markør for Simon Issas muslimske identitet, idet det bliver lettere for andre at formode
, at han også er muslim. Simon Issa fortæller: 
”Der er mange, der kigger og de har nogle sjove øjne engang imellem, men, jeg er bange for, at de brækker nakken engang […] fordi de kigger sådan efter en” (Simon Issa:13). 

At andre kigger på én, når man færdes offentligt, er ikke i sig selv bemærkelsesværdigt, men måske snarere naturligt, idet man orienterer sig om sine omgivelser. Men måden hvorpå Simon Issa og de øvrige konvertitterne fortæller, at de oplever, at andre kigger efter dem, er på en vedvarende og intens måde. Som tidligere nævnt er det ifølge Goffmans teori i alle menneskers interesse at opretholde samhandlingsordenen, hvorfor alle er villige til at udføre det arbejde, som det kræver. I den forbindelse nævner Goffman høflig uopmærksomhed som et samhandlingsritual, der netop anvendes for at opretholde samhandlingsordenen. Dette ritual omhandler en udvisning af respekt for de andre deltagere i interaktionen, hvilket konkret gøres ved, at individet udviser en hvis mængde af visuel opmærksomhed mod de andre for herigennem at sikre, at disse føler sig anerkendt. Men samtidig handler det om ikke at krænke andre ved at belure disse, hvorfor den visuelle opmærksomhed må afvejes, således den ikke tildeles i for store eller små mængder (Kristiansen 2005:210f). Ved at konvertitterne således oplever at blive kigget mere på, end hvad der normalt kan forventes, bliver de ikke tildelt den anerkendelse, som de ideelt set har ”krav” på. Dette kan i følge Goffman skyldes, at den høflighed og opmærksomhed der tildeles et individ, bliver afstemt i forhold til det sociale værd, denne vurderes at besidde (Goffman 1964-83/2004:67). Når konvertitterne således ikke tildeles den høflighed og anerkendelse, der burde tilfalde dem, peger det i retningen af, at andres betragtninger af deres sociale værd falder i forbindelse med synliggørelsen af deres muslimske identitet. At deres muslimskhed eller dansk muslimske identitet ikke anerkendes, betyder, at der foretages en stigmatisering af deres sociale identitet og det er gennem de blikke, der rettes mod konvertitterne, at dette opleves og bliver synligt.  

I den stigmatiserede relation mellem konvertitterne og de ”normale” der kigger, kan man undre sig over, at det umiddelbart virker som om, at det kun er konvertitterne, der stigmatiseres, eftersom de ”normale” gennem deres intensiverede blikke bryder med de gængse samhandlingsregler. De ”normale” burde med andre ord også stigmatiseres; nemlig som individer der foretager handlinger, der strider mod, hvad der anses for værende normal høflig opførsel. Konvertitterne registrerer da også disse blikke, hvilket kan vidne om, at de er bevidste om, at der foretages normbrud, men de udtrykker også en form for accept af eller forståelse for, at de ”normale” kigger. Dave udtaler eksempelvis, at han oplever, at andre kigger mere på ham, når han lejlighedsvist bærer muslimsk hovedbeklædning, end når han ikke bærer synlige tegn på sin muslimskhed, men siger samtidigt, at de også skal have lov til dette (s.12). I henhold hertil kommer en magtasymmetri mellem konvertitterne og de ”normale” til syne, idet de 
”normale” 
der stirrer, synes at have
 magten til at definere, hvilke adfærdsformer og handlinger der i samhandlingssituationen er tilladte, uden at samhandlingsordenen bryder sammen. Det viser sig også, at det er de ”normale”, der har magten til at stigmatisere konvertitterne som anderledes og at konvertitterne ikke synes at besidde magt til at stigmatisere de ”normale” som uhøflige. Det kan således godt være, at konvertitterne oplever, at de ”normale” er uhøflige, når de stirrer, men det er i Jenkins’ terminologi ikke deres ’definition af situationen, der tæller’; de har med andre ord ikke magten til at generere konsekvenser for de ”normales” identitet. Det synes således ”tilladt” for de ”normale” at foretage de omtalte brud på samhandlingsordenen, som ellers også i blandede kontakter reelt set skal følges, hvorfor der spores en tendens til, at samhandlingsreglerne ophører, eller at der træder en anden samhandlingslogik i kraft, når den stigmatiserede i de blandede kontakter udgøres af en etnisk dansk konvertit til islam. Der synes således at konstrueres en logik, der lyder, at hvis man, som konvertitterne, afviger på en særlig måde, så bliver det okay og forventeligt, at man kigger. Hermed stigmatiseres konvertitterne ikke blot som afvigende fra normaliteten, men er stigmatiseret i en sådan grad, at de ”normale” som det sig ellers hør og bør, ikke behøver at lade som om, at de anerkender individet og ikke bemærker stigmataerne. 

Fysiske reaktioner

De mere fysiske reaktioner som konvertitterne beretter, at de udsættes for af fremmede i det offentlige rum grundet deres identitetskombination, omhandler blandt andet at blive sparket, spyttet på, få revet tørklædet af og blive jagtet. Det er typisk de kvindelige konvertitter, der udsættes for disse fysiske reaktioner. Undtagelsesvis fortæller Jakob, at en af hans mandlige muslimske kammerater har været udsat for vold grundet brug af muslimsk klædedragt (s.12). For de kvindelige informanter er de fysiske overfald oftest heller ikke nogle, de selv har oplevet, men nogle de har kendskab til gennem muslimske veninder. Undtagelserne herpå er Amira, der fortæller om en episode, hvor hun følte sig fysisk truet, men hvor hun afværgede situationen ved at flygte (s.11), samt Jette Fatima (s.22) og Yasmin Malene der fortæller, at de er blevet spyttet på. Yasmin Malene beretter således:

”Altså jeg kan huske, jeg havde lige taget tørklædet på […] [og] mig og min mormor vi gik nede igennem gågaden og så sidder der sådan nogle lidt unge fyre […] og så ham den ene han rejser sig op og går hen til mig og så spytter han på mig, og så siger han ”Du er eddermame en perkerluder”.” (Yasmin Malene:7)

Det ses, at dét at Yasmin Malene bærer tørklæde og derved synliggør sin muslimskhed, gør, at det af nogle pludseligt anses som tilladt at antaste hende verbalt og spytte på hende, hvorfor der også her opleves en form for ophævelse af de gængse regler for almindelig opførsel fremmede imellem. Yasmin Malenes sociale værd bliver med andre ord nedvurderet på en sådan måde, at det foranlediger, at fremmede personer i det offentlige rum eksplicit bespotter og ydmyger hende. Det synes dermed at provokere at se en etnisk dansk kvinde iklædt tørklæde, hvorfor de ”normale” både er villige til at udsætte sig selv for en form for stigmatisering som uhøflige, samt at udføre voldshandlinger der er i strid med den danske lovgivning. Konvertitterne kommer ikke selv ind på, hvilke mennesker der reagerer på denne måde, men det vurderes dog rimeligt at antage, at det ikke er den almene befolknings valg af handling. På trods af at disse fysiske overfald givetvis ikke er de reaktioner, som konvertitten hyppigst mødes med, vurderes disse alligevel, at have en betydning for konvertittens identitetsforståelse, da reaktionerne ikke behøves at forekomme ofte, for at kunne påvirke eller opleves ubehageligt. 

Den tendens der her spores i henhold til fysiske reaktioner mod konvertitternes identitet, synes at kunne forklares ud fra sociologen Zygmunt Baumans tese om modernitetens kamp mod ambivalens og dets trang til orden og klassificering, der kan resultere i udøvelse af vold. Orden består ifølge Bauman i at holde noget sammen i en enhed ved at udelukke forskelle. Alt det der falder uden for normalen, det der er tvetydigt, skaber uorden i de ”rene kategorier”. Moderniteten har ifølge Bauman iboende en ”mixofobi”; frygt for sammenblandede ting og en ”protofobi”; frygt for det foranderlige og dét der ikke passer ind i allerede eksisterende kategorier. Der opstår dermed en trang til at tvinge alle individer ind under samme klassifikation (Jacobsen 2005:452). I denne optik kan dét, at konvertitterne bærer muslimske klæder, tolkes som værende noget, der skaber uorden i de forestillinger, der er om ”rene kategorier”, idet disse klæder forbindes med ”de andre” eller noget ”fremmedartet” og dermed ikke passer sammen med kategorien ”etnisk dansker”. De fysiske overfald og særligt de tilfælde hvor konvertitter oplever at få revet deres tørklæder af, kan dermed tolkes som et forsøg på at ”tvinge” konvertitten tilbage i en ”ren kategori” som etnisk dansker uden muslimsk tørklæde. Med andre ord konstrueres konvertitterne med deres dansk muslimske identitet som tvetydige og dermed som nogle, der ikke kan indplaceres i allerede eksisterende identitetskategorier.
9.3. Forestillinger og reaktioner fra nære relationer
Følgende analysedel vil koncentreres om de reaktioner, konvertitterne har fået fra deres familie og venner. I modsætning til de reaktioner som konvertitterne får fra fremmede i ansigt-til-ansigt møder i det offentlige rum, forudsætter reaktioner fra de nære relationer ikke synlige tegn på konvertitternes muslimske identitet, idet disse personer har en forhåndsviden om konversionen. Således er det ikke blot tørklædet og øvrige muslimske beklædningsformer, men også andre praktiseringsformer og den muslimske identitet som et samlet hele, der kan fungere som potentielt stigmaudløsende. 
Nære relationers reaktioner på konvertittens identitetskombination
Et mindre antal af informanterne har oplevet, at deres forældre direkte har reageret på deres konversion til islam ud fra en forestilling om, at identitetskomponenterne ”etnisk dansker” og ”muslim” er uforenelige. Disse oplevede reaktioner er i alle de pågældende informanters tilfælde faldet umiddelbart efter oplysningen om konversionen. Eksempelvis fik Simon Issa kommentaren fra sin far: ”Hvis du bliver en af dem, så er du ikke min søn mere” (Simon Issa:5). Ud fra Simon Issas fars reaktion er der noget, der tyder på, at han foretager en konstruktion mellem ”os” (ikke-muslimer) og ”dem” (muslimer), hvortil han opstiller nogle klare grænser, der ekspliciterer, at Simon Issa ikke kan være en del af ”os”, samtidig med at han er en af ”dem”. Simon Issas far giver med andre ord implicit udtryk for, at han ikke anser Simon Issas påtænkte identitetskombination ”dansk muslim” som muligt eller foreneligt.
De øvrige reaktioner fra nære relationer som informanterne er blevet mødt med, har primært omhandlet en forståelse af en kristen religiøs identitet som udgørende det naturlige religionsvalg i en dansk kontekst. Således har enkelte informanter erfaret, at deres forældre foretager en ækvivalering mellem dét at være dansker og dét at være kristen. Dette kommer indirekte til udtryk ved, at flere af konvertitterne oplevede, at forældrenes fokus på deres egen kristne religiøse identitet pludselig blev skærpet efter nyheden om deres barns konversion. Et eksempel herpå er Yasmin Malene, der fortæller, hvorledes hendes mor reagerede på hendes konversion:  

”… det [konversionen] kunne hun slet ikke forstå, og så var vi jo lige pludselig helt vildt kristne ”Jamen vi er jo kristne, vi er ikke muslimer, vi er kristne.” Og altså, jeg har aldrig nogen sinde hørt min mor kalde sig for kristen før, men vi var rigtig kristne, da jeg blev muslim.” (Yasmin Malene:6) 

Størstedelen af konvertitterne beskriver, at forholdet til religion i barndomshjemmet har været, at de traditioner, såsom jul og påske, der enten har deres oprindelse i den kristne tro eller associeres med denne, er fejret, men at religionen ikke har været bevæggrunden bag afholdelse af traditionerne eller haft indflydelse på deres hverdag. Således er det meget få informanter, der betragter deres forældre som værende religiøst troende/praktiserende. Når konvertitternes forældre, såsom Yasmin Malenes mor, reagerer på nyheden om deres barns konversion til islam ved at henvise til kristendommen som værende det naturlige valg af religion, samt får et skærpet fokus på egen religiøsitet, kan dette skyldes, at forældrene via sønnen eller datterens konversion konfronteres med en religiøs identitet, som de muligvis ellers ikke tager stilling til grundet sekulariseringen i det danske samfund. At konvertitterne således oplever, at deres forældre pludselig fokuserer på dem selv som havende en kristen religiøs identitet, kan derfor være et udtryk for, at de ønsker at indikere over for deres barn, at der er mulighed for at vælge en kristen identitet frem for en muslimsk. Der er dog ingen udover Yasmin Malene (s.13f), der har oplevet, at familiemedlemmer direkte har prøvet at omvende dem til den kristne tro, eller føler, at familien ikke længere betragter dem som danskere grundet deres islamiske religiøse identitet
. 
Nære relationers afvisning af konvertitten
På trods af at der ikke er mange af informanternes familierelationer, der eksplicit har givet udtryk for, at de fandt en direkte uforenelighed mellem at være etnisk dansk og have en muslimsk religiøsitet, så har mange af informanterne oplevet, at deres konversion til islam i større eller mindre grad har haft negativ indflydelse på deres forhold til familien.

I forbindelse med en øget bevidsthed hos forældrene om, at deres barn var på vej til at konvertere til islam, har to informanter oplevet, at en af deres forældre har truet med, at denne ikke ville have noget med dem at gøre, hvis de blev muslimer. Her er der tale om Isabella og Simon Issa, der dog ikke oplevede, at truslen blev håndhævet, trods deres fortsatte konversionsvalg (Simon Issa:5; Isabella:5ff). Truslerne giver dog alligevel et indtryk af, at en etnisk danskers beslutning om at konvertere til islam kan vække så stærke følelser hos andre ikke-muslimske danskere, at de til et vist punkt overvejer at bryde enhver kontakt til konvertitten, selv når der er tale om ens barn. 

Mens Isabella og Simon Issa kun oplevede trusler om afvisning, har fire ud af de tretten informanter oplevet, at kontakten til familiemedlemmer for en periode faktisk blev brudt som konsekvens af konversionen. Her er der tale om Terese Amira (s.4), Jonna Farida (s.9ff), Jette Fatima (s.8) og Denise (s.4). I disse tilfælde har informanternes forældre og/eller søskende for en periode brudt kontakten til dem, enten som reaktion på deres misbilligelse af deres konversion eller specifikt i forbindelse med deres tørklædebrug. I alle disse tilfælde er kontakten dog genoptaget. 

To informanter har dog familiemedlemmer, til hvem de helt har mistet kontakten til. Dette gælder Denise, hvis far har valgt at afbryde forbindelsen til hende (s.5) og Yasmin Malene, hvis familie på hendes fars side ikke længere vil have kontakt til hende, end ikke ved familiesammenkomster (s.13f). I Yasmin Malene og Denises tilfælde er der således tale om totale afvisninger af dem grundet deres konversion til islam. Yasmin Malene fortæller således om familiemedlemmers afvisning af hende: 

”… [familien på faderens side] har slet ikke ville have noget med mig at gøre, overhovedet […] de går lige forbi mig nede i byen. De kigger slet ikke på mig […] jeg er slet ikke en del af deres liv mere, overhovedet!” (Yasmin Malene:13f)

Dele af Yasmin Malenes familie synes dermed ikke at acceptere hendes muslimske identitet, hvorfor de ikke blot har valgt at afbryde enhver kontakten til hende, men ligeledes vælger at ignorere hendes tilstedeværelse, når de tilfældigt møder hinanden i det offentlige rum. At familien i den grad bevidst ignorerer Yasmin Malene, tyder på, at hun ikke længere ”eksisterer” for disse familiemedlemmer. De manglende blikke og tilkendegivelser af hendes eksistens betyder med andre ord en social død for Yasmin Malene i forhold til disse relationer, der således klart og tydeligt udtrykker et statement om, at en dansk muslimsk identitetskombination ikke af dem findes anerkendelsesværdig. Familiemedlemmernes afvisning af Yasmin Malene samt de øvrige variationer af afvisninger, som mange af konvertitterne oplever, tyder således på, at en muslimsk identitet af mange ikke-muslimske danskere ofte tillægges så uønskværdige egenskaber, at det medfører mangel på anerkendelse af konvertitterne. Dette selv i situationer hvor der foreligger et mangeårigt bekendtskab til konvertittens personlige egenskaber. 

Når man ”godt må” være muslim, men ikke bære tørklæde


Ligesom det blev set i henhold til de oplevede reaktioner i det offentlige rum, lader tørklædet som muslimsk identitetsmarkør sig ikke gå ubemærket hen hos mange af de kvindelige konvertitters nære relationer, idet dette har en visuel fremtræden, som flere informanter oplever, at specielt forældrene reagerer negativt på. Således er det atter tørklædet, der findes mest signifikant som afledende en mulig stigmatisering, samt et stigmasymbol hvorom der har været en så magtfuld betydningstilskrivning, at den overskygger de nære relationers forhåndsviden om konvertitternes egenskaber og personlighed. Dette ses ved, at fem af de i alt seks tørklædeklædte kvinder har mødt særdeles negative reaktioner på brugen af dette fra deres nære relationer, hvor forrige delanalyseafsnit også belyste, at tørklædebruget i nogle tilfælde var den specifikke årsag til familiemedlemmers afvisninger af dem. Specielt Denise oplevede sit og søsterens tørklædebrug som udslagsgivende for forældrenes negative syn på deres religiøse identitet, hvilket førte til en destabilisering af forholdet til disse:

”De [forældrene] troede bare […] det [konversionen] var noget vi havde fundet på. Altså at det var noget, der ville gå over igen, når vi ikke var interesseret i det mere. Det var først … omkring tre måneder efter at jeg tog tørklæde på og så blev de meget sure […] min mor sagde, at vi skulle flytte ud og … min far ville ikke snakke med mig og … så det var meget stærke reaktioner fra dem.” (Denise:4)

Det er således først, da Denise tager tørklædet på, at det bliver virkeligt for forældrene, at hun er muslim. Dette skyldes formentlig, at den religiøse identitet nu er blevet synlig, hvorfor forældrene først ved tørklædebruget bliver direkte konfronteret med og reagerer på hendes islamiske religionspraktisering. Blandt de tørklædeklædte kvinders refleksioner over og viden om, hvorfor disse negative reaktioner opstår fra forældrene, er det gennemgående træk, at forældrene på baggrund af deres datters tørklædebrug har en frygt for, at hun kønsundertrykkes. Eksempelvis fortæller Terese Amira: 

”Tørklædet for dem [forældrene og søsteren] symboliserer terror, undertrykkelse, underdanighed osv. Derfor er de imod at jeg går med det, fordi de er bange for at jeg ikke kan udtrykke mig som en kvinde og menneske.”  (Terese Amira:6) 

Tørklædet kommer dermed til at fungere som et visuelt tegn, der afstedkommer en forestilling hos Terese Amiras familie om, at hun ved brug af dette er/vil blive undertrykt. Det er således interessant, at de kvindelige konvertitter oplever, at deres nære relationer automatisk ”overtager” de identitetsforestillinger, de finder, der er i samfundet om den muslimske kvindes kønsstilling. På baggrund heraf ses det at selv de kvindelige konvertittens nære relationer i identifikationsprocessen af hende, overvejende ligger vægt på den kollektive identitet som muslimsk kvinde, hvorved det individuelle særegne ved konvertittens personlighed træder i baggrunden. 

I henhold til enkelte informanters udtalelser, er det dog ikke kun konvertittens velbefindende, forældrene bekymrer sig for. I forbindelse med tørklædebruget oplevede Denise, at hendes mor i starten var bekymret for, hvad andre ville tænke om dette (s.4), Jette Fatimas forældre vil ikke følges med hende ved iklædningen af tørklædet (s.19) og Yasmin Malene kan mærke, at hendes mor indimellem er flov, når hun ses sammen med hende (s.9). En mulig forklaring på disse informanters oplevelse af forældres bekymringer eller afstandstagende til at blive set i forbindelse med deres tørklædeklædte datter, kan findes i Goffmans stigmateori, hvor han beskriver, hvordan de ”normale” personer der omgås en stigmatiseret, oftest vil komme til at få en del af det stigma eller miskredit på sig, som tilkommer den stigmatiserede. I henhold hertil beskriver Goffman de problemer, der opstår i forbindelse med et stigma som havende en tendens til at brede sig som ringe i vandet, der dog aftager i styrke, jo længere afstanden til den stigmatiserede bliver (Goffman 1963/2009:71). Der foreligger således en potentiel risiko for, at ikke blot den stigmatiserede oplever konsekvenser af stigmaet, men at det kan smitte af på andre, som er tæt på denne. På baggrund heraf kan forældrenes reaktioner ses som en frygt for medstigmatisering, specielt eftersom afstanden til deres potentielt stigmatiserede datter er meget lille.  

Forestillinger om konversionen som betydende total skift af identitet
Flere af informanterne oplever at deres forældres forbehold over for konversionen, ikke udelukkende koncentrerer sig om selve det religiøse element ved påtagelsen af den muslimsk identitetskomponent, men tillige baserer sig på en frygt for, at deres søn/datter via konversionen vil ændre personlighed i en sådan grad, at denne ikke længere vil kunne genkendes
. Disse reaktioner bygger med andre ord på en forestilling om, at konversionen vil betyde (eller har betydet) et totalt skift af identitet hos konvertitten og medfører således en frygt hos familien for at ”miste” den person, som de kender. Hans Ibrahim udtrykker det eksempelvis således:

”… når en dreng eller en pige går hen og konverterer til islam, så vil forældrene tænke, at de har mistet noget af deres søn eller datter, […] at det ikke er den samme person, de har mere og så videre og der er nogle ting man skal forholde sig til, så der er mange, som føler, at de har mistet deres søn eller deres datter, når han eller hun har konverteret til islam.” (Hans Ibrahim:5)

Denne frygt som han Ibrahim omtaler, synes hovedsageligt foranlediget af de elementer ved konvertitternes nye livsførsel, som forældrene må forholde sig til. Håndgribelige forandringer i konvertitternes lisvførsel og fremtræden, såsom at de ikke længere spiser svinekød eller drikker alkohol, samt at nogle vælger ikke længere at deltage i danske traditioner (såsom jul) eller holde fødselsdag, kan således være nogle af de forandringer, som foranlediger en forestilling om og frygt for vil medføre et totalt identitetsskifte hos konvertitten, idet de vaner og traditioner, som har været en del af konvertittens opvækst, nu fravælges. Når de kvindelige informanter også iklæder sig islamiske beklædningsstykker, kan dette yderligere bidrage til en forestilling om totalt identitetsskifte, idet hun visuelt fremstår anderledes end tidligere
. Årsagen til denne frygt og forestilling kan, på baggrund af Jenkins’ teori, bygge på dette eventuelle fokus på de forskelligheder konvertitternes udlevelse af deres muslimske identitet medfører for deres tidligere livsførsel, hvorved der udelukkende fokuseres på, hvorledes konvertitterne nu adskiller sig fra familiemedlemmers livsførsel
. Via denne betragtning af konvertitten, vil der ifølge Jenkins’ teori, blot ses på, hvad konvertitten ikke længere er, hvorved de forsatte ligheder overses
, hvilket vurderes naturligt, at kunne foranledige forestillinger om konversionen som givende sig til udslag i total identitetsændring.  

De positive historier findes også…
På baggrund af den hidtidige beskrivelse af de konsekvenser konversionen til islam har haft for mange af informanternes familierelationer, kan det virke som om, at et meget dystert billede tegner sig og at det nærmest er determinerende, at en etnisk danskers konversion til islam medfører problematiske familieforhold. Dette er dog ikke udelukkende tilfældet. Her kan eksempelvis nævnes Dave og Carina Melikas familier, der fra starten har taget deres konversionsvalg afslappet (Dave:4, 6, 8; Carina Melika:5, 9, 22). Enkelte informanter oplever endvidere, at deres forældre, efter en tilvænningsperiode til deres barns muslimske identitet, aktivt vælger at deltage på områder, der vedrører udlevelsen af dennes religiøse identitet. Her er der blandt andet tale om Denises mor, der ellers i starten tog stærkt afstand til hendes konversion og ignorerede hende for en periode, men som i dag har accepteret Denises valg og besøger hende ved muslimske højtider, hjælper med at sy tørklæder til hende, samt fortæller, at hun er stolt af hende (s. 9, 14f). Derudover er der Simon Issas mor, som udviser interesse for hans religiøse liv ved blandt andet at deltage i muslimske arrangementer (s.5). Således oplever disse informanter, at de nævnte familierelationer anerkender og positivt støtter op om deres identitetskonstruktion.
I denne sammenhæng findes det vigtigt at nævne et praktiseringsområde, hvorpå næsten samtlige konvertitterne oplever, at deres familie respekterer deres nye livsstil. Dette gælder konvertitternes omlagte spisevaner, hvor de i henhold til de islamiske forskrifter ikke længere må spise svinekød eller andet kød som ikke er halal-slagtet. På trods af at flere af konvertitternes familierelationer reagerer negativt i henhold til eksempelvis tørklædebrug, findes der en klar tendens til, at de omlagte spisevaner er et område, hvorpå familiemedlemmer accepterer konvertittens livsførelse. Endvidere støtter flere af informanternes familiemedlemmer aktivt dette valg ved blandt andet at tilberede eller sørge for, at andre tilbereder mad til dem efter islamisk forskrift. En forklaring på accepten af konvertittens livstilsvalg på dette område, kan ifølge Gertsen være, at den menneskelige reaktion på mødet mellem forskellige kulturelle værdier afhænger meget af, om de fremmede værdier vedrører centrale eller perifere værdier i den kultur, man er opvokset med. Her nævner Gertsen netop muslimers forbud mod at spise svinekød som en perifer værdi, som ikke vækker nær så stærke følelser i danskernes sind som i forhold vedrørende kvindens stilling i muslimske samfund. Spisevaner er således ikke noget, danskerne generelt blander sig i, eller som giver stærke følelsesmæssige reaktioner, idet det anses for at være en privatsag (Gertsen 1994:99). Det afgørende for vores informanter er, at de ikke oplever, at samtlige elementer ved deres muslimske identitet ikke anerkendes af familierelationer.     

De venskabelige relationers reaktioner – afvisninger og provokationer

En anden livsstilsomlægning som følge af konversionen til islam er, at alkohol ikke længere er noget, konvertitterne indtager. Når Stina Jamilla oplever, at:”… danskerne de tror jo, man er giftig, fordi man ikke drikker alkohol mere” (Stina Jamilla:19), kan dette tyde på, at hun har oplevet negative reaktioner i form af social afvisning, grundet hendes afholdenhed over for alkohol. At et fravær af alkoholindtag direkte kan få sociale konsekvenser, betoner Yasmin Malene med udtalelsen: ”… man er ikke sej, hvis ikke man drikker og man bliver holdt udenfor…” (Yasmin Malene:16). Yasmin Malene fortæller endvidere i denne forbindelse, at hun selv har fravalgt samt tager afstand fra alkohol som et socialt samlingspunkt, men citatet indikerer dog, at en afstandstagende til alkohol kan medføre, at andre ekskluderer en fra visse sociale fællesskaber. Dette har enkelte informanter oplevet i henhold til deres tidligere ikke-muslimske venner. Der ses en tendens til, at det særligt er de yngste konvertitter (mellem 19-23 år)
, der oplever, at alkohol har den største ekskluderende effekt, hvilket vurderes forventeligt, eftersom et ”gå-i-byen-liv” formentlig har større betydning for det sociale grundlag samt udgør en større del af de unges hverdagsliv sammenlignet med de, der er ældre. Det interessante i forbindelse med de venskaber der brydes som følge af konvertitternes afstandstagende til alkoholindtag, er, at reaktionerne hertil ikke sættes i direkte sammenhæng med konvertitternes muslimske identitet som værende i uoverensstemmelse med en dansk etnicitet eller stigmaudløsende, som det ellers er blevet set i forældrenes reaktioner. Derimod er det en konsekvens af en omlagt livsstil, der har konversionen som årsag. 

Empirien rummer dog også fortællinger, der vidner om, at flere af informanterne har oplevet venskaber blive brudt grundet negative reaktioner eksplicit rettet mod deres muslimske identitet som et samlet hele
. Eksempelvis fortæller Terese Amira, at samtlige af hendes ikke-religiøse veninder har taget afstand fra hende grundet hendes konversion:
”Mine veninder har alle vendt mig ryggen, og jeg har kun veninder fra moskeen og muslimske foreninger, fordi alle mine gamle veninder […] kalder mig islamist, fordi jeg bærer tørklæde og fundamentalist fordi jeg beder fem gange om dagen. De bagtaler mig og laver historier om mig bag min ryg.” (Terese Amira:4f) 

Terese Amiras udlevelse af sin muslimske identitet bliver således af tidligere veninder konnoteret med noget negativt (fundamentalisme og islamisme), hvilket bevirker, at disse tager direkte afstand fra hendes venskab. Når konvertitterne som Terese Amira oplever, at tidligere venner tillægger dem negative egenskaber grundet deres konversion, kan deres efterfølgende afstandstagen ifølge sociologerne Bruce G. Link og Jo C. Phelan, ses som en natulig proces, eftersom tildelelsen af en label der vurderes at henvise til uønskede karakteristika, konstruerer et rationale, hvor den ”labellede” person devalueres, afvises og/eller ekskluderes. Link og Phelan taler i den forbindelse om diskrimination af den stigmatiserede, idet denne på baggrund af sin tildelte label og medfølgende devaluering bliver mindre attraktiv at socialisere sig med (Links & Phelan 2001:371ff). Diskriminationen består med andre ord i, at den stigmatiserede ikke har samme mulighed som de ikke-stigmatiserede for at blive en del af eller deltage i alle sociale netværker, hvilket blandt andet kommer til udtryk i empirien hos de informanter, der oplever, at de på baggrund af deres konversion til islam ekskluderes fra gamle og ofte årelange venskaber; venskaber som de, vel at bemærke, forinden påtagelsen af den muslimske identitetskomponent blev fundet værdige til at være en del af. Samtidig er der også flere af informanterne, der fortæller, at de har oplevet, at tidligere venner ikke blot har vendt dem ryggen, men også bagtaler konvertitten eller provokerer denne ved eksempelvis at sende negative mails eller skrive fjendtlige kommentarer på konvertittens facebookprofil vedrørende dennes muslimske identitet
. Der er således noget, der tyder på, at en konversion til islam vækker så negative følelser hos nogle tidligere venner, at holdningerne hertil ikke blot statueres ved at afbryde den sociale forbindelse til konvertitten, men også findes nødvendigt at udtrykke eksplicit, enten over for konvertitten selv eller over for andre.

Det er imidlertid ikke udelukkende ekskluderinger, der kendetegner konvertitternes venskabsmæssige situationer i forbindelse med konversionen, idet flere af konvertitterne også har oplevet, at visse venskaber forblev stabile efter deres konversion. Tendensen hertil er dog, at disse hovedsageligt udgøres af venskaber med andre muslimer
.
9.4. Forestillinger og reaktioner fra muslimer
Når mange af konvertitterne oplever at blive mødt med negative reaktioner på påtagelsen af den muslimske identitet fra mange ikke-muslimske danskere, kunne det formodes, at positive perspektiver herpå i stedet opleves udtrykt fra andre ”fødte” 
muslimer, idet konvertitterne udlever en religiøs identitet, som muslimerne identificerer sig med. Dette er dog ikke altid tilfældet. Alle informanter beretter om at være blevet mødt med positive reaktioner fra en gruppe af ”fødte” muslimer, men der er kun enkelte, der udelukkende har mødt reaktioner af positiv karakter. Eksempelvis oplever Yasmin Malene, at ”… nogle [muslimer] synes, at det er helt, helt fantastisk [at hun har konverteret] og andre de er dybt uforstående.” (Yasmin Malene:17). Som Yasmin Malene, oplever størstedelen af informanterne således, at der inden for gruppen af muslimer i Danmark eksisterer polariserede reaktioner på deres identitetskombination. 

I de positive reaktioner fra muslimer udtrykkes en anerkendende holdning til konvertitternes valg af islam som trosretning, hvor de fleste informanter tolker, at de positive reaktioner skyldes, at disse muslimer i deres betragtning ikke tager højde for andre faktorer end konvertitternes islamiske trosstyrke. Eksempelvis fortæller Jakob:

”… de [muslimer] siger også, altså islam, der er ikke noget med racisme eller noget, så det er ligegyldig hvilken hudfarve man har og hvordan man ser ud, om man er brun, mørkhåret, rød, altså alle sammen de er velkomne.” (Jakob:11)

Der er dog i flere informanters beretninger om disse positive reaktioner alligevel noget, der tyder på, at konvertitternes etniske identitet nogle gange medtænkes i de positivindstillede muslimers holdning til deres konversion. Hvor informanterne oplever, at mange ikke-muslimske danskere betragter konvertitternes etnicitet som en identitetskomponent, der klassificerer deres dansk muslimske identitetskombinationen i en negativ retning, findes den omvendte situation vedrørende de positivindstillede muslimers reaktioner. Her får konvertitternes danske etnicitet nemlig i høj grad betydning for andelen af den anerkendelse, de tildeles. Eksempelvis udtaler Hans Ibrahim, at han oplever, at man faktisk er: ”… bedre stillet som konvertit. Man er højere respekteret end folk som, […] bare er opdraget med religion” (Hans Ibrahim:14)
. Der forekommer således en tendens til, at denne type af reaktioner bygger på forståelser af etnicitet som havende en rolle for individers religionsvalg; men en strukturerende rolle frem for en determinerende. At konvertitterne ikke er vokset op med den islamiske tro, men aktivt har valgt denne, udløser således anerkendelse fra disse muslimer, idet de finder at konvertitterne til trods for deres opvækst i et ikke-muslimsk samfund, ”… har valgt den rette vej.” (Amina:8), samt tilvælger islam, hvilken religion ”… andre prøver at frastøde […] som noget der er et problem i landet [Danmark].” (Dave:5) I disse situationer oplever informanterne således at den identitetskombination, de ofte møder negative reaktioner på, af denne gruppe af muslimer betragtes som have forstærkende indvirkning på, hvorfor de etnisk danske konvertitter bør tildeles anerkendelse for deres identitetskombination. 

Mens informanterne således føler sig anerkendt som medlemmer af et muslimsk kollektiv blandt mange muslimer, oplever de fleste dog også, at andre muslimer (symbolsk) forsøger at ekskludere dem fra dette kollektiv. Eksempelvis beretter Terese Amira, hvorledes hun har: ”… mødt muslimer (fødte muslimer), som har en ide om, at konvertitter ikke er ”gode nok”, at det er ”unfair”, at konvertitter får en ny chance.” (Terese Amira:10), og på baggrund heraf har oplevet at blive kaldt ’løgner’ og ’falsk’ (s.10). Hovedsageligt oplever konvertitterne, at disse negative reaktioner på deres identitetskombination rettes mod dem fra muslimer, der ikke er/var en del af deres omgangskreds. Både Stina Jamilla og Yasmin Malene fortæller dog også om, hvorledes deres (daværende) muslimske kærester for tidspunktet for deres konversion var ’helt uforstående’ over for deres valg og ikke anså det som en mulighed, at lyshårede danske kvinder kunne blive muslimer (Yasmin Malene:17; Stina Jamilla:3). På baggrund heraf synes et indgående kendskab til konvertitterne ikke at have afgørende betydning for de ”fødte” muslimers reaktioner, eftersom personlige egenskaber ved konvertitterne overses i vurderingen af, hvilke personer, der validt kan påberåbe sig den kollektive identitet som ”muslim”. Begrundelsen for de negative reaktioner informanterne får fra muslimer, finder de, som i de øvrige tilfælde med ikke-muslimske etniske danskere og til dels de muslimer der udviser positive reaktioner, grunder i fastlåste perspektiver på etniske og kulturelle tilhørsforhold. Eksempelvis mener Yasmin Marlene, at muslimerne der reagerer negativt på etniske danskeres konversioner, har det: ”… ligesom så mange danskere har det, ”vi er jo født muslimer, så er vi muslimer”. Og mange danskere har det, at” vi er født kristne, så er man kristen”.” (Yasmin Malene:17). Når de ”fødte” muslimer således betragter individers kulturelle ophav og etniske identitetskomponent som determinerende for religiøse tilhørsforhold, foranlediger det, at de betragter en etnisk dansk konvertit som værende ude af stand til at ”… være ordentlig muslim” (Denise:16). Atter ses det derfor, at informanterne oplever, at der i andres klassificering af dem fokuseres på forskelle frem for ligheder. Således er det ikke nødvendigvis den praktiske udlevelse af den muslimske identitet
, men derimod individets kontekstafhængige (her deres etniske identitet) påkaldelse af den, der ikke valideres. Empirien tegner et billede af, at netop dette synes at være tendensen, eftersom kun Denise beretter om negative reaktioner fra muslimer som værende grundet betragtninger af hende som havende en manglende forståelse for, hvad en valid islampraktisering indebærer (s.11f)
, mens alle øvrige informanters erfaringer herom, oplevedes som beroende på normative syn på etnicitet og kulturelle ophav som determinerende for religiøs tilhørighed.

9.5. Samme stigma - ulige konsekvenser 

På baggrund af informanternes oplevelser af reaktioner på deres identitetskombination tegner empirien et billede af, at de ofte udsættes for de samme stigmatiseringer som følge af deres konversion til islam, mens informanternes beskrivelser af konsekvenserne heraf er mere uensartede. Der ses således en tendens til, at det samme stigma kan have ulige konsekvenser, hvilket genkendes i Jenkins’ differentiering mellem individets nominelle og faktiske identitet. Ydermere har Link og Phelan beskrevet, hvorledes individer der kategoriseres som medlemmer af en social gruppe, der har fået tildelt samme stigma, ikke nødvendigvis oplever de samme konsekvenser af stigmatiseringen, grundet individernes individuelle variationer i henhold til personlighed og sociale relationer, herunder familie, venskabelige kontakter såvel som ansigt-til-ansigt møder i det offentlige rum. Hermed finder de, at ingen er fuldstændig fastlåst i den ufordelagtige situation, et stigma sætter dem i, idet alle de øvrige karakteristika ved individerne influerer på udfaldet (Link & Phelan 2001:380). At dette synes at gøre sig gældende i forhold til vores undersøgelse, vurderes på baggrund af, at karakteristika ved konvertitterne såsom geografisk placering, alder, forældres grad af religiøsitet, samt konvertitternes antal år som udlevende en muslimsk identitet, ikke anviser mønstre for, hvorledes de oplevede forestillinger og reaktioner herpå har eller har haft konsekvenser for konvertitterne
. Det eneste karakteristika ved konvertitten der dog synes at have en afgørende betydning for graden af stigmatisering og til dels konsekvenserne heraf, er køn, hvor den tørklædeklædte kvinde er den, der udsættes for de fleste og de kraftigste reaktioner. 

9.6. Delkonklusion

Via gennemgangen af informanternes oplevelser af forestillinger og reaktioner rettet mod deres dansk muslimske identitet blev det fundet, at de på baggrund af mediernes fremstilling, ansigt-til-ansigt møder med fremmede ikke-muslimske danskere i det offentlige rum, samt til dels deres nære relationer, oftest oplever, at de tillægges negative egenskaber grundet deres kombination af en dansk og en muslimsk identitet. I den forbindelse blev det fundet, at de hyppigst oplevede ydre identifikationer af konvertitter, som informanterne oplever, foretaget af ikke-muslimske danskere, er: 1) at de ved påtagelse af en muslimsk identitet accepterer en ulig kønsstruktur (hvor brugen af det muslimske tørklæde betragtes som symbol herpå), hvilket står i modsætning til det danske samfunds værdier om kønsligestilling, 2) at de via deres konversion til islam betragtes som gående fra at være ”en af os” til at blive en af ”de andre”, hvilket både kommer til udtryk i møder med fremmede i det offentlige rum, men også til dels i samvær med deres nære relationer, hvor flere har oplevet, at tidligere venner og familie tager afstand fra dem samt betragter dem som havende foretaget et totalt skifte af identitet, samt og i forlængelse heraf 3) at identitetskomponenterne ”dansk” og ”muslim” er direkte uforenelige. Gældende for sidstnævnte forestilling er, at konvertitterne oplever, at denne også gør sig gældende blandt en gruppe af ”fødte” muslimer.
Det ses således overordnet, at informanterne hovedsageligt oplever, at de af de forskellige grupper bliver identificeret på baggrund af et syn på deres kombination af de kollektiver identiteter som direkte uforenelige. Her fokuseres på, at en valid udlevelse af den af konvertitternes kollektive identiteter som beskueren besidder, ikke kan opnås, grundet den anden identitetskomponent. Eller sagt med andre ord: mange ikke-muslimske danskere betragter ikke konvertitterne som udlevende en valid dansk etnicitet grundet deres muslimske identitet, mens nogle muslimer ikke betragter konvertitterne som værende i stand til at udleve en valid muslimsk identitet grundet deres danske etnicitet. Flere af informanterne oplever således ofte, at deres identitetskombination overordnet ikke tildeles anerkendelse; hverken fra en gruppe af danskere, der repræsenterer konvertitternes etniske identitet eller fra en gruppe af muslimer, der repræsenterer deres religiøse identitet. Hver for sig udløser identitetskomponenterne således anerkendelse fra de respektive grupper, men kombineret mister de deres anerkendelsesudløsende potentiale. Generelt oplever konvertitterne sig således oftest betragtet ud fra perspektiver, der retter fokus mod, hvad der blokerer for en forenelighed af begge kollektive identitetskomponenter, frem for at se på ligheder mellem disse og hvad der muliggør en forening af en dansk og en muslimsk identitet. Dette dog hovedsageligt med undtagelse af en gruppe af muslimer, der netop finder identitetskombinationen særdeles anerkendelsesværdig.

Mange etniske danskeres generelle fokus på konvertitternes kollektive identitet som muslim, som værende tillagt negative egenskaber, har endvidere den konsekvens, at der ikke fokuseres på individuel variation, eftersom det muslimske kollektiv betragtes som en homogen størrelse. Dette betyder, at konvertitternes faktiske sociale identitet sjældent får mulighed for at blive ”set”, idet andre mennesker næsten udelukkende bedømmer konvertitten ud fra dennes tilsyneladende sociale identitet. Konvertitterne bliver således tildelt nogle stereotypiske karaktertræk på baggrund af deres kollektive identitet som muslim, der vurderes negativt eller uønskværdigt i en dansk kontekst.  På baggrund heraf foretages der en stigmatisering af konvertitterne og konsekvenserne heraf synes at være kønsspecifikke, idet det typisk er den tørklædeklædte kvindelige konvertit, der direkte mødes med negative forestillinger og reaktioner. Resultatet af stigmatiseringen er, at betragtninger af konvertitternes sociale værd falder i takt med, at deres muslimske identitetskomponent synliggøres, samtidig med at det bliver vanskeligt for andre at placere konvertitten i en ”ren” kategori. Dette medfører usikkerhed og angst over for konvertitten og giver sig til udslag i, at visse mennesker forsøger at tvinge denne tilbage i en ”ren” kategori; ”dansk” eller ”muslim”. Stigmatiseringen kommer blandt andet til syne ved andres vedvarende blikke samt fysiske og verbale overfald på konvertitten og det ses i forlængelse heraf, at konvertitterne sættes uden for den normale samhandlingsorden. 
10. Analysedel 2. Konvertitternes identitetsforståelse
I denne delanalyse vil vi blandt andet med afsæt i Jenkins’ teori om identifikationens indre-ydre-dialektik, se nærmere på hvorvidt og hvordan de reaktioner og forestillinger som konvertitterne oplever sig mødt med, får betydning for deres identitetsforståelse. I henhold til Jenkins’ perspektiv på identifikationens indre-ydre-dialektik, er det vigtigt at holde in mente, at han finder det nødvendigt analytisk at skelne mellem det indre og det ydre, for herigennem at kunne begribe individets personlige oplevelse af sig selv, sammenlignet med hvordan individet forestiller sig, at andre betragter denne. Denne adskillelse skal dog ikke betragtes som alt for absolut, eftersom de indre og ydre identifikationer, er indlejret i hinanden i den vedvarende identifikationsproces. Når der tales om konvertitternes selvforståelse, er der således tale om en beskrivelse af deres refleksive fornemmelse af særegen identitet, der konstrueres i relation til ydre identifikationer; deres enhedsselv. 

Følgende analysedel vil fokusere på, hvorledes informanterne subjektivt forholder sig til de ydre identifikationer af deres identitetskombination i henhold til de mest hyppige kategoriseringer af dem, erfaret via ansigt-til-ansigt møder, hvorefter informanternes oplevelse af deres sociale identitet og konsekvenserne heraf vil behandles. Afslutningsvist vil der fokuseres på islam som en anden form for ydre identifikation, blandt andet med henblik på (mere eksplicit) at belyse hvilken indflydelse denne får på konvertitternes holdning til de ydre identifikationer, som de oplever i forbindelse med deres sociale liv, samt hvilken betydning islam har i forbindelse med konvertitternes søgen efter social anerkendelse.
10.1. Konvertitternes selvforståelse af deres identitet

Det følgende vil fokusere på de identifikationer, der hyppigst synes at foretages af konvertitterne, henholdsvis; at kvinderne er undertrykte, at konversionen får konsekvenser for karakteren af deres etniske identitet, at de ikke kan være ”rigtige” muslimer grundet deres danske etnicitet, samt at de via konversionen har ændret personlighed.
Undertrykt… men af hvem?
I henhold til analysedel 1 blev det belyst, at de kvindelige informanter oplever, at de grundet deres tørklædebrug betragtes som værende undertrykte. Disse forestillingers realitet tager informanterne direkte afstand fra, idet de ikke anser islam som en religion, hvis beklædningsforskrifter symboliserer, at kvinden er undertrykt eller at manden er kvindeundertrykkende. Informanterne forbinder således oftest tørklædet med helt andre egenskaber eller symbolikker og Terese Amira fortæller eksempelvis sådan om, hvilken betydning tørklædebruget får for hendes oplevelse af sig selv: ”Jeg føler mig sikker og stærk. Jeg føler mig feminin og lykkelig.” (Terese Amira:15). Flere informanter betoner endvidere den frihed, som de oplever, at iklædningen af tørklæde og klædedragt giver dem, idet de herved ikke nødvendigvis behøver at leve op til samfundsmæssige skønhedsidealer
. Således finder konvertitterne, at de oplevede alment accepterede diskurser om det muslimske tørklæde i en dansk kontekst, er en moddiskurs til islams (og herigennem deres egen) konstruktion af tørklædets symbolværdi, idet tørklædet ifølge konvertitterne tillægger den muslimske kvinde egenskaber såsom at være ’stærk’, ’lykkelig’ og frigjort, hvilke står i direkte modsætning til betragtninger af den muslimske kvinde som undertrykt. 

I følgende citat fortæller Yasmin Malene, hvorledes hun føler sig undertrykt i henhold til diskurser om tørklædet:

” … dem der undertrykker mig, det er dem, der siger, at jeg er undertrykt. Jeg er ikke undertrykt. Men de kan jo bare spørge mig og så ville de jo også vide, at det er jeg ikke.” (Yasmin Malene:26)
Yasmin Malene peger i dette citat på noget interessant; at hun føler sig undertrykt af de forestillinger, der konstruerer hende som undertrykt. Hun føler sig undertrykt i den forstand, at hun bliver holdt fast i forestillinger og fordomme om hendes muslimske identitet, som ikke passer sammen med hendes egen identitetsoplevelse. Samtidig oplever hun også, at hun generelt ikke inddrages som en aktiv forhandler af sin identitet, men blot konstrueres på baggrund af forhåndsforestillinger om hendes kollektive identitet som muslim. Grundet konvertitternes opfattelse af at forestillinger om muslimsk tørklædebrug ikke bygger på sandfærdige fakta, samt at de oplever, at fejlagtige vurderinger af dem foretages på baggrund af forestillinger om deres kollektive identitet som muslim og dermed ikke på baggrund af deres særegne reelle identitet, synes disse forestillinger ikke at have magt til at lade sig integrere i konvertitternes selvforståelse. Dette på trods af at de kvindelige konvertitter via tørklædebruget tillægges en identitet, der synes at præge mange af deres hverdagsinteraktioner, hvorfor det kunne forestilles at ydre identifikationer af dem som undertrykte, har en evne til effektivt at øve indflydelse på deres individuelle oplevelser og dermed, på baggrund af Jenkins’ teori, have magt til at få dem til at tillægge tørklædet samme symbolværdi. Eftersom dette ikke er tilfældet, synes der således at være definitioner af deres identitet, der tæller mere for konvertitterne end de ydre sociale identifikationer. Dette vil vendes tilbage til i sidste afsnit af denne analysedel. 
Muslim men stadig dansk

Som tidligere beskrevet oplever konvertitterne at deres konversion til islam og den dertilhørende muslimske livsførsel, af mange ikke-muslimske danskere ikke regnes for en succesfuld præsentation af den danske etnicitet, hvorfor konvertitternes identitetskombination ofte ikke tildeles anerkendelse. På trods af at mange informanter har oplevet kraftige reaktioner omhandlende karakteren af deres danske etnicitet som værende ændret, er dette ikke nogle, der synes at påvirke deres egen holdning hertil. Følgende udtalelse af Carina Melika er et synspunkt, der går igen hos informanterne: 

”… der er mange [ikke-muslimske danskere], der har sådan ”Jamen, du er jo ikke dansker mere!”, agtigt, fordi jeg er muslim, men det er jeg altså! […] Mine gener er danske, mine forældre er danske og mine tanker er danske og mine vaner er danske. Altså, det kan jeg aldrig afskrive mig.” (Carina Melika:18)

Som Carina Melika finder konvertitterne således ikke, at deres muslimske identitet er en forskelsafgørende identitetskomponent, der får indflydelse på validiteten af deres udlevelse af en etnisk danske identitet. I citatet af Carina Melika argumenterer hun for denne opfattelse ved at referere til sine aner, tanker og vaner som afgørende for, at hun stadig bør betragtes som etnisk dansker. I følgende udtalelse fra Dave anvender han sit syn på vanskeligheden ved at definere danske værdiers konkrete karakter, som en begrundelse for, at han stadig er lige så etnisk dansk nu som før sin konversion: 

”… det kan godt være, at nogen forbinder det med mindre dansk at konvertere, men det mener jeg jo så ikke, at man er, man er jo stadig det samme menneske. Man har jo bare ændret sin tro, ik’. Og tro følger jo ikke en nation, vel. Jeg kan sagtens pleje danske værdier og så være muslim, fordi hvis vi danskere snakker om, hvad danske værdier er, så bliver vi aldrig nogensinde enige. Der er ikke to mennesker i Danmark, der er enige om, hvad danske værdier er.” (Dave:13)

Det som Dave specielt pointerer i citatet, er en forståelse af, at danske værdier ikke kan klassificeres på en sådan vis, at de gør sig gældende for alle danskeres perspektiver på det kulturelle indhold i den danske etnicitet. Ifølge Daves forståelse indbefatter danskernes forskelligartede værdiorienteringer, at det religiøse element også har en subjektiv defineret karakter, hvorfor en pågældende religiøs identitet ikke bør øve indflydelse på klassificeringer af individers etniske identitet, og i dette tilfælde hans egen etniske klassifikation som ”dansk”. Ligesom Dave tilkendegiver flere af de øvrige informanter en holdning til, at der ikke blot eksisterer én måde, hvorpå man kan udleve sin etnisk danske identitet. Eksempelvis udtrykker Simon Issa det således: ”… det med at være dansk, hvad det vil sige, at være dansk. Jeg tror aldrig, der vil være et svar på det [griner]. Jeg tror ikke, at der findes ét svar”. (Simon Issa:17). Med perspektivet på danskhed og danske værdier som værende subjektivt defineret får informanterne således opbygget en for dem velbegrundet argumentation for, hvorfor at de med deres muslimske identitet og dertilhørende værdier, stadig bør betragtes som etnisk danske. Religionsforhold opfattes hermed ikke af konvertitterne som værende en identitetskomponent, der bør anvendes som et kriterium til klassificering af individer inden for (eller uden for) bestemte etniciteter, eftersom forskelligartede religiøse overbevisninger og dertilhørende værdier, af informanterne blot betragtes som naturlige inden for etniske grupper. På baggrund heraf finder informanterne selvsagt ikke, at de hverken kan betragtes som landsforrædere eller X-danskere grundet deres konversion til islam. 

Dansk men også muslim
Mens det blev set, at konvertitterne ofte oplever, at deres muslimske livsførsel af mange ikke-muslimske danskere ikke regnes for en succesfuld præsentation af den danske etnicitet, blev det også tidligere belyst, at lignende situation gør sig gældende hos en gruppe af ”fødte” muslimer. Her oplever informanterne, at disse muslimer anser deres etniske identitet som blokerende for en valid påberåbelse af en muslimsk identitet, mens en anden gruppe af muslimer anerkender deres identitetskombination. Informanternes betragtninger af forskelligartede reaktioner fra ”fødte” muslimer, ligger til grund for den konstruktion, de foretager af muslimer som værende mulige at inddele i grupper; henholdsvis en gruppe af ”praktiserende muslimer” og en gruppe af ”ikke-praktiserende muslimer”, hvilken inddeling foretages på baggrund af konvertitternes tolkninger af, hvorfor nogle muslimer problematiserer deres identitetskombination, mens andre anerkender denne. Følgende citat af Stina Jamilla illustrerer, hvilke egenskaber konvertitterne tillægger de konstruerede grupper af muslimer:

”… dem der tænker sådan [at etniske danskere ikke kan være muslimer], det er ikke praktiserende muslimer, fordi hvis man er en praktiserende muslim […] som hundrede procent går op i sin religion og ikke blander sin kultur ind i det […] de har forståelse for det. […] Men dem som er meget mere kulturbevidste, det er mere svært for dem at forstå.” (Stina Jamilla:3f).

Citatet af Stina Jamilla udtrykker således en holdning til, at muslimer kan inddeles i ”praktiserende” og ikke-praktiserende”, alt efter hvorvidt de formår at adskille islam fra deres kultur. Netop betragtningen af de såkaldte ”ikke-praktiserende” muslimers manglende evne til at adskille kultur og religion, er et område, de fleste informanter betoner: 

”… der [er] måske mange muslimer, som aldrig har læst en bog om islam overhovedet, og som tror, islam er kulturbestemt! […] de forbinder etnicitet og religion. Men altså, religion er universelt.” (Hans Ibrahim:15)

Grundet religioners universelle karakter, mener konvertitterne ikke, at en pågældende etnisk identitet skal opfattes som en identitetskomponent, der kan anvendes som et kriterium til klassificering af individer inden for bestemte religioner, eftersom forskellige etniske tilhørsforhold af informanterne blot betragtes som naturlige inden for religiøse grupperinger. Når informanterne således vurderer, at disse ”fødte” muslimer af anden etnisk oprindelse end dansk har en manglende evne til at adskille kulturelle traditioner og religion, benævnes disse som værende ”ikke-praktiserende” eller tillægges egenskaber, der indikerer, at deres islamforståelse ikke er så ”ren”, som de muslimer der anerkender informanternes identitetskombination og konvertitternes egen islamforståelse
. Informanternes oplevelse af modsatrettede ydre identifikationer af konvertitterne inden for gruppen af muslimer, anvendes dermed til at konstruere et ”os” og ”dem”; de (os) der har en ”ren” islamforståelse og de (dem) der ikke kan adskille islam fra kultur og tradition samt har et normativt syn på etnicitet som determinerende religiøs overbevisning. Med andre ord anvender konvertitterne muslimernes ydre identifikationer, til at sige hvem de selv er og hvem de ikke er. Når konvertitterne ikke oplever at blive betragtet som ’ordentlige muslimer’
, begrunder de derfor dette med, at de pågældende muslimer der klassificerer dem sådan, ikke selv er ordentlige og ’rene’
 muslimer. Således forsøger informanterne så at sige at frigøre sig fra labelen som ”ikke-anerkendelsesværdige muslimer” ved at returnere denne til ”afsenderne”. Årsagen til at netop konvertitter har en ren forståelse af islam, forklarer Hans Ibrahim således i henhold til sin egen situation:
”Jeg har udefra stået og kigget på en ren islam og sagt ”Det er den vej, jeg vil følge”, og at have taget det skridt selv uden at have haft nogle forældre, der har sagt ”Du skal gøre sådan og sådan”, så siger man […], at man faktisk som konvertit allerede har det ene ben i paradis.” (Hans Ibrahim:14)

Hans Ibrahim og øvrige informanter
 integrerer således de såkaldte ”praktiserende” muslimers ydre identifikationer af dem, idet de selv trækker på samme logik omhandlende deres sociale værd; at konvertitterne bør anerkendes for deres påtagelse af en muslimsk identitet, netop grundet deres etniske identitet og kulturelle opvækst i et ikke-muslimsk samfund
.

Forskellige kulturopfattelser

I forlængelse af førnævnte perspektiver hvor konvertitten generelt mødes med en opfattelse af, at det ikke er foreneligt at være muslim og etnisk dansk samtidig, finder vi her inspiration i Eriksens undersøgelse af unge danske indvandrere, der ifølge ham lever i et skæringsfelt mellem forskellige kulturelle traditioner og derfor udsættes for mange forskellige krav og forventninger til deres identitetsskabelse (Eriksen 1997). Vi mener her, at kunne drage paralleller til de etnisk danske konvertitter til islam, der netop med deres identitetskombination står i en situation, hvor de reaktioner de møder, gør, at de skal forholde sig til forskellige forestillinger om, hvad det kulturelle indhold i deres identitet bør bestå af. Eriksen identificerer i henhold til sin undersøgelse tre forskellige identitetsmuligheder for de mennesker, som befinder sig i disse situationer, hvor den første identitetsmulighed udgøres af påtagelsen af en ren identitet, hvor der sættes klare grænser omkring én kultur og hvor denne er med til at definere regler for opførsel. I denne identitetsform er forhandlinger om eksempelvis værdier og moral ikke tænkelig. Den anden identitetsmulighed er en bindestregsidentitet, hvor der forsøges at bygge bro mellem to kulturer, der betragtes som adskilte, eksempelvis tyrkisk-dansk. Sidste identitetsmulighed som Eriksen identificerer, er en kreolsk identitet, hvor eksistensen af adskilte og afgrænsede kulturer afvises. Den kreolske identitet er med andre ord en blandingsidentitet, hvor identiteten rummer ”forskellige” kulturelle elementer (Eriksen 1997). I empirien ser vi tendenser til, at konvertitterne oplever, at andre oftest forsøger at kategorisere dem ud fra et perspektiv på rene identiteter, hvilket blandt andet blev belyst i analysedel 1 i henhold mange danskere og såkaldte ”ikke-praktiserende” muslimers betragtninger af konvertitternes identitetskomponenter ”dansk” og ”muslim” som uforenelige. Denise udtrykker det således: 
”Der er mange der har det sådan, at enten er man dansker eller også er man muslim. Der er mange der ikke kan forstå, at man kan være begge dele.” (Denise:15). 
En inddeling af kulturer i ”rene” kategorier indebærer en kulturel homogenitetsopfattelse, som bevirker, at individer der ikke entydigt kan placeres inden for disse kategorier, problematiseres, hvilket kan skyldes, at de skaber uorden i forventninger om ”rene” kategorier og identitetsforestillinger
. Kategorisering i rene kategorier står i modsætning til den kreolske identitetsopfattelse, som vi finder, at informanterne besidder, hvilken også implicit udtrykkes af Denise i citatet i hendes uforståenhed over for en opfattelse af, at man ikke både kan påberåbe sig en dansk og en muslimsk identitet
. At konvertitterne har en kreolsk identitetsopfattelse, ses endvidere ved, at de afviser, at der eksisterer klare grænser mellem kulturer. Simon Issa udtaler eksempelvis således i henhold til sin betragtning af dansk kultur:
”… der er ikke noget, der hedder én dansk kultur […] de ting man nu laver, de traditioner man nu har, det er blevet meget […] op til én selv, altså traditioner det er noget, man laver og skaber selv i sin omgangskreds […] og i sit større miljø, så der er ikke […] én kultur. Jeg tror, at det er meget op til den enkelte at bestemme.” (Simon Issa:17)

Simon Issas citat er et illustrativt eksempel på flere af konvertitternes holdning til, at der ikke eksisterer én kultur eller rene kulturer, hvorfor der således hverken er tale om en ren identitet eller bindestregsidentitet men derimod en kreolsk identitetsopfattelse. Betragtningerne blandt informanterne er således, at det på mange måder er op til det enkelte individ selv at definere det kulturelle indhold i etniske identiteter, og traditioner er, som Simon Issa påpeger, noget der skabes i et samspil mellem det pågældende individs værdier og dets sociale miljø. Med en sådan kulturopfattelse åbner konvertitterne op for, at alle kulturelle elementer er tilgængelige for alle og at det dermed også er ”tilladt” at mikse kulturelle elementer på forskellige måder. 
Ud over at flere informanter således afviser, at kulturer kan inddeles i rene kategorier, så forklarer flere også foreneligheden af deres identitetskombination med at pointere, at dét at være dansk er en national identitet, mens dét at være muslim er en religiøs identitet. Empirien tegner derfor et billede af, at konvertitterne mener, at de uden problemer bør kunne klassificeres som dansk og muslim på én og samme tid, hvilket eksempelvis Isabella giver udtryk for, når hun siger: ”… ligeså vel som der er tyrkiske muslimer, kurdiske muslimer […] så er jeg bare dansk muslim.” (Isabella:24). Selvklassifikationen ”dansk muslim” foretages af samtlige informanter i interviewene, hvorved de konstruerer en identitet, der kan rumme og forene det, som de oplever, at andre tolker som modsætningsfyldte identiteter.

Stadig den samme
Via gennemgangen af de sociale reaktioner på informanternes konversioner til islam, blev det synliggjort, at næsten alle informanter har haft oplevelser af negativ karakter i henhold til reaktionerne fra deres nære relationer. Det blev belyst, at mange af de personer der indgår i informanternes rutinemæssige hverdagsliv, efterfølgende fandt det svært at forholde sig til deres nye livsstil, hvor dette i nogle tilfælde er kommet til udtryk ved, at nære relationer har fundet det vanskeligt at genkende informanterne efter konversionen. 
Eftersom mange af informanterne har oplevet, at andre betragter deres identitet som værende betydelig forandret efter konversionen, kunne det forestilles, at konvertitterne også selv betragter påtagelsen af den muslimske identitet som en stor omvæltning eller forandring i deres liv. Dette synes dog ikke at være tilfældet. I interviewene skildrer informanterne derimod ofte konversionen til islam, som en naturlig udvikling i deres liv
. I denne forbindelse beretter flere, at de allerede inden overvejelser om at konvertere til islam, delvis levede et liv efter islams forskrifter, vedrørende elementer såsom ikke at indtage alkohol, spise svinekød og for kvindernes vedkommende ikke have nær kontakt til ikke-nærrelaterede mænd
. For andre opleves den islamiske levevis dog som havende foranlediget større livsstilsændringer, men i disse tilfælde betragtes den ændrede levevis af de pågældende konvertitter ikke som radikale ændringer af deres person eller som en afvisning eller afstandstagen til det tidligere levede liv
. Den oplevede naturlighed ved at påtage sig en muslimsk identitet belyses endvidere ved, at samtlige informanter udtaler, at de betragter sig selv som den samme person nu som før deres konversion og som de ydermere forventer at være i fremtiden. På baggrund af Giddens teori om selvidentitet, vurderes det derfor, at informanterne kan karakteriseres som havende en stabil selvidentitet. En stabil selvidentitet forudsætter nemlig ifølge Giddens, at individet har en fornemmelse af biografisk kontinuitet, som denne evner at begribe refleksivt, samt i en eller anden grad formår at formidle til andre (Giddens 1991/2004:70). Når konvertitten således finder, at ”Jeg er den samme person i dag, som jeg var i går og som jeg forventer at være i morgen”, giver denne dermed udtryk for at besidde en stabil selvidentitet, mens formidlingsforsøg blandt andet kommer til udtryk i Denise og Terese Amiras udtalelser om, at de forsøger at vise deres forældre, at de stadig er ’den samme’ efter konversionen som før (Denise:4, Terese Amira:12). 

Således oplever informanterne blot deres praktisering af islam som en ekstra dimension i tilværelsen; ikke som et totalt skift af deres identitet.

10.2 Konsekvenser af konvertitternes tillagte sociale identitet

På trods af at de hyppigst forekomne ydre identifikationer ikke vurderes at have en betydning for konvertitternes indre selvbillede, så får de (selvklart) en betydning for konvertitternes forståelse af deres sociale identitet. De reaktioner og forestillinger konvertitterne mødes med i deres hverdag, giver dem nemlig en fornemmelse af, hvordan andre vurderer, bedømmer og kategoriserer dem. I henhold hertil har den hidtil analyse tegnet et klart billede af, at konvertitterne oftest tillægges negative egenskaber, stigmatiseres og vurderes mindre anerkendelsesværdige. Bevidstheden om den sociale identitet som konvertitterne tildeles, får nogle handligsmæssige konsekvenser for dem, idet de for at kunne begå sig i hverdagen samt undgå yderligere stigmatiseringer, ofte føler sig nødsaget til at påtage en rolle eller selvpræsentation, der stemmer overens med de forventninger, andre har til dem i henhold til deres sociale identitet. En forventning der ifølge Goffman tillægges den stigmatiserede, er, at denne ikke bør stiller krav om mere accept og anerkendelse fra de ”normale”, udover den mængde som tildeles (Goffman 1963/2009:161), hvilket således betyder, at konvertitterne i en eller anden grad må affinde sig med den begrænsede eller manglende anerkendelse, de tildeles fra andre. Jonna Farida fortæller i henhold hertil, hvordan en fremmed mands vurdering af hendes identitetskombinations mindre anerkendelsesværdighed, tilkendegivet via verbale provokationer, gjorde hende så vred, at hun havde lyst til at give svar på tiltale, men tilføjer, at hun i situationen i stedet valgte at reagere ved at gå. Hun begrunder det således: ”… jeg gjorde ikke noget, for så tænkte han først, hvis først jeg gjorde noget, så var muslimerne da først dumme.” (Jonna Farida:24). Jonna Farida bliver således handlingsmæssigt begrænset af den stigmatiserede sociale identitet, hun tillægges af andre, idet frygten for yderligere stigmatisering bevirker, at hun føler sig nødsaget til ”passivt” at modtage verbale forulempninger og derigennem manglende anerkendelse. Ydermere ses det, at konvertitternes bevidsthed om den sociale identitet de af andre vurderes at besidde, sætter nogle rammer for den social rolle, de oplever, de må indtage i sociale samhandlingssituationer. Eksempelvis udtaler Yasmin Malene således i henhold til situationer, hvor hun møder sine kollegaer
, når hun er ude og handle:
”De [kollegaerne] hilser også på mig ude i byen. Det var også helt nyt for mig […]. Så når folk de stoppede op med deres mand i Bilka og jeg kom med tørklæde, jeg smilte bare sådan, for jeg ville jo ikke være til besvær … og når de stoppede op, så blev jeg sådan, eiih. Jeg havde næsten lyst til at takke dem og kysse dem, fordi de havde lyst til at snakke med mig [griner], fordi nogle gange så føler man sig virkelig som et misfoster, som om jeg smitter med et eller andet dødeligt, og det gør jeg jo ikke.” (Yasmin Malene:22f)

Yasmin Malene udtaler i citatet, at andres reaktioner på hendes muslimske identitet indimellem får hende til at føle sig som et ’misfoster’ og at hun ikke er vant til, at bekendte hilser på hende i det offentlige rum. Hun udtaler samtidig, at hun i mødet med sine kollegaer ikke ville ’være til besvær’, når hun ’kom med tørklæde’, hvorfor hun i første omgang ikke selv standsede op og talte med sine kollegaer. Udtalelsen peger i retning af, at Yasmin Malene iagttager sig selv gennem de ”normales” optik og integrerer de reaktioner, hun fra tid til anden møder i forståelsen af sin sociale identitet og dermed forståelsen af hvordan hun forventes at agere i sociale samhandlingssituationer. Yasmin Malene har således indstillet sig på, at hun grundet den tildelte miskrediterede sociale identitet, ikke nødvendigvis findes anerkendelsesværdig som samhandlingspartner, hvorfor hun tilpasser sin ageren ved at påtage en mere tilbageholdende samhandlingsrolle. Faktisk har bevidstheden om hendes sociale identitets værd, integreret sig så stærkt i Yasmin Malene, at hun bliver overrasket i de tilfælde, hvor det viser sig, at der faktisk er nogen, der gerne vil tale med hende i det offentlige rum. Samtidig giver hun udtryk for en stor glæde og taknemlighed vendt mod disse kollegaer, men på trods af at denne positive opmærksomhed hun mødes med, synes at betyde meget for hende, opsøger hun den ikke selv. Hendes forståelse af sin sociale identitet bevirker med andre ord, at hun ikke oplever, at hun kan tillade sig at kræve anerkendelse og opmærksomhed. 

Empirien peger således i retning af, at konvertitterne ofte er så bevidste om, at deres sociale identitet af andre vurderes mindre anerkendelsesværdig, at de igennem deres adfærd udtrykker en form for ”accepterende” holdning til eller forventning om, at anerkendelse tildeles dem i begrænsede mængder, hvilket også tidligere blev set i henhold til andres vedvarende blikke. Ydermere viser empirien, at konvertitterne i henhold til ansigt-til-ansigt møder ikke reagerer synderligt i henhold til de reaktioner, de udsættes for i det offentlige rum, som kan være af usædvanlig grov karakter og bryder med de gængse regler for normal social samhandlen (eksempelvis verbale og fysiske overfald). Konvertitterne udviser i den forbindelse en klar forståelse for samhandlingsordenens uskrevne regler og som Goffman pointerer, så er mennesker villige til at udføre det arbejde, som det kræver at opretholde ordenen, også selvom det betyder, at de må indtage en rolle, som de ikke selv finder tilfredsstillende eller i dette tilfælde; repræsentativ for deres indre identifikation af deres identitet og dennes anerkendelsesværdighed. Konvertitterne formår således gennem deres ignorering af mange negative reaktioner at fremstå som kompetente samhandlingsagenter, som forstår ”spillets regler” og kender ”deres plads” i henhold til den miskrediterede sociale identitet, de af andre vurderes at besidde.

Det er vigtigt at holde in mente, at konvertitterne ikke selv mener, at de er mindre anerkendelsesværdige, som Yasmin Malene blandt andet pointerer i førnævnt citat ved at fremhæve, at hun ikke ’smitter’ med noget, men at konvertitterne alligevel er nødt til at forholde sig til de ydre identifikationer af dem, idet disse har evne til at generere negative konsekvenser for konvertittens sociale identitet. Dette bevirker blandt andet, at konvertitterne foretager en adfærdsmæssig tilpasning, der afstemmes i henhold til den stigmatiserede rolle, de oplever sig tildelt, hvilket kan tolkes som et udtryk for, at de ikke umiddelbart finder det muligt at forandre andres syn på deres sociale identitet, specielt i henhold til interaktioner med fremmede.

10.3. Religionens rolle og den sociale anerkendelses betydning 
På baggrund af de tidligere analyseafsnit tegner der sig et billede af, at de etnisk danske konvertitter til islam har en forståelse af egen identitet, der ofte ligger langt fra den, de oplever, at andre har af dem. Mens konvertitterne selv finder deres identitetskombination anerkendelsesværdig, er det således ofte helt andre og ikke-anerkendelsesværdige karaktertræk, de identificeres med af andre. Deres sociale identitet er med andre ord ødelagt med en manglende anerkendelse som konsekvens heraf. Denne situation må, på trods af at det ikke får afgørende betydning for konvertitternes selvforståelse, alt andet lige være ugunstig, eftersom det antages, at det er den menneskelige natur at søge anerkendelse og accept. Når denne situation synes at være så ufordelagtig for konvertitterne og dette ifølge Jenkins’ teori betyder, at individer ofte vil undlade at komme med alternative identifikationer grundet det ressourcekrævende element herved
, hvorledes formår konvertitterne så alligevel at finde ressourcerne til at udleve en dansk muslimsk identitet? På baggrund af empirien ses det, at anerkendelse af deres identitet ikke er ubetydelig for konvertitterne, men at der blot er forskel på, hvem denne anerkendelse hovedsageligt ønskes opnået fra. På baggrund af problemformuleringens fokus på sociale forestillinger og reaktioner på konvertitternes identitetskombination, er der nemlig en anden form for ydre identifikation af ”rigtig levevis”, der ikke er blevet behandlet eksplicit i henhold til betydningen for informanternes identitetsforståelse og - konstruktion; Koranens forskrifter. Disse viser sig nemlig ikke at være ubetydelige i henhold til konvertitternes forholden sig til andres ydre identifikationer af deres identitetskombination.

Islams betydning for konvertitternes modstand mod andre ydre identifikationer

Valget om at konvertere til islam er selvsagt et afgørende element for den identitetskonstruktion, som informanterne foretager, idet de med identitetskomponenten ”religiøs praktiserende muslim” tydeligt viser, at de orienterer sig mod islam og anerkender de islamiske forskrifter for, hvordan livet skal leves. Denne religiøse identitet og praktiseringsforskrifterne heraf er således blevet en fast forankret del af konvertitternes identitet og deres hverdagsliv, hvilket bevirker, at den ydre identifikation af anerkendelsesværdig livsførsel og rolletilskrivelse der integreres stærkest i konvertitternes selvforståelse, er den, som islam forskriver. 

Konvertitternes fastholdelse af deres muslimske identitet til trods for oplevelser af miskategorisering af deres sociale identitet og manglende tildeling af anerkendelse på baggrund heraf, bevidner, at konvertitterne ikke ændrer holdning til, at de har valgt den identitetskonstruktion, som er den rigtige for dem. Således deler de fleste informanter den opfattelse, at andres holdninger til deres livsførsel ikke betyder nær så meget for dem, som dét at behage deres Gud; Allah. Terese Amira og Yasmin Malene fortæller eksempelvis:

”Jeg vælger stadig at bære tørklæde [til trods for andres negative reaktioner herpå], fordi det er min overbevisning, at det er det rigtige valg. Jeg er selvfølgelig ked af, at et ”stykke stof” kan give så store problemer […] jeg er muslim og jeg forstår fuldt ud, hvorfor det er, at kvinder skal bære tørklæde. Derfor ville det være imod min egen overbevisning, hvis jeg lod være at gå med det. Jeg er overbevidst om, at Gud ved alting, og kun ønsker os mennesker det bedste. Derfor må der være en grund til at vi skal klæde os, som vi skal.” (Terese Amira:5f).

”Hvis folk de siger noget dårligt [i henhold til hendes muslimske identitet], jamen så har jeg støtte, fordi jeg gør det for min Gud. […] man behøver ikke at behage alle andre, man skal behage sin Gud” (Yasmin Malene:33). 

Konvertitternes tro sætter dem således i stand til at modsætte sig visse af de ydre identifikationer, de mødes med, når disse ikke er i overensstemmelse med det, som deres religion tilskriver deres muslimske identitet og praktiseringen heraf, hvorfor de til en hvis grad kan lade deres identitetsforståelse og - konstruktion være upåvirket af andres negative ydre identifikationer af dem. Anerkendelse fra Allah, som konvertitterne finder opnået via efterlevelsen af islams forskrifter, er således det, der overordnet betyder mest for dem og opvejer endvidere til dels de øvrige konsekvenser heraf. Med afsæt i et citat fra Koranen beskriver Simon Issa eksempelvis sin situation, i henhold til det han har opgivet grundet sin konversion, således: 

”… ”Allah, hvad har ham, som har fundet dig, hvad har han mistet? Og hvad har den, der har mistet dig, fundet?” […] Så jeg føler ikke, at jeg har mistet noget i forhold til det, jeg har mødt.” (Simon Issa:4)

Som Simon Issa er et eksempel på, er det således konvertitternes opfattelse, at dét de oplever at miste grundet deres konversion til islam, ikke overgår dét, de oplever at få på baggrund heraf; blandt andet anerkendelse fra deres Gud. 

Den sociale anerkendelses betydning

I henhold til informanternes opfattelse af en muslimsk levevis som en naturlig forlængelse af deres biografiske fortælling viser empirien, at informanternes påtagelse af en muslimsk identitet har betydet mere for dem end de mulige sociale konsekvenser, dette har kunnet medføre. Men som tidligere behandlet er andres betragtninger af konvertitternes sociale identitet ikke uden betydning, idet de ikke tildeles den sociale anerkendelse, som de selv vurderer, de er værdige til, hvilket besværliggør deres sociale liv. Eksempelvis fortæller Amina, der fortsat vælger at bære tørklæde til trods for verbale overfald, samt oplevelser af fysiske trusler (s.3, 11), hvorledes hun forholder sig til personer, der finder det ”legalt” at provokere muslimer og konvertitter til islam:  

”Altså nu har jeg den holdning, at det siger altid mere om dem selv, end det gør om mig. Men selvfølgelig… man er også et menneske og det er da ikke sjovt at blive trådt på. Men eh … jeg føler jo, at jeg har ret [i henhold til udlevelsen af en muslimsk identitet som den ”rigtige” levevis].” (Amina:12) 

Som det fremgår af Aminas citat, så påvirker negative ydre identifikationer af hendes identitet hende ikke holdningsmæssigt i henhold til sin religionsdyrkelse, men de har dog en evne til at påvirke hende følelsesmæssigt. I de situationer hvor konvertitterne beretter om, hvorledes negative reaktioner og kategoriseringer af dem rammer dem følelsesmæssigt, om end de kommer fra personer, de ikke skal forholde sig til i deres rutinemæssige hverdagsliv, ses det således, at deres fastholdelse af deres islampraktisering ikke er ensbetydende, med at de er uinteresserede i anerkendelse fra fremmede. Dette skyldes, som tidligere nævnt, at den oplevede mangel på social anerkendelse sætter dem i en ufordelagtig situation i hverdagsinteraktioner, samt foranlediger, at de ofte føler, at de må påtage sig en social rolle, der ikke er i overensstemmelse med deres opfattelse af egen identitet og dennes anerkendelsesværdighed. 

Anerkendelse fra fremmede betyder dog ikke nær så meget for konvertitterne sammenlignet med deres behov for anerkendelse fra deres familie. Dette kommer specielt til udtryk i beretningerne fra de informanter, der har oplevet delvise eller totale afvisninger fra deres forældre, søskende og øvrige familiemedlemmer. En forklaring af hvorfor familiære afvisninger rammer hårdt, mens der i empirien ses en tendens til, at informanterne til en hvis grad affinder sig med, at fremmede i det offentlige rum og til dels venner fra før deres konversion
 tager afstand til dem, kan findes hos Jenkins’ betragtning af slægtskab som værende vigtig uanset kultur, tid eller sted. Gruppen af nærmeste slægtninge er ifølge Jenkins en indlysende kilde til varig, individuel identitet og medlemskabet af en slægt er indbegrebet af identitetens kollektive dimension, hvilket er meningsfuldt, fordi slægten lokaliserer individet inden for et socialt område, der er uafhængigt af og rækker ud over individuelt kropsliggjorte perspektiver (Jenkins 2003/2006:89). Et individs familie vil således i nominel forstand altid give individet og andre anledning til at identificere denne. Når et individ oplever, at familiemedlemmer afviser denne og dermed tilkendegiver, at de på et faktisk plan ikke finder individet anerkendelsesværdig til at indgå i slægtskabets kollektiv, er det således forståeligt, at dette følelsesmæssigt rammer det afviste individ, eftersom denne afvises fra et kollektiv, som denne ”naturligt” burde identificeres med. Ydermere finder vi, at man nok heller ikke bør negligere de følelsesmæssige bånd, der kan være imellem nære relationer og særligt i familieforhold grundet det livslange bekendtskab, som kan indvirke på, at anerkendelse fra disse relationer kommer til at betyde meget og som Terese Amira udtrykker det: ” Man ønsker vel altid accept fra ens kære.” (Terese Amira:4). Derfor skal det måske blot anses som naturligt, at konvertitternes nære relationers reaktioner og forestillinger, påvirker dem mere end de, der udtrykkes af fremmede personer. 

I henhold hertil kommer troens ydre identifikation af anerkendelsesværdig livsførsel og dennes magt til at påvirke konvertitternes indre identifikation til syne, idet konvertitterne til trods for deres søgen efter anerkendelse fra deres familie, ikke vil ofre påtagelsen af en muslimsk identitet til fordel herfor. Et eksempel på en informant der gjorde sig bevidst om en afvisning fra sine forældre som mulig konsekvens af sit konversionsvalg, men hvis ønsker om at blive muslim ikke blev ændret deraf, er Yasmin Malene, der fortæller:

”Det handlede om, hvad der var bedst for mig. Jeg kunne jo ikke gøre alle glade vel! Og hvis jeg var glad som muslim, så kunne folk jo vælge at acceptere det eller lade være, og det gjalt også mine forældre. Altså hvis de havde sagt ”Nej vi vil aldrig snakke med dig”, så havde jeg stadigvæk gjort det.” (Yasmin Malene:11)

Yasmin Malenes forældre afviste hende dog ikke, men øvrige informanter som faktisk oplevede eller fortsat oplever at være totalt afvist af familiemedlemmer som følge af konversionen, har heller ikke ændret holdning til eller haft tvivl om, at de med deres muslimske identitet lever det ”rigtige” liv
. Det vurderes således, at der implicit hos de fleste informanter ligger en accept af at deres tilhørighed til familien som en kollektiv dimension af deres identitet på det faktiske plan, muligvis kan vise sig at være (eller til dels er) en ofring på bekostning af deres tilhørighed til et muslimsk kollektiv. En accept heraf må, som tidligere nævnt, dog ikke forveksles med en manglende lyst til at opretholde disse relationer. I empirien udtrykker informanterne ofte, at de føler sig fanget i et dilemma omhandlende ønsker om både at opnå anerkendelse fra deres Gud og deres nære relationer, hvor de finder, at det sjældent er muligt at opnå al den ønskede anerkendelse på én og samme tid. Dilemmaet består ydermere i, at Koranens forskrifter for, hvordan livet skal leves, dikterer, at særligt forholdet til forældre er vigtig. At adlyde sine forældre er nemlig i islam den bedste måde at have et godt forhold til sin Gud på (Ramadan 1999/2004:185) og Simon Issa beskriver islams forskrifter for familieforhold således: ”Efter troen på Allah og adlydelsen af ham, så kommer forældrene.” (Simon Issa:22). På baggrund heraf finder informanterne ofte, at de enten må gå på kompromis ved at nedtone deres muslimskhed, uden dog helt at fralægge sig denne, og herigennem opnå mere anerkendelse fra deres forældre, eller praktisere islam efter bedste overbevisning på alle andre områder og opnå begrænset anerkendelse fra forældrene. Således ses det, at konvertitterne ofte aktivt må forhandle sig til social anerkendelse i forsøget på at forene de to ting, der synes at betyde mest for dem; praktiseringen af deres muslimske identitet og deres nære relationers anerkendelse. Dette vil behandles mere dybdegående i analysedel 3. 

10.4. Delkonklusion
På baggrund af gennemgåede analysedel med fokus på de ydre identifikationers betydning for konvertitternes egen identitetsforståelse ses det, at ydre identifikationer generelt ikke formår at påvirke konvertitternes indre identifikation i så høj grad, at disse integreres og vendes til et indre identifikationsmoment. I modsætning til de hyppigste ydre identifikationer, der foretages af dem, oplever konvertitterne således den muslimske kvinde som stærk og frigjort via sit tørklædebrug, samt at de er ligeså etnisk danske nu som før deres konversion til islam, eftersom religionsforhold af konvertitterne ikke opfattes som værende en identitetskomponent, der kan anvendes som et kriterium til klassificering af individer inden for (eller uden for) bestemte etniciteter. I tilfælde af deres etniske identitet overhovedet skal betragtes som havende betydning i henhold til deres identitetskombination, finder konvertitterne derimod, at denne bør betragtes som et element, der foranlediger, at de bør tildeles anerkendelse for deres muslimske identitet, eftersom de i deres valg af religiøs overbevisning ikke er influeret af kultur og tradition, men derimod praktiserer en ”ren” islam. Endelig betragter konvertitterne deres tilføjelse af den muslimske identitetskomponent som en naturlig forlængelse af deres biografi, hvorved de ikke oplever sig selv som havende foretaget et totalt skift af identitet. 

De ydre identifikationer har således ikke haft evne til at generere negative konsekvenser i en sådan grad, at konvertitterne tilegner sig de påstemplede negative identifikationer af en dansk muslimsk identitet. Derimod har de ydre identifikationer betydet, at konvertitterne ofte synes at italesætte deres selvforståelse i kontrast til disse, hvilket blandt andet foranlediger, at konvertitterne udtrykker deres kreolske identitetsopfattelse, hvilken står i modsætning til perspektivet på ”rene identiteter”, som konvertitterne ofte oplever, at andre betragter dem ud fra.

Endvidere får de negative ydre identifikationer betydning for, hvorledes konvertitterne oplever deres sociale identitet, hvilket blandt andet kommer til udtryk i de tørklædeklædte kvinders situation, idet de oplever sig fastlåst i negative fordomme om den muslimske kvinde som undertrykt, hvilket begrænser deres muligheder for at formidle et andet billede af dem selv. Generelt er konvertitternes sociale identitet miskategoriseret og stigmatiseret, hvilket får en afgørende betydning for den sociale rolle, de oplever, at de må påtage i sociale samhandlingssituationer, hvis de skal undgå yderligere tillæggelse af stigma samt fremstå som kompetente samhandlingsagenter, hvilket kan give dem anerkendelse i henhold til deres opretholdelse af samhandlingsordenen. Dette kommer til udtryk ved, at de foretager en adfærdsmæssig tilpasning, der afstemmes i henhold til den tildelte stigmatiserende rolle. Konsekvensen heraf er således, at de ofte føler, at de må indtage en social rolle, som de ikke selv finder repræsentativ for deres indre identifikation af deres identitet og dennes anerkendelsesværdighed. 

Årsagen til at konvertitterne ikke integrerer de ydre identifikationer, der stempler deres identitet i negativ retning, skyldes, at udlevelsen af en muslimsk identitet af konvertitterne opleves som værende det rigtige, hvilket sætter dem i stand til at øve modstand mod de identifikationer, der devaluerer en islamisk livsførsel og dermed konvertitternes muslimske identitetskomponent. På trods af at udlevelsen af en muslimsk identitet og Allahs anerkendelse synes vigtigst for konvertitterne, er anerkendelsen fra andre ikke uden betydning. Særligt anerkendelse fra og et stabilt forhold til familien betyder oftest meget for konvertitterne, hvilket vurderes at skyldes, at afvisninger fra familiemedlemmer vil øve indflydelse på deres oplevelse af at tilhøre slægtskabets kollektivitet og den naturlige identificering med dette, samt gøre følelsesmæssigt indtryk på dem, grundet det livslange forhold til disse personer. Ydermere foreskriver Koranen, at det bedste forhold til Allah opnås via et godt forhold til familien. Således ligger der i opretholdelsen af familierelationer både et følelsesmæssigt samt religiøst engagement i konvertitternes søgen efter anerkendelse herfra. 

11. Analysedel 3. Håndteringsstrategier

I forsøget på at opnå social anerkendelse i situationer hvor denne ønskes og ikke umiddelbart foreligger grundet stigmatiseringer af konvertitternes identitet, viser empirien, at de håndterer dette ved at anvende forskellige strategier. Formålet med disse strategier er således at opnå social anerkendelse, men måden hvormed og på hvilke præmisser denne forsøges opnået, er forskelligartet. Således anvender konvertitterne nogle strategier med det formål at formidle deres indre selvidentifikation af deres identitetskombinations anerkendelsesværdighed, mens andre retter sig mod opnåelse af anerkendelse ved at gå på kompromis med elementer ved udlevelsen af den muslimske identitetskomponent i situationer, hvor konvertitterne ikke finder, at det er muligt at få anerkendt deres dansk muslimske identitet.
Vi har i empirien identificeret, at konvertitternes håndtering af stigmataerne kan inddeles i otte former for håndteringstyper
. Differentieringen i informanternes oplevede stigmakonsekvenser bevirker, at de benytter flere forskellige variationer og kombinationer af de håndteringsstrategier, som følgende analysedel vil behandle. De forskelligartede måder hvorpå strategierne anvendes, bevirker, at det ikke er muligt at belyse og beskrive nuancerne i hver enkelte informants måde at anvende de pågældende strategier på. De empiriske eksempler der anvendes i strategigennemgangene vil dermed være repræsentative for den pågældende strategis anvendelsesform. Afslutningsvist vil der følges op på den enkelte informants overordnede strategianvendelse, samt beskrives i hvilken grad mønstre og tendenser kan findes inden for informanternes strategibrug.     
11.1. Kultur-bricolage
Den hidtidige analyse viser tegn på, at konvertitterne oplever, at de besidder en muslimsk identitet, som ikke altid anerkendes af deres familie. Dette delanalyseafsnit vil omhandle, hvordan konvertitterne gennem det vi vil kalde for kultur-bricolage, forsøger at forhandle sig frem til en situation, hvor de føler, at udlevelsen af deres dansk muslimske identitet kan opnå anerkendelse fra deres familie.

Empirien peger i retning af, at konvertitterne på forskellige måder aktivt og selektivt skaber indholdet i deres kulturelle identitet, hvilket de gør med afsæt i deres kreolske identitetsforståelse, hvor de kombinerer kulturelle elementer. De sammenkæder med andre ord elementer, fra det de oplever, at andre ofte betragter som to særskilte kulturer; henholdsvis ”den danske” og ”den muslimske”, hvilket gøres på en refleksiv og strategisk måde med det formål at opnå anerkendelse af deres identitet. Fra det der kan betragtes som dansk kultur, vægter konvertitterne blandt andet at bibeholde eller deltage i traditioner såsom jul, påske og fødselsdage, mens de fra den såkaldte muslimske kultur vægter religionspraktisering. Isabella og Simon Issa udtaler således i henhold til deres afholdelse af danske traditioner: 

”… i Danmark holder man ikke juleaften, fordi man tror på Gud og Jesus og alt det der, det er bare for traditionens og hyggens skyld, ik’. Så jeg har det sådan lidt, […] jeg kan ikke se noget problem i at holde det.” (Isabella:15)

”… jeg holder det [jul og fødselsdage] ligesom jeg synes, at mange andre danskere også gør. Man gør det, fordi det er en tradition, en grund til at mødes, hygge sig og glæde hinanden.” (Simon Issa:18)
Ved at henvise til at danskere generelt kun afholder jul grundet traditioner, får konvertitterne sorteret de religiøse elementer fra denne højtid, der ofte forbindes med den kristne tro, hvorved deltagelse heri muliggøres, uden at de føler, at de går på kompromis med deres islamiske religiøsitet. At deltagelse i danske traditioner er en strategisk måde at opnå anerkendelse på, viser sig ved, at flere af informanterne nævner, at de primært gør det for deres families skyld. En del af konvertitterne oplever nemlig, som tidligere nævnt, at de til tider står i et dilemma i henhold til ønsket om familiemæssig anerkendelse på den ene side og den muslimske religionspraktisering og herigennem anerkendelse fra Allah på den anden. Terese Amira og Isabella fortæller således om, hvorfor de deltager i danske traditioner (på trods af at de ikke udgør en del af praktiseringen af den muslimske identitet):
”… jeg deltager i danske traditioner for min families skyld […] Jeg vil ikke skuffe min familie og jeg vil gerne vise dem at jeg er den ”samme”, så derfor deltager jeg.” (Terese Amira:11)
”Det er nok mere for deres [familiens] skyld [at hun deltager i julen], for når min mor hun siger ”Jamen jeg vil ikke miste dig”, så føler hun måske mindre, altså hvis jeg kommer til de der arrangementer, fordi det eneste vi sådan har i Danmark af sådan nogle store, det er juleaften.” (Isabella:15)

At deltage i de danske traditioner handler således for konvertitterne om at efterkomme deres familiers ønsker eller behov for, at konvertitten tager del i disse.

På trods af at det ikke direkte bliver italesat under interviewene, mener vi også, at denne kultur-bricolage kan tolkes som en måde, hvorpå konvertitterne opnår en sammenhængende fortælling om dem selv, idet den fortsatte afholdelse af danske traditioner bliver en røde tråd, der binder konvertittens fortid og nutid sammen. Herigennem bliver det også muligt for konvertitten, at synliggøre over for deres nære relationer, at deres identitet ikke er total forandret som følge af konversionen, men at deres danske identitetskomponent stadig har en vigtig plads i deres samlede identitet som dansk muslim. Et totalt identitetsskifte er nemlig, som tidligere nævnt, en bekymring som mange af konvertitterne har oplevet, at deres nære relationer og særligt forældrene har haft i forbindelse med deres konversionen; frygten for at ’miste’ den søn eller datter, som de tidligere har kendt. Den kontinuerlige fortælling om sig selv som konvertitten blandt andet formidler ved fortsat deltagelse i danske traditioner, bliver således også til en strategisk måde at forhandle en genkendelig social identitet på.

En anden måde hvorpå kultur-bricoleringen får en mere konkret udformning i henhold til konvertitternes identitetskonstruering, er gennem navnestrategier, hvilket næste afsnit vil omhandle.
11.2. Navnestrategi

I empirien er det fundet, at en overvejende del af informanterne i forbindelse med deres konversion til islam anvender strategier, hvor deres navne og muligheden for foranderlighed heraf, danner basis for disse. Således vil følgende afsnit koncentrere sig om, h
vorledes informanterne anvender navnet som strategi til både at udtrykke deres dansk muslimske identitet, samt tage højde for eksterne reaktioner og definitioner. Indledningsvist vil informanternes valg i henhold til eventuel navneforandring, illustreres i følgende tabel 1.

Tabel 1. Oversigt over informanter i forhold til muslimsk navnetillæg/-forandring
	             Navn

Informant
	Uændret navn
	Kun (officiel) muslimsk navn
	Officielt muslimsk navnetillæg
	Uofficielt muslimsk navnetillæg
	Påtænker at tage off. muslimsk navnetillæg

	Stina Jamilla
	
	
	X
	
	

	Jette Fatima
	
	
	
	X
	X

	Amina
	
	X
	
	
	

	Hans Ibrahim
	
	
	
	X
	

	Dave
	X
	
	
	
	X

	Simon Issa
	
	
	
	X
	X

	Denise
	X
	
	
	
	

	Jonna Farida
	
	
	
	X
	X

	Jakob
	X

	
	
	
	X

	Yasmin Marlene
	
	
	X
	
	

	Carina Melika
	
	
	X
	
	

	Terese Amira
	
	
	
	X
	? 


	Isabella
	X
	
	
	
	

	Antal
	4
	1
	3
	5
	5 (6)


Som illustreret i tabel 1 har langt størstedelen af informanterne, ni ud af tretten, valgt at foretage navneforandring som følge af deres konversion til islam. Otte ud af disse ni har valgt at tilføje et muslimsk navn til deres forældregivne navn, hvor det muslimske navn enten fungerer som det som andet fornavn eller mellemnavn. Kun Yasmin Malene har valgt at anvende det nye muslimske navn som sit første fornavn. Ud af de konvertitter der har foretaget navneforandring, har fire af disse fået det registreret som deres officielle navn, mens yderligere fem af informanterne overvejer at gøre dette i fremtiden. 

Ifølge Mogensen er der ikke noget krav til individet, der konverterer til islam om, at denne skal foretage en navneændring, med mindre konvertittens navn grundet dets religiøse betydning, er uforenelig med den muslimske tro
 (Mogensen 2005:62). Flere af informanterne har haft ”kristenklingende” fornavne, hvilket har betydet, at deres refleksioner angående en eventuel navneforandring har været skærpet i henhold til at tilføje et muslimsk navn. Empirien viser dog også, at mange af de informanter der har (haft) ikke-kristenklingende navne, ligeledes har påtaget et muslimsk mellemnavn, hvorfor det vurderes, at det er et generelt ønske blandt konvertitterne at foretage navneforandring, således de (også) kan udtrykke deres muslimske identitetskomponent.
Navn som identitetsmarkør
Ifølge Jenkins er et individs personlige navn
 et illustrativt eksempel på en afgørende markør for individuel forskel, men denne markør (forudsat nok kendskab til navnet), kan også fortælle noget om individets familie- eller slægtskab, etnicitet og/eller religion. Således kan éns navn være med til at udtrykke individuel særegenhed, der samtidig muliggør en placering af individet med hensyn til kollektive ligheder og herigennem også forskelle (Jenkins 2002:65). Det er dette perspektiv på navnet som en vigtig identitetsmarkør, kollektivt såvel som individuelt, der synes at ligge til grund for konvertitternes anvendelse af navnestrategierne. Terese Amira, der har taget et muslimsk navnesupplement, fortæller eksempelvis således om hendes opfattelse af sit navns betydning:

”… det [er] en god følelse, at kunne bestemme sit navn selv og være med til at danne ens egen personlighed. Jeg er hundrede procent sikker på, at navnet har en stor betydning for ens personlighed og andres opfattelse af en.” (Terese Amira:13).

Som citatet illustrerer, oplever Terese Amira, at et individs navn har indflydelse på dennes personlighedsdannelse, og derved kan det tydeliggøres, hvorfor hun finder det vigtigt, at hendes navn harmonerer med den identitet, hun ønsker at konstruere. Ifølge blandt andre Terese Amira er konvertitternes navneændring således med til både at give dem en personlig identifikation med navnet, samtidig med at det udsender signaler om individets personlighed. Som det fremgik af tabel 1, har en overvejende del af informanterne valgt at tage et muslimsk navnesupplement til deres forældregivne navn, hvilket således er en måde, hvorpå de signalerer, at de både besidder en dansk og en muslimsk identitet. Carina Melika og Simon Issa fortæller herom: 

”… jeg har ikke lyst til at tage Carina væk, fordi Carina er mig og mine forældre har valgt det navn til mig. Men omvendt så havde jeg også brug for at have et navn, der ligesom viste min muslimske identitet” (Carina Melika:30). 

”Det er meningen, at jeg vil skifte til et [officielt] muslimsk navn, men beholde mit fornavn […] Men jeg vil også gerne have et muslimsk navn. Så kommer det igen med dansk muslim i et navn [smiler]. Det er perfekt.” (Simon Issa:21).

Ved dette navnesupplement formår konvertitterne således symbolsk at appropriere deres dansk muslimske identitet, idet kombinationen både fortæller noget om deres religiøse tilhørsforhold, hvilket symbolsk placerer dem inden for en muslimsk kollektivitet, samtidig med at de beholder det danske navn, der symbolsk placerer dem inden for en etnisk dansk kollektivitet. Idet navnet anses som værende en vigtig identitetsmarkør, kan konvertitten ved bibeholdelsen af det forældregivne navn ydermere bevare en kontinuerlig fornemmelse af stabil selvidentitet og formentlig have en fornemmelse af, at ”jeg er mig” på tværs af tid og rum. Således formidler navnekombinationen konvertittens fornemmelse af biografisk kontinuitet, hvilket tidligere blev belyst, at konvertitterne finder nødvendigt at udtrykke over for deres nære relationer, til hvem de ønsker anerkendelse fra. 

Bibeholdelsen af det forældregivne navn

Den fortsatte fastholdelse af det forældregivne navn anvendes yderligere af flere af konvertitterne som en strategi, hvorved de både kan udvise forældrene respekt samtidig med, at de søger anerkendelse for deres valg af identitetsmarkør, idet de med dette ”danske” navn symbolsk fastholder deres danske identitetskomponent.

Mange af informanterne fortæller at de i deres beslutninger om at bibeholde deres forældregivne navn, har været stærkt influeret af familiens reaktioner
, hvilket formentligt skyldes, at konvertitternes refleksioner over navneændring som følge af konversionen, er et område, hvorpå de har oplevet de mest intense reaktioner fra deres nære relationer
. Empirien viser, at de konvertitter hvis forældre nærer stærke ønsker om, at de skal bibeholde det forældregivne navn, retter stor opmærksomhed mod at imødekomme forældrenes ønsker for deres valg af identitetsmarkør. Eksempelvis udtaler Carina Melika således i forhold til sit forældregivne navn: ”De [forældrene] har valgt det, fordi de syntes, at det var det navn, jeg skulle have, så hvem er jeg til at tage det væk?” (Carina Melika:31), og Simon Issa fortæller således i henhold til hans respons på morens ønske om, at han bibeholder sit forældregivne navn: ”… jeg har ikke haft en længere diskussion med hende, jeg har bare sagt ”Ja, det kan jeg godt forstå, mor. Jeg vil ikke træde dig over tæerne”.” (Simon Issa:22). At respektere forældrenes ønsker for navnevalg er dermed af stor betydning for konvertitterne og strategien synes således umiddelbart benyttet af respektmæssige årsager, men som tidligere beskrevet, betyder de nære relationers anerkendelse meget for konvertitterne. På baggrund af at mange af konvertitterne har haft oplevelsen af, at deres familier eller dele heraf ikke fuldt ud har anerkendt deres beslutning om at blive muslim, vurderes det således, at udvisningen af respekt for forældrenes ønske om at de fastholder det ”danske” forældregivne navn, også kan tolkes som strategi, hvormed konvertitterne søger anerkendelse fra forældrene ved at påvise, at deres danske identitetskomponent stadig er en vigtig del af deres samlede identitet som dansk muslim.  


En anden forklaring på at respekten for forældrenes ydre identifikationer kommer til at spille så stor en rolle for konvertitternes navnevalg, kan skyldes den betydning, et navn tillægges, samt fortæller til omverdenen. Når Jenkins således skriver: ”At sige, hvem jeg er, er at sige, hvem eller hvad jeg ikke er, men det er også at sige, hvem jeg har noget tilfælles med.” (Jenkins 2002:65), vil navnet i henhold hertil således give associationer til fællesskaber samt slægtsforhold, idet der via navnet som slægtskabsidentifikation skabes lighedsrelationer mellem slægtsmedlemmer på baggrund af fælles oprindelse og differentierer individet fra ikke-slægtninge (Jenkins 2003/2006:89f). På baggrund af dette kan familiens negative reaktioner på konvertittens ønske om fravalg af forældregivne navn således grunde i en forståelse af denne handling som en fralæggelse af dennes kollektive slægtsidentitet. Dette kan blandt andet tolkes ud fra Stina Jamilla mors krav til hendes navn: ”… hvis du endelig skal skifte det, så skal du hedde det [muslimske navn] som mellemnavn.” (Stina Jamilla:32), hvorved hverken hendes fornavn eller efternavn ville ændres. Der er dog heller ingen af informanterne, der har foretaget et navneskifte af deres efternavn, der jo hovedsageligt angiver slægtsforholdet, undtaget de der har giftet sig til et muslimsk efternavn.

Eftersom samtlige af de informanter, der tilkendegiver, at de har medtænkt forældrenes reaktioner i deres valg af navn, trods alt har påtaget sig et muslimsk navn, ses det således, at fastholdelse af deres forældregivne navn som slægtskabsmarkør er en familierettet strategi, der anvendes sideløbende med konvertittens ønske om at udtrykke sin dansk muslimske identitet. Således kan den familierettede strategi, anvendes, uden konvertitterne føler, at de må gå på kompromis med deres ønskede betoning af deres religiøse identitet via deres navn.

At kunne begå sig i ”begge verdener”

Det ses i empirien, at navnekombination også benyttes af nogle af konvertitterne som strategi til at opnå anerkendelse fra både muslimske og ikke-muslimske miljøer. Hvor det ”danske” navn anvendes i ikke-muslimske sammenhænge til både at markere konvertittens danske identitet samt undgå potentiel stigmatisering, tydeliggør det muslimske navn konvertitternes muslimske identitetskomponent, når de befinder sig i muslimske miljøer. Terese Amira udtaler således i forbindelse med påtagelsen af et muslimsk navnesupplement: ”… jeg ville have et muslimsk navn, men ikke ”for” muslimsk! Et navn som muslimer ved er islamisk, og et navn som ikke-muslimer ikke sætter en speciel label på.” (Terese Amira:13f). Det har således været vigtigt for Terese Amira, at hendes muslimske navn som identitetsmarkør, ikke umiddelbart foranlediger, at andre ikke-muslimske danskere identificerer hende som muslim, hvilket hun i så fald forventer, vil bevirke en påstempling af hendes sociale identitet. Men det betyder samtidigt meget for hende at have et navn, som kan udtrykke hendes muslimske identitet. At påtagelsen af et muslimsk navn er en måde at opnå anerkendelse på i muslimske miljøer, tolkes på baggrund af, at mange af informanterne fortæller, at andre muslimer uopfordret og gentagende gange har foreslået dem muslimske navne, som de mener, at de burde tage
. Det synes dermed vigtigt (også) for andre muslimer, at konvertitten påtager sig et muslimsk navn og derigennem tilkendegiver sin muslimske identitet, hvorfor en (muslimsk) navneforandring således vurderes som værende et element, der kan bibringe anerkendelse i de muslimske miljøer.

For de fleste af de informanter der har taget et muslimsk navnesupplement, gælder det, at de oftest strategisk vælger i hvilke sociale sammenhænge, de bruger hvilket navn. Carina Melika fortæller i det følgende citat om hendes begrundelse for at tage et muslimsk navnesupplement og ikke et helt navneskifte:

”Det [forældregivne navn] er jo selvfølgelig også en vigtig del af min identitet og det er selvfølgelig også meget praktisk, at jeg kan gå ud og stadigvæk hedde Carina […] fordi det giver mig en dansk identitet, når jeg er ude. Der er meget stor forskel på, om jeg præsenterer mig som Melika eller om jeg præsenterer mig som Carina. Altså, jeg får to vidt forskellige reaktioner, og ikke fordi jeg bliver behandlet dårligt, når jeg kalder mig Melika eller noget, men det er ligesom, man kan bedre forholde sig til, at jeg stadigvæk hedder Carina, for jeg er jo dansker […] så det passer mig fint, at jeg har begge navne. Så kan jeg lige sådan svinge lidt [griner].” (Carina Melika:31)

På baggrund af eksemplet med Carina Melika, ses det således tydeligt, at henholdsvis det ”muslimske” og det ”danske” navn bliver til hver sin specifikke identitetsfrakke, som konvertitten strategisk kan vælge at iklæde sig, alt efter hvilken identitetskomponent der primært ønskes betonet. At dette er praktisk, viser sig i Carina Melikas udtalelse om, at hun oplever, at andre menneskers reaktioner afhænger af, hvilket navn hun præsenterer sig med. Samtidig synes det også lettere for andre etniske danskere at forholde sig til Carina Melikas ”danske” navn, idet dette vurderes at stemme overens med hendes observerbare ”danske” karaktertræk (lys i huden, blå øjne, flydende dansk tale), hvorfor navnestrategien med vekselvirkning mellem henholdsvis det danske og det muslimske navn, ligeledes handler om at kunne imødekomme andres forventninger til ens identitet. Ved at anvende en navnekombinationsstrategi, vil konvertitten således være i stand til at skifte mellem kaldenavn i henholdsvis danske og muslimske kontekster og som Carina Melika udtrykker det ’svinge lidt’ mellem identitetskomponenterne, således der afpasses til den sociale kontekst, der ønskes anerkendelse i.
Navnekombination som passing-strategi på arbejdsmarkedet 

Empirien viser dog, at navnekombinationen der både betoner en dansk og en muslimsk identitet, ikke blot anvendes til at stadfæste konvertitternes personlighed, signalere denne til omverdenen, samt opnå anerkendelse fra deres forældre. De fleste af konvertitterne anvender nemlig også denne som en passing-strategi, idet de med en dansk muslimsk navnekonstruktion ser muligheder for at selektere i deres personlige informationer. Over halvdelen af informanterne
 (otte ud af tretten), har i deres beretninger om deres refleksioner over påtagelsen af et muslimsk navn medtænkt de eventuelle samfundsmæssige reaktioner, de ville få, hvis de udelukkende besad et muslimsk navn. Omdrejningspunktet for disse overvejelser har hovedsageligt været forventninger om negative reaktioner fra arbejdsmarkedet i henhold til jobansøgning, hvor deres muslimske navn af konvertitterne findes fordelagtig at undlade. Hans Ibrahim fortæller således om, hvorfor han ikke vil oplyse sit muslimske navn i jobansøgninger:
”… altså det er jo ikke nogen hemmelighed, at der er mange, som bliver frasorteret [i jobansøgningssammenhænge], fordi de har et muslimsk navn, […] altså vi lever i en tid med krise og arbejdsløshed, så hvem gør ikke hvad de kan for at få et arbejde…” (Hans Ibrahim:22)

Som Hans Ibrahims citat er et eksempel på, er der en tendens til, at konvertitterne har en generel frygt for potentiel tribal stigmatisering. De anser således jobansøgningen som en situation, hvor deres dokumenterede personlige identitet i form af deres muslimske navn, vil øve negativ indflydelse på arbejdsgiverens opfattelse af konvertittens sociale identitet, idet der hos konvertitterne er en forventning om, at et muslimsk tilhørsforhold oftest vil betragtes som værende en miskrediterende egenskab. I jobansøgningssammenhænge vælger de således i første omgang ikke at forhandle om deres dansk muslimske identitet. Hvorvidt disse forventede omstændigheder har en reel virkelighed, er uvist, men ikke desto mindre integreres disse bekymringer i flere af konvertitternes refleksioner over navnevalg, hvorfor de (også) anvender en bibeholdelse af deres forældregivne (danskklingende) navn som håndteringsstrategi for at sløre deres mulige miskrediterede religiøse tilhørsforhold. De tilbageholder dermed deres muslimske navn, hvilket de anser som et potentielt stigmasymbol, hvorved strategien kan karakteriseres som det, Renfrow betegner som en proactive passingstrategi, dog med den modifikation, at der ikke er tale om en direkte misvisende selvrepræsentation, idet de angiver et navn, de reelt besidder og identificerer sig med.   
11.3. Selektionsstrategi 

Som analyseafsnittet omhandlende konvertitternes nære relationers reaktioner belyste, oplever mange af konvertitterne, at deres etnisk danske venner fra før konversionen problematiserer samt negativt kategoriserer deres muslimske identitet eller elementer ved udlevelsen heraf
. Flere venner afviste konvertitterne på baggrund heraf, men tendensen er faktisk, at de fleste konvertitter i lige så høj grad selv aktivt selekterer blandt deres venner. Der er med andre ord tale om en selektionsstrategi, hvilken informanterne anvender i henhold til sociale relationer med det mål at kunne udleve den ønskede muslimske identitet på mindst problematisk vis. 

Yasmin Malene er et illustrativt eksempel på den gennemgående tendens til, at konvertitterne selv tager afstand fra tidligere venner samt potentielt nye venner, der stiller sig undrende i forhold til deres muslimske levevis. Hun begrunder denne afstandstagen således:

”… det er svært for dem [veninderne] at forstå, at jeg er dansker, fordi jeg holder meget fast i, at jeg er dansker, jeg bliver aldrig anderledes, men jeg er stadigvæk muslim, det er min religion […]. Når de så kommer herhjem og siger ”Jamen vil du ikke med i byen?”, og jeg så siger ”Jamen det har jeg ikke lyst til”, og det kan de ikke forstå og derfor så vælger jeg bare at tage afstand. Jeg gider ikke sætte mig selv i det sted, hvor jeg skal sidde og føle mig […] utilpas ved at skulle sidde og forklare de samme ting halvtreds gange eller sådan noget. Jeg gider det ikke!” (Yasmin Malene:15) 

På baggrund af Yasmin Malenes citat samt øvrige informanters beretninger, er der således noget, der tyder på, at den tilbøjelighed til at lade som om at miskrediterede egenskaber ikke bemærkes, som Goffman vurderer, eksisterer i blandede kontakter, sjældent gør sig gældende i konvertitternes venskabelige relationer. Mens andres ignorering af stigmaet ifølge Goffman skaber en yderst anspændt situation for den stigmatiserede, ses det således, at den omvendte situation, hvor andre pointerer et fravær af fællesinteresser og konvertitternes anderledes livsstil, bestemt også udløser et ubehag hos konvertitterne. Det er ofte denne ubekvemhed ved konstant at skulle forklare og forsvare sig, der blandt andet er årsagen til, at konvertitterne selekterer gamle venner fra
, hvorigennem de søger at undgå situationer (og blandede kontakter), hvor der rettes ekstra opmærksomhed mod deres livsførelse, hvormed de i Goffmans terminologi vil føle, at de skal være meget ”på” (Goffman 1963/2009:55). Det helt afgørende er dog, at de interesser som deres muslimske livsstil medfører, kan ligge langt væk fra deres ikke-muslimske venners interesseområder, hvilket også er den bagvedliggende årsag til, at konvertitterne føler, at de ofte må forklare deres adfærd over for disse. Fællesinteresser og livsstil er således det, næsten samtlige informanter betegner som den lim, der er afgørende for at holde venskaber sammen. Eksempelvis udtaler Terese Amira: ”Jeg har som sagt mistet næsten alle mine gamle bekendtskaber, men det er jeg helt okay med, da vi ikke deler samme interesser og livsstil.” (Terese Amira:7f). Tidligere venners afvisning af konvertitterne, kan således vise sig at være en ekskluderende handling, der blot blev foretaget, førend konvertitterne selv havde foretaget dette valg. I de konvertitters beretninger der berører eksklusioner fra tidligere venskaber eller egen selektion af venner, viser det sig således, at flere af konvertitterne anvender en aktiv selektionsstrategi, der har til formål at afskære dem fra venskabelige relationer, der ikke udviser anerkendelse, problematiserer eller udviser uforståenhed over for deres muslimske identitet.
Konversionsvalget medfører dog for de fleste informanter ikke et fald i antallet af venskaber, idet de oftest etablerer en ny omgangskreds i de muslimske miljøer, hvor samme livsstilsførelse praktiseres. Således ses en tendens til, at konvertitterne opsøger venskaber med andre muslimer, for derved ikke hele tiden at skulle forhandle eller gå på kompromis med deres muslimske identitet. Konvertitternes søgen mod muslimske kredse er på baggrund af Goffmans teori helt naturlig, idet han finder, at individer med samme stigma har ens erfaringer med, hvad dette stigma indebærer
, hvorved de udgør en gruppe af ligesindede, der sammen kan danne et miljø, hvori individet kan føle sig tryg, afslappet samt accepteret (Goffman 1963/2009:61). Empirien peger i retning af, at konvertitterne netop oplever disse muslimske bekendtskaber som mere afslappede, samt oplever, at disse anerkender konvertittens (dansk) muslimske identitet frem for at problematisere og konnotere den med negative egenskaber
. Konvertitternes søgen mod muslimske fællesskaber kommer derfor også ofte til udtryk som strategiske forsøg på at undgå situationer, hvor de tvinges til afgivelse af ressourcekrævende forklaringer af deres ændrede livsstil.  

Man vælger sine venner, men ikke sin familie 

I behandlingen af konvertitternes nære relationers reaktioner blev det belyst, at ikke kun mange af deres ikke-muslimske venner men ligeledes deres familiemedlemmer, problematiserer deres dansk muslimske identitet. Et ordsprog lyder: ”Man vælger sine venner, men ikke sin familie”, hvilket perspektiv kan være en årsag til, at størsteparten af informanterne ikke selekterer i deres familiære relationer. Det vurderes på baggrund af Jenkins, at der kan tales om, at individers livslange og nominelle tilhørsforhold til familiemedlemmer, konstruerer en forbundethed af selvfølgelig karakter, der har betydning for, at konvertitterne ikke er tilbøjelige til at bryde med disse relationer. Empirien viser, at mens konvertitterne aktivt selekterer venner fra, der problematiserer eller ikke anerkender konvertitternes muslimske livsstil, er de villige til at gå på kompromis med denne i samvær med familien, for herigennem ikke at foranledige ustabile familieforhold. Der er således noget, der tyder på, at informanterne muligvis undlader at bruge ressourcer på at bevare tidligere venskaber, for i stedet at anvende disse til at opnå anerkendelse fra familierelationer.
En af de strategier hvorigennem konvertitterne forsøger at opnå anerkendelse fra familien, samt er den mest anvendte strategi af konvertitterne, ”Nedtoning af muslimskhed”, hvilken vil behandles i følgende analyseafsnit. 
11.4 Nedtoning af muslimskhed

I denne håndteringsstrategi fokuser konvertitterne på at nedtone deres muslimske identitet, uden dog at skjule den helt. Hensigten er, at den muslimske identitet ikke bliver for påtrængende i de sociale samhandlingssituationer, konvertitterne indgår i, hvormed de benytter strategien til at sikre sig selv mod at blive stigmatiseret. Strategien, der minder meget om Goffmans generelle passing-strategi og Renfrows proactive passing, anvendes på flere forskellige måder og i det følgende vil nuancen i konvertitternes brug af denne håndteringsstrategi, beskrives.
Verbal nedtoning
Yasmin Malene er en af de informanter, der anvender denne form for håndteringsstrategi med formålet at afstigmatisere for herigennem at opnå social anerkendelse. Hun fortæller, at hun helst vil undgå, at hendes nære relationer bliver flove over hende grundet hendes muslimske identitet, når hun følges offentligt med dem. En måde for Yasmin Malene at håndtere dette på er at nedtone sin muslimskhed. Hun fortæller, at det som muslim er almindeligt at hilse på hinanden ved at sige ”Assalam aleikum” (Gud er stor), men fortæller således om, hvordan hun gebærder sig i samvær med sine forældre, når hun møder muslimske venner:

”Jeg hilser selvfølgelig med Assalam aleikum, når jeg møder nogle [muslimske venner], men … jeg prøver at snakke meget lavt eller lidt væk fra dem [forældrene], fordi … jeg ved egentlig ikke hvorfor. De har aldrig sagt, jeg skal gøre det, men det føler jeg måske er pænest, for ikke at tvære det op i hovedet på dem eller et eller andet.” (Yasmin Malene:24)

Som Yasmin Malene fortæller, så vælger hun at hilse med Assalam aleikum på en diskret måde, således hendes muslimskhed ikke ’tværes’ op i hovederne på hendes forældre. Hun anvender således en strategi, hvor hun både formår at fremstille sin muslimske identitet, samtidig med at den fremføres på en sådan måde, at den ikke bliver alt for synlig for hendes forældre, hvorfor en devaluering heraf forsøges undermineret. Lignende eksempler på en sådan verbal nedtoning af den muslimske identitet ses hos de fleste informanter, der fortæller, at de ikke taler med deres familier om deres religion, hvilket ikke skyldes en manglende lyst, men derimod at de føler, at deres muslimske identitetskomponent i en eller anden grad bliver tabuiseret af/i familien grundet en manglende anerkendelse heraf
. Konvertitterne nedtoner således deres muslimske identitet ved ikke at italesætte den, hvorfor denne del af deres identitet ikke bliver til en eksplicit del af deres relation til deres nære. Det er således en måde, hvorpå konvertitterne men også deres familie aktivt kan håndtere mulige negative reaktioner rettet mod den muslimske identitet og ignoreringen af konvertittens muslimske identitet, kan således formentlig give konvertitten mere anerkendelse, eftersom dennes danske identitetskomponent fremtræder mere dominerende, når den muslimske nedtones.

Fjernelse af stigmasymbol
Empirien tegner ydermere et billede af at flere af de informanter, der normalvis enten dagligt eller periodisk bærer muslimske klædedragter, indimellem fjerner disse eller dele heraf for at afværge en potentiel stigmatisering. Jette Fatima som på nuværende tidspunkt ikke bærer tørklæde, men tidligere har gjort dette, fortæller i den forbindelse, at hendes forældre nægtede hende at komme i deres hjem, samt følges med hende offentligt, hvis hun bar tørklæde. For at bevare kontakten og accepten fra sine forældre, vælger Jette Fatima således at nedtone sin muslimskhed ved ikke at bære tørklæde, når hun er sammen med dem (s.17). Hun anvender således en håndteringsstrategi, hvor hun helt fjerner stigmasymbolet og formår således at sætte en social identitet i spil, som i samvær med forældrene udløser anerkendelse
. Dét at Jette Fatima fjernede tørklædet og i dag ikke anvender dette, er dog ikke ensbetydende med, at hendes muslimske identitet ikke længere er kendt. Det er blot den visuelle del af hendes muslimskhed, der blev fjernet, hvilket må formodes, at også Jette Fatimas forældre er bevidste om, idet hun eksempelvis stadig ikke spiser svinekød. Den anerkendelse og accept forældrene tildeler Jette Fatima, kan således betegnes som det, Goffman kalder for en skinaccept (Goffman 1963/2009:162). Det vil sige, at Jette Fatima fremfører en selvpræsentation eller et ”jeg” på en sådan måde, at der skabes en illusion om, at de ”normale” (hendes forældre) accepterer hende som normal. Man kan med andre ord sige, at Jette Fatima vælger sin ”identitetsfrakke” med omhu i sin søgen efter forældrenes anerkendelse.

Terese Amira fortæller en lidt anden historie om, hvorledes hun forsøger at håndtere en potentiel stigmatisering fra sine nære relationer: ”Det er kun min mor som ved at jeg går med tørklæde, og kun mine veninder ved at jeg går med ”jilbab”. Når jeg besøger min mor, tager jeg ”normalt” tøj på og tørklæde.” (Terese Amira:14). Hun har ikke fortalt om sit brug af muslimske klædedragter til andre i familien og begrunder det således: ”Jeg har ærligt ikke orket at diskutere med min familie omkring det, derfor jeg holder det hemmeligt.” (Terese Amira:14f). Terese Amira fortæller således, at der er forskel på, hvilke af hendes nære relationer, der ved præcis, hvordan hun normalvis klæder sig. Hun fortæller ydermere, at hun iklæder sig ’normalt’ tøj, når hun skal hjem, hvilket ordvalg vidner om, at hun er bevidst om, at andre anser iklædningen af muslimske beklædningsgenstande som værende uden for den gængse kulturelle beklædningsnorm. Terese Amira tilpasser sig således den sociale kontekst, hun indgår i og vælger den påklædning, som hun forventer, vil problematiseres mindst. Hun anvender dermed en passing-strategi, hvor hun bevidst og intenderet søger at skabe en selvpræsentation, der vækker mest anerkendelse; at nedtone sin muslimskhed. 

Som analysen tidligere har vist, er der mange fordomme knyttet til den muslimske kvinde og særligt hvis hun bærer muslimske klædedragter, herunder typisk tørklædebrug, hvorfor det kan forekomme naturligt, at kvinderne forsøger at kontrollere de informationer om deres sociale identitet, der kan medføre stigmatisering. Empirien viser dog også, at de mandlige informanter reflekterer over, hvorledes deres identitet kan udtrykkes, således den giver mest social anerkendelse. Simon Issa fortæller eksempelvis, at han til tider iklæder sig muslimske klædedragter, men at han ikke bærer dem, når han er i skole eller på arbejde. Han begrunder blandt andet dette tøjvalg med, at det ikke er normen i Danmark at klæde sig sådan, samt at han ville forvente at få negative reaktioner på sin muslimske beklædning: ”… jeg ville blive mødt med chok, tror jeg hos mange.” (Simon Issa:25). De situationer hvor Simon Issa derimod vælger at iklæde sig islamiske klædedragter, er, når han er sammen med andre muslimer. Han reflekterer dermed over sin selvpræsentation og afvejer hvilken social identitet, han skal sætte i spil, alt efter hvilken social kontekst han indgår i. Simon Issas valg/fravalg af brug af islamiske klædedragter peger dermed i retning af, at han, som det også blev set hos de kvindelige informanter, vælger en håndteringsstrategi, hvor det formodede stigmasymbol (klædedragt) fjernes, når han befinder sig i sociale sammenhænge, hvor der er blandede kontakter. 

Overordnet set anvendes denne passing-strategi i situationer, hvor konvertitterne oplever, at den ønskede mængde af social anerkendelse af deres identitetskombination ikke kan opnås, hvorfor den muslimske identitetskomponent nedtones og den ”danske” del af konvertitternes identitet, der opleves at udløse mere anerkendelse, således bliver mere fremtrædende. At denne strategi er den, der identificeres som den mest anvendte af informanterne, er en indikation på deres identitetsproblematik vedrørende uoverensstemmelsen mellem egne forståelser af deres anerkendelsesværdighed og oplevelsen af det omgivende samfunds kriterier for anerkendelsesudløsende egenskaber og identitetskombinationer. 

Vi finder, at denne strategi er et illustrativt eksempel på, hvorledes ydre identifikationer kommer til udtryk i individers adfærd, selv i situationer hvor disse ikke integreres og bliver en del af konvertitternes indre identifikation. Ydermere betoner strategien anerkendelsens betydning for individer, idet konvertitterne er villige til at gå på kompromis med egne behov for udlevelsen af deres muslimske identitet, for at kunne blive betragtet som anerkendelsesværdige samhandlingspartnere. 
11.5. Tilvænningsstrategi
Denne strategi anvendes i varierende grader og på forskellige måder af de pågældende konvertitter. Det der går på tværs af anvendelserne, er, at de benyttes grundet en frygt hos konvertitterne for, at andres kendskab til deres muslimske identitet, vil medføre negative kategoriseringer af deres identitet. Der ses således en tendens til, at informanterne har det, socialpsykolog Elizabeth C. Pinel betegner som ”stigmabevidsthed”
, hvor individer ifølge Pinel giver udtryk for en høj stigmabevidsthed, når de forventer og frygter, at de vil udsættes for stereotypificeringer, der vil præge interaktion med personer, der ikke udsættes for stereotypificeringerne (Pinel 2002:179)
. Tilvænningsstrategien belyser, hvorledes informanternes høje stigmabevidsthed kommer til at sætte præg på deres sociale interaktioner, hvor målet med informanternes bevidste selvpræsentation i disse interaktioner er at bløde op for den potentielle stigmatisering og begrænse den reducering af social anerkendelse, afsløringen af deres muslimske identitet forventes at medføre
. 
Hans Ibrahim er en af de informanter, der anvender denne tilvænningsstrategi. Han er den ene af de to mandlige konvertitter, der aldrig bærer muslimske klæder, hvilket han begrunder med, at han ikke vil bidrage til et stereotypisk billede af, hvordan en muslimsk mand skal se ud. Han pointerer dog, at han hverken forsøger at skjule eller skammer sig over sin muslimske identitet. Ydermere fortæller han, at han givetvis har det lettere end de kvindelige konvertitter, som han forventer, hele tiden konfronteres med deres muslimskhed, samt anses som værende fjender af det omgivende samfund (s.12f, 24). Disse refleksioner kan indikere, at Hans Ibrahim er bevidst om, at et eventuelt brug af muslimske klædedragter vil kunne foranledige en negativ holdning vendt mod ham. Dette bestyrkes af, at han senere under interviewet udtaler, at han ikke direkte fortæller andre, at han er muslim. Han fortæller således om, hvordan han gør sine arbejdskollegaer bekendt med sin muslimske identitet: ”Jeg startede med at sige, at ”Min kone er fra Tyrkiet” … Og så er det, at de siger ”Nå, okay, er du så også muslim?” og så siger jeg ”Ja”.” (Hans Ibrahim:22), og begrunder således hvorfor, han ikke fortæller om sin religiøse identitet direkte og med det samme i stedet for at vente:

 ”Jeg tror, det er bedre, altså, hvis folk der kender mig, hvis de ikke kender mig og de ser mig som muslim, så har jeg allerede der lukket, eller så er jeg udenfor at komme ind på dem og vise at jeg er ligesom dem. Så er der ligesom lukket af, fordi de har ligesom bagtanker, fordi ”Han er nok en potentiel terrorist” eller et eller andet, ik’, […] Men når jeg har, efter en måned og de har set mig og snakket med mig, så siger jeg min kone er fra Tyrkiet.” (Hans Ibrahim:22f)
Hans Ibrahim har således forestillinger om, at andre vil reagere negativt på, at han er muslim, hvilket har den indvirkning, at han er bevidst om den sociale identitet, han sætter i spil i sit første møde med andre. Dét at Hans Ibrahim ikke korrigerer kollegaernes fejlformodning af hans identitet (at han ikke er muslim), kan dermed tolkes som, at han finder det rationelt at give andre en tilvænningsperiode, hvor de lærer hans faktiske personlighed at kende, samt klassificerer ham som en af ”dem”, således fordomme om hans kollektive identitet som muslim ikke kommer til at farve de egenskaber, han af disse relationer tillægges. Hans Ibrahim vælger således at benytte den mulighed, der opstår for reactive passing og ”spiller” med på den definition, de andre foretager af ham og situationen, idet han forventer, at den identitet eller rolle han fejlagtigt tildeles, vil give mere social anerkendelse i den givende situation. Men som Goffman pointerer, vil den potentielt miskrediterede altid opleve en vis anspændthed eller angst for, at dennes egentlige sociale identitet bliver afsløret og Hans Ibrahim fortæller da også, at han selv vælger at fortælle om sin muslimske identitet, men at han bevidst vælger at gøre det på et tidspunkt, hvor han vurderer, at hans faktiske sociale identitet har bedre kår for at blive anerkendt.

Den form for reactive passing som Hans Ibrahim benytter, er selvsagt ikke direkte mulig at anvende for de tørklædeklædte kvindelige konvertitter, idet deres muslimske identitet allerede i det første ansigt-til-ansigt møde er synlig. Empirien peger dog i retning af, at konvertitterne trods ’den sorte plet’ tørklædet bibringer, forsøger at ”bløde” stigmatisering så meget op som muligt. Yasmin Malene fortæller eksempelvis, at hun forsøgte at forberede sine daværende klassekammerater på, at hun ville begynde at bruge tørklæde (s.18f). Hun fortæller videre om, hvorfor hun fandt det vigtigt at forberede klassekammeraterne:

”… jeg havde det sådan lidt, at da jeg kom i skole igen om mandagen, jeg synes, at det var pinligt. Altså det var virkelig pinligt, der var jo ikke andre med tørklæde på. Der var kun mig. Og folk de var sådan ”Hvaaad”, og sådan, og der tænker jeg, at hvis jeg ikke havde forberedt dem, havde det måske været endnu værre. Nu havde folk sådan lidt ”Ja, ja, ja”. Men alligevel havde de jo hørt det, så det var ikke sådan … helt nyt, ud i den blå luft, vel!” (Yasmin Malene:19).

Yasmin Malene anvender således en tilvænningsstrategi, hvor hun forberedte sine klassekammerater på, at hun ville begynde at anvende det beklædningsstykke, som hun forventer, vil have en stigmatiserende effekt. Ved at italesætte sin forestående handling, forsøgte hun således at begrænse den mangel på anerkendelse, som hun havde en forventning om, ville blive tildelt hende
. 

Jakob og Isabella anvender også denne strategi med sigte på at vænne deres familiemedlemmer til deres muslimske identitet. Gældende for begge er, at de endnu ikke har fortalt om deres konversion til visse familiemedlemmer, men de er dog også de af specialets anvendte informanter, der har været muslimer i kortest tid, idet deres konversioner har fundet sted inden for det seneste år. 

For Jakob gælder det, at han endnu ikke har fortalt om konversionen til sine bedsteforældre, som han ellers har et tæt forhold til, idet han vurderer, at deres negative syn på muslimer i det danske samfund, vil påvirke deres holdning til ham, når de får vished om hans muslimske identitet (s.16ff). For at forberede bedsteforældrene på nyheden om sin konversion, har Jakob valgt at snakke med dem om deres forhold til religion, for herigennem først og fremmest at få en større føling med deres holdning til religionsdyrkelse og for at vise, at han har en interesse herfor. Han forsøger generelt at berøre emnet lidt efter lidt, for derved ikke at give dem det chok, han forventer de vil få, hvis han blot fortæller dem om sin konversion uden forberedelse (s.15, 19). Der kan således i Jakobs tilfælde tales om, at han anvender en aktiv tilvænningsstrategi, forstået på den måde at han aktivt forsøger at skabe det, som han finder, er den mest gunstige situation eller stemning at præsentere sin muslimske identitet i.

Isabella har ikke fortalt om sin konversion til sin familie og store dele af sin vennekreds på trods af, at hun konverterede for et år siden (s.7, 9)
. Isabellas største bekymring er hendes mors reaktion herpå, idet moren har taget Isabellas forlovelse med en muslimsk mand meget negativt. Isabella har, i modsætning til Jakobs fremgangsmåde, valgt ikke at forberede sin mor verbalt på hendes muslimske identitet, men vælger i stedet at lade tiden gå i håb om, at moren når Isabella har været gift i et halvt års tid, er mere positiv indstillet over for hendes påtagelse af en muslimsk identitet, grundet en tilvænning til tanken om muligheden herfor (s.7f). Isabellas tilvænningsstrategi er således mere af passiv eller ”laden-stå-til” karakter
.  
Overordnet ses det således, at informanternes anvendelse af tilvænningsstrategien har til formål at opnå mest mulig anerkendelse af deres identitetskombination, på baggrund af en forventning om at andelen af tildelt anerkendelse afhænger af, at de selv i mere eller mindre aktiv grad forsøger at vænne de personer, hvor anerkendelsen søges opnået fra, til at de har påtaget en potentielt miskrediteret identitetskomponent eller påtænker at synliggøre denne. Udgangspunktet for strategianvendelsen er således en nedtoning af muslimskhed, mens kendetegnende for selve tilvænningsprocessen er en gradvis betoning af deres muslimskhed.  

11.6. Høflighedsstrategi 

I empirien synliggøres det at enkelte informanter i deres forhandling af en dansk muslimsk identitet, gør brug af det, vi vil betegne som en høflighedsstrategi. Strategien anvendes af Carina Melika, Denise og Terese Amira, som har det tilfælles, at deres islampraktisering implicerer tørklædebrug. Disse informanters mål med høflighedsstrategien er at få tillagt positive egenskaber frem for de negative egenskaber, de ofte oplever, tillægges dem som følge af deres tørklædebrug. 
Gældende for anvendelsen af strategien er, at konvertitterne i deres adfærd over for personer, familiemedlemmer såvel som i møder med ikke-muslimske danskere i det offentlige rum, forsøger at udvise det de oplever som værende anerkendelsesværdige karaktertræk, såsom at være ’sød’, ’venlig’, ’god’, ’smilende’ og hjælpsom, for derved at bløde op for den potentielle stigmatisering af deres muslimske identitet
. Endvidere finder eksempelvis Terese Amira det fordelagtigt, at hun ’taler pænt’ tilbage til tidligere veninder, der ellers behandler hende dårligt og provokerer hende grundet hendes påtagelse af en muslimsk identitet. Hermed ønsker Terese Amira at være et bedre eksempel (s.14f), hvorved hun i vores tolkning forsøger ikke at give de tidligere veninder yderligere grund til at tillægge hende negative egenskaber, samt forsøger at gøre billedet af hende selv mere positivt i deres øjne, på trods af at venskaberne allerede er blevet brudt. Terese Amira samt flere informanters udtryk for frygt for yderligere tillæggelse af negative egenskaber på baggrund af deres tørklædebrug kan på baggrund af Link og Phelans teori, tolkes som værende velbegrundet, eftersom de betragter det som en naturlig proces, at de ”normale” tillægger den allerede stigmatiserede person yderligere miskrediterede egenskaber. Dette skyldes, at yderligere tilføjelser af negative egenskaber ofte ikke anses som gørende den store skade, eftersom den stigmatiserede allerede er fastlåst i en negativ kategorisering (Link & Phelan 2001:370). Denne strategi kan dermed anses som konvertitternes forsøg på både gøre deres ’sorte plet’ ”usynlig” eller uvæsentlig samt afværge yderligere tillæggelse af negative egenskaber
, ud fra en opfattelse af at det i andres identifikationsproces af deres muslimske identitet er nødvendigt at intensivere formidlingen af anerkendelsesværdige egenskaber. 

En informant der særligt føler, at anvendelsen af denne høflighedsstrategi har haft positiv indvirkning på andres opfattelse af hende, er Carina Melika, som fortæller:

”… altså for eksempel en pige som kommer gående helt tildækket og går sådan mut og kigger ned i jorden og er meget sådan utilkommende og utilnærmelig på en eller anden måde, det er klart, at hun kommer ikke til at få noget positivt respons fra folk. Men altså, eksempel mig, jeg kommer gående stille og roligt og snakker med mine børn og smiler og er glad og alt muligt andet, det er klart jeg kommer til at få en helt anden respons fra folk. Fordi folk ser ikke mit tørklæde, tror jeg. […] og jeg kan kun mene, at det må skyldes min personlighed.” (Carina Melika:17f).  

I dette citat tilkendegiver Carina Melika, at hun via betoning af sin høflige og imødekommende personlighed, formår at afværge, at andre tillægger hende negative egenskaber på baggrund af hendes tørklædebrug. I citatet sammenligner Carina Melika sig selv med andre muslimske tørklædeklædte kvinder og betoner den forskel, hun finder, at et imødekommende personligheder kan skabe i andres iagttagelser. Hun finder således, at man som muslimsk kvinde selv aktivt er med til at bestemme, hvor påtrængende tørklædet som stigmasymbol skal være i henhold til andres ydre identifikationer, idet hun mener, at man med betoningen af de rette karaktermæssige egenskaber vil kunne fjerne fokus fra stigmasymboler og dermed opnå mere social anerkendelse. 
Endnu en strategi hvis anvendelse blandt andet tager afsæt i oplevede stigmatiseringer på baggrund af muslimsk tørklædebrug, er strategien ”Påberåbelse af normalitet”.

11.7. Påberåbelse af normalitet
Det er i analysen hidtil set, at de fleste konvertitter oplever, at deres tilsyneladende sociale identitet tillægges egenskaber, der af majoriteten anses som værende negative eller på grænsen af det normalt accepterende. I henhold hertil forsøger mange af konvertitterne at håndtere nogle af de ydre negative kategoriseringer af deres identitetskombination ved at påberåbe sig en form for normalitet i forsøget på at opnå social anerkendelse for deres måde at praktisere deres muslimske identitet på. 

I henhold til normalitets-begrebet er vi inspireret af kultursociolog Birte Bech-Jørgensens beskrivelse af, hvordan forskellige tanker, følelser, erfaringer og forestillinger om hvad der er normalt, tilsammen danner visse ”normalitetsbilleder”, som er vanskelige at ændre. Forskellige normalitetsbilleder er ifølge Bech-Jørgensen upåagtede og opretholdes af et kompleks væv af normer, værdier, vaner og symboler. Der vil altid være en dominerende opfattelse af normalitet, der overordnet set kan defineres som de grundlæggende værdier, der dikterer, hvad der er godt og dårligt, rigtigt og forkert samt sædvanligt og usædvanligt. Det normale liv er i denne forstand det gode og rigtige liv, som alle bør leve (Bech-Jørgensen 1999:20f, 24ff). I det følgende vil der fokuseres på, de elementer som konvertitterne oplever, er en del af det danske normalitetsbillede og hvor de via ydre identifikationer erfarer, at andre ikke-muslimske danskere vurderer, at de ikke passer ind grundet deres islamiske religionspraktisering. Der vil med andre ord fokuseres på de elementer ved informanternes muslimske identitetskomponent, hvor de oplever, at de betragtes som anderledes og/eller sat uden for det danske normalitetsbillede og hvor det samtidig ses, at de strategisk forsøger at genindpasse sig i dette.

Normalisering af det fremmedartede 
Empirien rummer fortællinger, hvor konvertitterne strategisk forsøger at normalisere det fremmedartede. Særligt de kvindelige informanter, der bærer tørklæde, oplever, at de konstrueres som afvigere fra normaliteten; som nogle der ikke passer ind i det danske samfunds normalitetsbillede. Her finder vi inspiration i Elgs Ph.d afhandling, hvor hun peger på, at de unge kvinder med indvandrerbaggrund visuelt er overdeterminerede, fordi de fremstår som noget ”fremmedartet” (Elg 2004:239). Det vurderes, at der her kan drages paralleller til konvertitterne, idet de ved deres tørklædebrug kommer til at symbolisere det ”fremmede” og ”de andre”. Vi finder, at konvertitternes oplevelse af at blive set mere på, end hvad normalt kan forventes i det offentlige rum, tyder på, at de, ligesom Elg pointerer i henhold til kvinderne med indvandrerbaggrund, ikke blot er set, men over-set. Denne over-set’hed kommer ifølge Elg til at påvirke indvandrekvinderne handlingsmæssigt, idet de hele tiden må forholde sig til andres blikke og må tage forskellige sethedspraksisser i brug for at opnå accept og kulturel genkendelighed. I henhold hertil identificerer Elg blandt andet kvindernes fremtoning i henhold til beklædningsvalg som en ”sethedspraksis” (Elg 2004:239ff). En sådan sethedspraksis findes også anvendt blandt de kvindelige konvertitter, hvilket vil beskrives nærmere i det følgende.

Som tidligere nævnt anvender samtlige de tørklædeklædte informanter tørklædetypen ’hijab’, som dækker bærerens hår og hals, men lader ansigtet være synligt. Dette tørklædevalg synes ikke at være tilfældigt men derimod strategisk og rationelt valgt, idet kvinderne udtaler, at de forventer, at denne type vil kunne indpasses bedst muligt i det danske gadebillede. Samtidig ses en tendens blandt de kvindelige konvertitter til, at de tager direkte afstand fra brug af niqab og burka, som flere af dem ellers anerkender bruget af som et led i deres religiøsitet
. Begge disse tørklædetyper dækker foruden kvindens ansigt og hår hele kroppen, hvor niqab’en blot lader bærerens øjne være synlige, mens den burkaklædte kvinde ser ud gennem et lille ”netgardin”, hvorved hendes øjne ikke er direkte synlige. Stina Jamilla som ikke på nuværende tidspunkt bærer tørklæde, udviser en klar holdning til de forskellige tørklædetypers indpasningsmuligheder i det danske samfunds normalitetsbillede. Hun påtænker at bruge hijab i fremtiden og reflekterer sådan over brug af niqab i en dansk kontekst:
”… jeg kan godt forstå, hvis en niqab kan virke skræmmende på danskere, men jeg kan ikke forstå, hvordan et tørklæde [hijab] kan virke skræmmende […] jeg kan godt forstå, hvis en ældre dame og der kommer to af de gående med helt, helt sort ikke også, at de sådan ”Orv hvad sker der her?” Men jeg kan bare ikke forstå, at øh, altså med et normalt tørklæde.” (Stina Jamilla:8)

Denise fortæller således om, hvorfor hun bruger hijab og ikke niqab eller burka:
”… når jeg går sådan her, så kan jeg jo godt falde ind i gadebilledet, og det er jo en normalt at se kvinden gå sådan her [med hijab], mens at når du dækker dig fuldstændigt, så føler jeg ikke at folk, de kan ikke se hvem du er.” (Denise:27)

Denne afstandstagende der spores i Stina Jamilla og Denises udtalelser til andres brug af tørklædetyperne burka og niqab, kan med inspiration i Goffmans teori, skyldes, at et stigmatiseret individ adopterer de identitetsnormer, der eksisterer i samfundet. Disse identitetsnormer anvender den stigmatiserede både på sig selv, men også på andre inden for samme stigmakategori. Således kan den miskrediterede have en tendens til at opdele sine ligestillede i forskellige kategorier i henhold til stigmaets synlighed og påtrængenhed. Holdningen som de ”normale” retter mod det pågældende miskrediterede individ, overtager dette individ og anvender denne til at bedømme de, der har et mere åbenbart stigma (Goffman 1963/2009:148). Det kan således tolkes som værende en måde, hvorpå konvertitterne normaliserer deres egen identitetsfremtoning ved netop at henvise til andre, der besidder mere åbenlyse stigmatiserende egenskaber end dem selv, hvorved de via denne strategi forsøger at legitimere deres eget tørklædebrug. Denise og Stina Jamillas brug af betegnelsen ”normal”, samt forsøg på at konstruere hijab’en som en del af det danske normalitetsbillede er tydelige tegn på, at de finder, at de bør betragtes som mere normale og anerkendelsesværdige end de, der bærer niqab eller burka.

På trods af lysten til at bære mere tildækkende tørklæder, som flere af informanterne giver udtryk for, vælger ingen af dem at gøre dette. Uanset hvordan de vender og drejer det, bliver deres potentielle stigma synlig ved brug af tørklædet, men ud fra de muligheder de har til deres rådighed, vælger de den tørklædetype, de forventer, vil problematiseres mindst og som de betragter som det mest ”accepterede fremmedartet” ud fra det de oplever, er de ”normales” optik. Det er således en handlingsorienteret håndteringsstrategi, der anvendes til det formål at sikre, at konvertitterne på trods af deres tørklædebrug ikke kommer til at fremstå mere ”anderledes”, end at der er en grad af genkendelighed og normalitet i det. 

... og at ”sparke nedad”
Med henvisning tilbage til det netop foregående delanalyseafsnit, forekommer der en tendens til, at de kvindelige konvertitter forsøger at pointere, at der er nogle, der er mere ”anderledes” eller ”fremmedartet” end dem selv. Disse ”mere anderledes” individer udgøres her af de muslimske kvinder, der bærer niqab og burka. Informanternes afstandstagende til brug af bestemte tørklædetyper begrunder de blandt andet ud fra en euroislamisk tilgang til deres religionsdyrkelse, hvor de ligger vægt på, at muslimer må tilpasse deres religiøse praktisering til de gældende normer i det samfund, der leves i
. Det handler med andre ord om en tilpasning af den muslimske religionsdyrkelse, således den kan passes ind i det danske normalitetsbillede. De kvindelige informanters forsøg på at kategorisere de muslimske kvinder, hvis påklædning de vurderer, ikke passer ind i den danske samfundsnorm, som værende ”mere unormale” og dermed (implicit) mindre anerkendelsesværdige end dem selv, har karakter af at ”sparke nedad”. Carina Melika fortæller eksempelvis således om sin opfattelse af kvinder, der bærer burka i det danske samfund: ”Altså, jeg kigger jo hundrede gange mere på hende, end jeg kigger på en almindelig dansker.” (Carina Melika:11). Carina Melika skelner indirekte mellem ’almindelige danskere’ som i hendes terminologi må være alle dem, der ikke bærer burka og ”ualmindelige” danskere som må være de, der bærer burka. Carina Melika foretager dermed en negativ kategorisering af de, der bærer et mere tildækket religiøst tørklæde end hende selv. Samtidig påpeges det også indirekte i Carina Melikas citat, at den muslimske kvinde med burka ikke fuldt ud formår at efterleve Koranens forskrift om, at kvinden skal værne sig mod andres blikke, taget i betragtning af i hvilken kontekst kravet herom forsøges efterlevet. Eller som blandt andre Stina Jamilla direkte formulerer det:

”Altså også dem der går med niqab for eksempel, altså man skal jo tildække sig for at ikke at få opmærksomhed, […] men man får jo netop opmærksomhed, når man kommer gående i Danmark med den der [niqab] på! Jeg kan godt forstå, hvorfor folk gør det i Saudi Arabien, men […] man skal også tilpasse sig det samfund, man lever i, det er ikke normalt at tage en niqab på i Danmark, det… det får den helt modsatte effekt! Du bliver fuldstændig overbegloet.” (Stina Jamilla:7)
Konvertitterne retter således implicit forskellige kritikker mod den muslimske kvinde, der ifører sig niqab eller burka i det danske samfund, hvilken kritik konstrueres med reference til tørklædets funktion ifølge islam og forståelser for kontekstafhængige betragtninger af andre. 
Et andet kritikpunkt rettet mod visse muslimer i Danmark fra enkelte informanter, vedrører efterlevelsen af islams forskrift om ikke fysisk at berøre personer af det modsatte køn (foruden nært relaterede slægtninge); herunder give hånd. I henhold hertil fortæller Hans Ibrahim således om sin holdning til dette i en dansk kontekst: 

”… at man som muslim ikke vil give hånd, det synes jeg, er sådan lidt, det kan godt virke som et slag i ansigtet på folk, hvis man står med hånden fremme og så der sker ikke noget, ik’. Det er ikke særlig rart og […] det er ikke nogen god måde at præsentere sin religion på, synes jeg. […] hvis éns hensigt er, at man bare vil give hånd for velkomstens skyld, så er der ikke noget i vejen med det, synes jeg”. (Hans Ibrahim:30)

Ligesom Hans Ibrahim udtrykker Carina Melika også en forståelse for den afstand, ikke-muslimske danskere kan tage fra muslimer, hvis de oplever en modvilje til at give hånd, hvilket de betragter som en normal høflighedsgestus i en dansk kontekst:

”… man giver hånd og det gør man af respekt! Og hvis man ikke gør det, så dur det altså ikke! Øh, så hvis jeg skal sætte mig selv i respekt og vise et godt billede af mig selv frem, så er der nogle gange, hvor man er nødt til lige at overtræde nogle punkter, altså.” (Carina Melika:10)
Både Hans Ibrahim og Carina Melika anser det som værende i strid med islams forskrifter at give hånd, men på trods heraf finder de, at muslimer må gå på kompromis på dette område, når de befinder sig i en dansk kontekst. Der udvises således en erkendelse af, at ikke-muslimske etniske danskere har definitionsmagten af, hvordan der normalt hilses på hinanden i Danmark. De pågældende informanter er herved påvirkede af ydre identifikationer af muslimer som værende konstrueret som ”fremmede”, hvorfor de forsøger at eliminere elementer af denne ”fremmedhed” ved at gøre ansigt-til-ansigt møder mellem muslimer og ikke-muslimske danskere mere ”normale” med afsæt i sidstnævntes betragtning heraf. I denne forbindelse forsøger de informanter, der anvender denne strategi, således at udvise et billede af dem selv som anerkendelsesværdige muslimer ved at pointere at de respekterer og anvender, hvad der i en dansk kontekst anses som en normal høflighedsgestus. Herigennem betones også den danske del ved deres identitetskombination i et indirekte forsøg på at (re)appropriere denne.  

Vi mener, at de beskrevne holdninger er former for håndteringsstrategier, som konvertitterne anvender til at konstruere et selvbillede af at være så normale som muligt, på baggrund af det de betragter som værende normalitetsbilledet i Danmark, med målet at fremstå mere anerkendelsesværdige, idet de pointerer, at andre muslimer kan defineres som mere anderledes, usædvanlige eller utilnærmelige end dem selv. Herigennem forsøger de at konstruere et specifikt normalitetsbillede gældende for dét at være dansk muslim, der helt konkret omhandler mindst mulig tildækning af tørklæde og at respektere gestussen om at give hånd. 

11.8. Formidlingsstrategi 

Hvor de tidligere strategier har vist sig hovedsageligt at være rettet mod opnåelse af anerkendelse i ansigt-til-ansigt møder, har denne strategi til formål at ændre de mere overordnede diskurser i det danske samfund. Flere af informanterne påpeger, at det offentlige billede af muslimer og islam bygger på usandheder og uvidenhed, hvilket er bevæggrunden bag anvendelsen af denne strategi. Konvertitterne der anvender denne strategi, søger nemlig gennem forskellige handlinger at ændre det negative billede, som de oplever, at de mødes med grundet deres muslimske identitetskomponent. Via forsøg på at opnå anerkendelse af deres kollektive identitet som muslim, søger de også en anerkendelse af deres individuelle sociale identitet. Vejen frem mod at nå dette mål er ifølge informanterne at formidle dét, de anser som værende korrekt viden om islam. De forsøger med andre ord at få del i definitionsmagten af muslimer i Danmark, for herigennem at ændre de ydre identifikationer, som de oplever, stigmatiserer danske muslimer. 

Dave er nok den informant, der har taget det mest markante middel i brug for at påvirke negative identifikationer af muslimer i Danmark i en mere positiv retning. Han har været aktiv i dannelsen af det danske politiske parti ”Danmarks Muslimer” (2009) (s.18), hvis agenda er at skabe forståelse og respekt for, at Danmark er et multikulturelt samfund. Partiet er en modreaktion på den problematisering, der foretages af muslimer i det danske samfund og missionen er at ændre holdningen til muslimer
. Dave mener, som mange af de øvrige informanter, at anerkendelse af danske muslimer, ud over at den må udvises af enkeltpersoner, nødvendigvis også må udtrykkes via medierne og gennem politiske tiltag, for at der kan skabes en generel holdningsændring til muslimer blandt den danske befolkning. Dave fortæller således i henhold til politikkens rolle:

”… hvis vi vil respekteres som muslimer i dette her land, så er vi også nød til at aflevere nogle stemme på nogle mennesker [medlemmer af politiske partier] der, der er med til det og som støtter os og vil de ikke det, så laver vi vores eget parti.”  (Dave:18)
Pointen i Daves citat er, at han, som mange af de øvrige informanter, ikke mener, at muslimer i Danmark har megen støtte fra politisk side og at det er nødvendigt for at opnå anerkendelse og respekt, at muslimer som en kollektiv gruppe sammen forsøger at ændre det offentlige billede af muslimer. Dave går således aktivt ind i kampen om at ændre den stigmatiserende kategorisering af muslimer via politisk arbejde. I henhold hertil finder vi inspiration hos Link og Phelan, der hævder, at stigmatiseringers gennemslagskraft afhænger af magt (Link & Phelan 2001:375). Vi mener i henhold hertil også, at det må kræve magt at afstigmatisere; at det kræver besiddelse af en dominerende position for, at kunne opnå social gyldighed i henhold til at ændre eller nuancere opfattelsen af, at det der tidligere ansås som ”unormalt” eller uønskværdigt, i stedet bør betragtes som normalt. I henhold til magtperspektivet i selve stigmatiseringsprocessen er Link og Phelans tese, at det kræver social, kulturel, økonomisk og/eller politisk magt at stigmatisere (Link & Phelan 2001:375f). I Daves tilfælde ser vi, at han gennem sit engagement i ”Danmarks Muslimer” prøver at afstigmatisere via en potentiel politisk magtposition. Der er således tale om anvendelsen af en håndterings- eller forhandlingsstrategi til opnåelse af social accept og anerkendelse af en muslimsk dansk identitet. For Dave synes oprettelsen af et nyt politisk parti at være en taktisk måde, hvorigennem muslimer i Danmark som en samlet flok kan udøve modstand mod den stigmatiserende kategorisering, der foretages af dem, samtidig med at budskabet formidles bredt ud til den danske befolkning, eftersom politiske partier får en hvis medieomtale og vedkommer alle i det danske demokratiske samfund. 

Også Simon Issa synes at finde organiseringer i større fællesskaber som en mulighed for, at kunne påvirke negative klassificeringer af muslimer. Han fortæller, at han er engageret i foreningen ”Unge muslimer gruppen”, hvis formål blandt andet er at: ”Oplyse den ikke-muslimske del af det danske samfund om islams sande værdier og principper” og ”Formidle en fælles forståelse mellem muslimer som ikke-muslimer for de problemer, der står i vejen for skabelsen af dansk muslimsk-identitet”. (www.ungemuslimer.dk).  Fælles forståelse og korrekt viden om islam synes således at udgøre nøgleordene i henhold til at muliggøre anerkendelse af en dansk muslimsk identitetskombination. Simon Issa, som er meget aktiv i foreningen, fortæller, hvorledes han forsøger at udbrede en større forståelse for islam og muslimer til ikke-muslimer ved eksempelvis at ”stå på gaden” og uddele gratis bøger om islam (s.9,13), heriblandt bogen: ”Islamisk tro for alle”. Simon Issa forsøger med andre ord at præge de mere mellemmenneskelige diskurser ved aktivt at opsøge hverdagslivsinteraktioner og forhandlingssituationerne. Synlighed og oplysende bøger anvendes dermed som de redskaber, der på en strategisk måde skal udbrede en større forståelse for muslimer i det danske samfund.

Hans Ibrahim har skrevet og publiceret en bog om lighederne mellem islam og kristendom, idet han oplever, at islam og kristendom oftest konstrueres som modsætningsfyldte, hvilket ifølge ham bevirker, at det kan være svært at være dansk muslim. Det tolkes således, at Hans Ibrahim finder, at en hæmning i opnåelsen af anerkendelse af en dansk og muslimsk identitetskombination skyldes, at mange ikke-muslimske danskere ækvivalerer danskhed med en kristen religiøsitet og islam med en ikke-dansk religiøsitet. Hans Ibrahim nævner, at målgruppen for hans bog er ikke-muslimer og sigtet er at synliggøre, at islam ikke er en fjern religion, samt at muslimer og ikke-muslimer ikke er så forskellige fra hinanden
. Han ønsker med andre ord at skabe forståelse og afværge de fordomme, han oplever, eksisterer i det danske samfund og som konstruerer muslimer og islam som noget ’fremmedartet’ (Hans Ibrahim:9f). Publiceringen af sin bog er således for Hans Ibrahim et forsøg på at ændre de mere overordnede diskurser i samfundet, men kan samtidig også ses som en måde, hvorpå han forsøger at skabe et delvis ”forhandlingsfrit-rum” for sig selv. Han fortæller således: 
”… dengang jeg blev muslim [år 1992], der var der også mange der blev sådan… sådan verbalt angrebet… Måske ikke så meget af familien, men også mange andre […] og så er det, at jeg har skrevet denne her bog […] for at undgå en masse lange diskussioner, så, så kan jeg altid referere til min bog, jeg har skrevet. Der er så også min email-adresse i, så hvis folk vil spørge om noget, så kan de altid skrive til mig.” (Hans Ibrahim:7)
Der er noget, der tyder på, at Hans Ibrahim i hvert fald tidligere har oplevet, at hans identitetskonstruktion som dansk muslim kræver social forhandling, for at kunne blive anerkendt. Disse forhandlingskampe synes også at være så krævende for Hans Ibrahim, at han til en hvis grad ikke orker at tage dem. Måske har han også erfaringer med, at det er en kamp, som han ikke umiddelbart kan vinde i ansigt-til-ansigt møder og som citatet illustrerer, finder han det oftest lettere at referere til sin bog frem for at tage diskussionerne eller forhandlingerne i selve situationen. Dét at Hans Ibrahim har skrevet en bog, er således en strategi til socialt at forhandle sig frem til, at en dansk og en muslimsk identitet ikke er uforenelige, samt en forhandlingsmåde der for ham ikke opleves for ressourcekrævende, som selve ansigt-til-ansigt møderne. Han fortæller dog, at folk altid kan rette henvendelse til ham via mail, hvis de vil vide mere og er således åben over for dialog. Det der dog her gør sig gældende, er, at han selv kan bestemme, hvilke mails han vil besvare og hvornår. Han kan dermed i et vist omfang selv bestemme, hvornår han vil forhandle eller diskutere sin identitetskombination, hvilket vi mener, skaber et delvis frirum for ham.
Det som kendetegner de ovenstående strategianvendelser, er, at de kræver et hvis omfang af ressourcer, blandt andet økonomisk og socialt, men empirien viser også tegn på, at informanternes oplevelse af en overordnet negativ opfattelse af muslimer i en dansk kontekst, forsøges ændret gennem mindre ressourcekrævende handlinger. Stina Jamilla fortæller eksempelvis, at hun er aktiv debattør i lokalavisen med det formål at aflive fordomme om islam. Grundet frygt for trusler og hendes sikkerhed, skriver hun dog under et pseudonym (s.44). Terese Amira fortæller også, at hun har skrevet flere artikler om brug af det muslimske tørklæde hijab (s.15) samtidig med, at hun udtrykker et fremtidigt ønske om at blive talskvinde for muslimer i Danmark, idet hun fremhæver, at:”… vi skal komme alle fordommene til livs.” (Terese Amira:15). Formålet for Terese Amira er således, som det blev set hos de andre informanter, der benytter denne strategi, at aflive fordomme og skabe indsigt i og forståelse for muslimer generelt. Det handler med andre ord for informanterne om at få vendt det negative billede af muslimer til et, de betragter som mere sandfærdigt eller nuanceret og som de forventer, vil være mere anerkendelsesudløsende. Lykkes dette, vil det ikke bare skabe anerkendelse for den kollektive identitet som muslim, men også skabe mere anerkendelse af konvertitternes individuelle sociale identiteter.
I denne håndteringsstrategi findes det interessant, at empirien peger i retningen af, at det typisk er de mandlige informanter, der via ansigt-til-ansigt og ”ansigt-til-medie” formidling, synes at være mest aktive i forhold til at ændre det offentlige billede af islam til noget mere positivt. De mandlige konvertitter er også de, der anvender de metoder, der når ud til flest personer, kræver et størst omfang af ressourcer og en offentligt fremtræden, mens de pågældende kvindelige konvertitter, der anvender denne strategi, forsøger at ændre holdninger i det ”private”
. Endvidere er der kun meget få kvindelige konvertitter i forhold til mandlige, der anvender denne strategi, når man tager deres repræsentativitet i empirien i betragtning (tre ud af fire mænd og to ud af ni kvinder). Denne kønsmæssige tendens kan selvfølgelig bero på en tilfældighed eller skævhed i samplingen af informanter, men det kan også muligvis skyldes, at mange af de kvindelige informanters tørklædebrug i en eller anden grad blokerer for en formidling eller forhandling af deres identitet på et overordnet samfundsmæssigt plan. Den hidtidige analyse har vist tegn på, at særligt den kvindelige konvertit med tørklædet som synligt tegn på sin muslimske identitet er fastlåst i specifikke identitetsforestillinger og det kan derved formodes, at det kan være sværere og mere ressourcekrævende for netop den tørklædeklædte kvinde at formidle eller forhandle et andet billede af sin sociale identitet igennem. Den muslimske kvinde kan med andre ord godt forsøge at ændre diskurserne, men det synes svært at opnå gyldighed omkring dette, da fordommene om hende synes at være stærkere. I henhold hertil er en mulig tolkning, at de mandlige konvertitters fravalg af muslimske klæder i blandede kontakter samt fravalg af skæg
, hvorved de ifølge Jensen og Østergaard undlader at kropsliggøre stereotypen på ”den muslimske fremmede” (Jensen & Østergaard 2007:158), kan være et led i formidlingsstrategien. En tolkningsmulighed er således, at de mandlige konvertitter offentligt italesætter deres muslimske identitet, men undlader at anvende synlige markører herpå med det formål at løsne op for de barrierer, synlige tegn på ”anderledeshed” kan have for formidling
. Ved at Dave, Hans Ibrahim og Simon Issa taler, (til dels) hedder
 og ikke mindst ligner noget velkendt og ”dansk”, og står offentligt frem i forsøg på at formidle islam som en fredelig religion og nedbryde stereotype billeder af muslimer, kan dette formentlig afværge eventuelle umiddelbare stigmatiseringer, der foretages på baggrund af det, øjet betragter. Der skal dog kort pointeres, at der kan være mange andre mulige forklaringer på denne kønsmæssige tendens, men i henhold til vores empiriske data og analyse vurderes ovenstående at have en potentiel forklaringskraft.
11.9. På tværs af strategierne

På baggrund af strategigennemgangen ses det, at konvertitterne anvender flere forskellige strategier i forsøg på opnåelse af social anerkendelse. Til anskueliggørelse af den enkelte konvertits strategianvendelse vil dette præsenteres i følgende tabel 2:

Tabel 2. Konvertitternes anvendelse af håndteringsstrategier:

	Strategi

Informant
	Formid-ling
	Påberåbelse
	Kultur-bricolage
	Navn 
	Selektion
	Nedtoning
	Tilvænning
	Høflig-hed
	 Antal

	Stina Jamilla
	X
	X
	
	X
	X
	X
	X
	
	6

	Yasmin Malene
	
	X
	
	X
	X
	X
	X
	
	5

	Amina
	
	X
	
	
	X
	X
	
	
	3

	Jette Fatima

	
	
	X
	
	
	X
	
	
	2

	Jonna Farida
	
	
	
	X
	
	X
	
	
	2

	Dave
	X
	
	
	
	
	
	
	
	1

	Hans Ibrahim
	X
	X
	X
	X
	
	X
	X
	
	6

	Simon Issa
	X
	
	X
	X
	X
	X
	
	
	5

	Isabella
	
	X
	X
	X
	
	X
	X
	
	5

	Jakob
	
	
	
	
	X
	X
	X
	
	3

	Denise
	
	X
	
	
	
	
	
	X
	2

	Carina Melika
	
	X
	
	X
	
	
	
	X
	3

	Terese Amira
	X
	
	X
	X
	X
	X
	
	X
	6


Som det fremgår af tabel, 2 anvender hver konvertit mellem to og seks af de i alt otte identificerede håndteringsstrategier. Undtagelsesvis er Dave, som kun anvender formidlingsstrategien. Tendensen til mangfoldig anvendelse af strategierne vidner om, at det kræver forskelligartede indsatser fra konvertitternes side at opnå anerkendelse for deres identitet. Det interessante i den sammenhæng er, at der ikke forekommer nogen kønsmæssig tendens inden for omfanget af strategianvendelserne, eftersom analysen har vist, at det er de kvindelige konvertitter, og særligt de der anvender tørklæde, der typisk mødes med negative reaktioner og forestillinger, hvorfor det således var nærliggende at forestille sig, at særligt kvinderne anvender strategier til opnåelse af anerkendelse. Dette er dog ikke tilfælde, idet det ses, at mændene også anvender forholdsvis mange strategier, hvilket ydermere er interessant, set i relation til at den mandlige informant ikke dagligt bærer synlige tegn på, at han er muslim. Dermed oplever også de mandlige konvertitter, at det kræver en indsats at opnå den ønskede mængde social anerkendelse for deres identitet som dansk muslim, på trods af at den stigmatiserede identitetskomponent (muslim) ikke er visuelt påtrængende i sociale samhandlingssituationer. Der forekommer ydermere ingen kønsmæssige tendenser i forhold til, hvilke specifikke strategier der anvendes, dog med undtagelse af formidlingsstrategien, der primært anvendes af mænd, samt høflighedsstrategien der anvendes af tørklædeklædte kvinder.

Desuden anviser empirien ingen tegn på, at konvertittens geografiske bosted spiller en rolle i henhold til anvendelsen af strategier, hvilket kan forekomme overraskende, eftersom det kunne formodes, at der af de konvertitter der er bosat i København
, sammenholdt med konvertitterne bosat i mindre byer, ikke kræves helt så stor indsats for at opnå anerkendelse af deres dansk muslimske identitet, grundet storbyens karakter af menneskelig mangfoldighed og større accept af diversitet. Dog skal det her holdes in mente, at de fleste håndteringsstrategier rettes mod konvertitternes nære relationer, hvorfor anvendelsen af disse måske ikke kommer til at afhænge så meget af, i hvilken by konvertitterne til daglig færdes, men mere om de nære relationers grad af anerkendelse af konvertitternes identitetskombination.

I henhold til konvertitternes alder eller antal år som konvertit, synes dette ydermere ikke at have indflydelse på, hvor mange eller hvilke strategier der anvendes. Antagelsesvist kunne de informanter, der har været konvertitter i kortest tid have deres opmærksomhed skærpet omkring opnåelsen af anerkendelse for deres nye identitetskombination, hvorfor det kunne formodes, at disse informanter anvender flest håndteringsstrategier. Men som det også fremgår af tabel 2, så anvender Isabella og Jakob, der har konverteret inden for det seneste år, faktisk et mindre antal håndteringsstrategier end Hans Ibrahim, der har været konvertit i 18 år, hvorimod Jonna Farida som har været konvertit i 7 år, anvender meget få. Der forekommer således ingen mønstre på baggrund af dette forhold, hvilket givetvis (igen) kan skyldes, at informanterne i anerkendelsesøjemed er mest orienteret mod at opnå denne fra deres nære relationer, hvorfor de anvendte strategier afhænger af konvertittens nære relationers forholden sig til dennes dansk muslimske identitet.

Således tegner analysen et billede af, at det er aktuelt for alle konvertitter uanset køn, alder, geografi eller antal år som (dansk) muslim at forhandle sig frem til den ønskede mængde af social anerkendelse af deres identitet. Samtidig tegnes et billede af, at konvertitterne, uanset om de bærer eller ikke bærer potentielle stigmasymboler, der kan ”afsløre” deres identitetskombination, føler, at de ikke umiddelbart tildeles anerkendelse, men derimod må forhandle sig til denne. Arbejdet med at forhandle sig frem til en anerkendelsesværdig identitetsfremstilling synes samtidig at være en vedvarende proces for konvertitten, idet selv de konvertitter der har været dansk muslim i mange år (som eksempelvis Hans Ibrahim), stadig oplever, at det kræver en indsats at opnå social anerkendelse af deres identitet. 

11.10. Delkonklusion

Der blev i foregående analysedel identificeret otte håndteringsstrategier, som konvertitterne anvender på forskellig vis og retter mod forskellige personer til socialt at forhandle deres dansk muslimske identitet med formålet at opnå social anerkendelse. I visse tilfælde ses det dog, at konvertitterne oplever, at det ikke er muligt at forhandle sig frem til anerkendelse af deres identitetskombination, hvorfor de vælger at skjule eller nedtone deres muslimske identitetskomponent og primært ligge vægt på socialt at formidle deres danske identitetskomponent
. 

På tværs af strategierne findes en tendens til, at konvertitterne i overvejende grad retter disse mod familierelationer, samt sociale relationer der indgår i deres rutinemæssige hverdagsliv, såsom kolleger og medstuderende. Dette skyldes, at de nære relationers (navnlig familiens) accept og anerkendelse betyder meget for konvertitterne, samt at det formentligt er nemmere at påvirke disse personers opfattelse af egenskaber indeholdt i en muslimsk identitet, grundet deres fælles fortid og kendskab til konvertitternes personlighed, end at påvirke fremmedes opfattelser heraf. Strategierne der rettes mod nære relationer, udgøres hovedsageligt af ”Kultur-bricolage”, ”Nedtoning af muslimskhed”, ”Tilvænningsstrategi” og til dels ”Navneforandringsstrategi” samt ”Høflighedsstrategi”
. Konvertitternes formål med disse strategier er at opnå anerkendelse ved at betone, at de stadig er de samme personer før som efter konversionen samt betone at deres danske identitetskomponents forsat har en vigtig plads i deres samlede identitet, dog med undtagelse af strategien ”Nedtoning af muslimskhed” hvor det blev belyst, at flere af konvertitterne ikke finder andre muligheder (på nuværende tidspunkt) end også at nedtone deres muslimskhed, hvis den ønskede mængde af anerkendelse fra de nære relationer skal opnås. 

Ydermere blev det set, at konvertitterne forsøger at opnå social anerkendelse af deres identitetskombination ved at påvise foreneligheden af identitetskomponenterne ”muslim” og ”dansk” og belyse deres islampraktisering som tilpasset det danske samfund, hvor det på tværs af strategierne ses, at disse ofte forsøges påvist over for både konvertitternes nære relationer samt fremmede. Her tænkes på kombinationen af et dansk og et muslimsk navn i ”Navneforandringsstrategien”, samt strategien ”Påberåbelse af normalitet”. Enkelte informanter gav også udtryk for, at de over for fremmede i det offentlige rum benytter ”Høflighedsstrategien”, i et forsøg på at ændre karakteren af de oplevede negative egenskaber, som fremmede ofte tillægger muslimer. 

Det ses således, at strategierne overvejende rettes mod konvertitternes nære relationer og kun i få tilfælde mod fremmede i det offentlige rum, hvilket formentlig skyldes det ressourcekrævende element ved at forsøge at ændre de konventionelle identifikationer, disse læner sig op ad. Et eksempel på at konvertitterne vurderer, at der eksisterer overordnede negative identifikationer af muslimer, som de ikke sådan uden videre kan ændre på, kommer til udtryk i navne-passing-strategien, hvor konvertitterne blot angiver deres danske navn i forbindelse med jobansøgninger, mens en strategi, hvor konvertitterne giver udtryk for det ressourcekrævende ved forhandlingerne af deres identitetskombination, er ”Selektionsstrategien”, hvor antallet af personer, 
af hvem de ønsker anerkendelse fra og dermed ønsker at forhandle deres identitet med, simplificeres.   

I empirien ses det dog, at nogle konvertitter anvender en mere ressourcekrævende ”Formidlingsstrategi”, hvor de på forskellig vis forsøger at få del i definitionsmagten for herigennem at skabe en holdningsændring til muslimer i det danske samfund. Tendensen er, at det typisk er den mandlige konvertit, der gør brug af formidlingsstrategien, hvilket formentligt skyldes, at den kvindelige konvertit synes mere fastlåst i negative identitetsforestillinger, som bevirker, at det kan være svært for hende på succesfuld vis at forhandle sig frem til et andet og mere positivt billede af sig selv.
12. Konklusion
På baggrund af analysen vil de sociale forestillinger og reaktioner som etnisk danske konvertitter til islam mødes med, opsamles, for herefter at konkludere hvorledes disse ydre identifikationer påvirker konvertittens identitetsforståelse, samt måden hvorpå de socialt forhandler deres identitet med målet at opnå social anerkendelse.
Grundet påtagelsen af en muslimsk identitet møder etniske danskere, der har konverteret til islam mangfoldige forestillinger og reaktioner herpå fra deres sociale relationer, omhandlende hvilke egenskaber de som danske muslimer besidder. De tillagte egenskaber fra ikke-muslimske danskere er ofte af negativ karakter og bygger på betragtninger af identitetskomponenterne ”etnisk dansk” og ”muslim” som værende uforenelige, hvilket hyppigst kommer til udtryk i forestillinger om, at konvertitterne via deres konversion nu accepterer en ulig kønsstruktur, hvilket står i modsætning til det danske samfunds værdier om kønsligestilling, samt at de endvidere er blevet en af ”de andre” og derfor ikke længere udlever en valid dansk etnicitet, eftersom en muslimsk livsførsel ligger uden for grænserne af det kulturelle indhold i en dansk etnicitet, og endelig at deres konversion har foranlediget et totalt skifte i deres identitet. Blandt de sociale reaktioner fra ”fødte” muslimer, oplever konvertitterne, at der eksisterer polariserede holdninger til deres identitetskombination, hvor en gruppe af muslimer finder deres dansk muslimske identitet anerkendelsesværdig, mens en anden gruppe ikke finder, at konvertitterne bør kunne påberåbe sig en muslimsk identitet, grundet en forestilling om, at deres etnisk danske identitet blokerer for en valid udlevelse heraf.  

Konvertitternes hyppige tillæggelse af stereotypiske karaktertræk fra andre etniske danskere, der udtrykker en devaluering af konvertitternes identitet, medfører, at der foretages stigmatiseringer af konvertitterne. Disse stigmatiseringer får nogle sociale konsekvenser, der typisk synes at ramme de kvindelige konvertitter, der bærer muslimske klædedragter og tørklæde, idet disse beklædningsgenstande betragtes som symboler på den ”anderledeshed” og ”fremmedhed” fra det danske, som konvertitterne opfattes at repræsentere via deres konversion. Resultatet af stigmatiseringerne er, at betragtninger af konvertitternes sociale værd falder i takt med, at deres muslimske identitetskomponent synliggøres, samtidig med at det bliver vanskeligt for andre at placere konvertitten i en ”ren” kategori. Dette medfører usikkerhed og angst over for konvertitterne og giver sig til udslag i, at visse mennesker forsøger at ”tvinge” denne tilbage i en ”ren” kategori; ”dansk” eller ”muslim”. Stigmatiseringen kommer blandt andet til syne ved andres vedvarende blikke samt fysiske og verbale overfald på konvertitterne, hvor der i forlængelse heraf ses, at konvertitterne ofte sættes uden for den normale samhandlingsorden. Som det i indledningen blev pointeret, er der religionsfrihed i Danmark, hvorfor dét at være etnisk dansk muslim i princippet burde være uproblematisk. På baggrund af de stigmatiseringer etnisk danske konvertitter til islam mødes med, der foranlediger, at de ikke tildeles social anerkendelse, er der dog noget, der tyder på, at denne religionsfrihed (socialt set) er af mere formel end reel karakter; i hvert fald når den religion man bekender sig til, er islam, og når man fortsat ønsker at påberåbe sig en etnisk dansk identitet.
De negative sociale forestillinger og reaktioner som konvertitterne oplever sig mødt med, formår dog ikke at påvirke i så høj grad, at disse integreres i konvertitterne og vendes til et indre identifikationsmoment. Troen på at de med deres islampraktisering lever det rigtige liv, samt opnår anerkendelse fra deres Gud; Allah, sætter dem i stand til at øve modstand mod de identifikationer, der devaluerer deres muslimske identitetskomponent. Betragtninger af religioner som værende universelle og påtagelsen af en muslimsk identitet som en naturlig forlængelse af deres biografi, samt deres kreolske identitetsforståelse, er med til at fastholde konvertitternes modstand mod opfattelser af, at der skulle foreligge en uforenelighed mellem identitetskomponenterne ”etnisk dansk” og ”muslim”. Konvertitterne betragter således selv deres udlevelse af henholdsvis en etnisk dansk og en muslimsk identitet som valid, samt at den identitet de konstruerer som ”dansk muslim”, sagtens kan rumme og forene det, som de oplever, at andre tolker som modsætningsfyldte identitetskomponenter. 

Stigmatiseringerne får dog den betydning for konvertitterne, at de oplever deres sociale identitet som værende fastlåst i negative kategoriseringer, hvilket begrænser deres muligheder for at formidle et andet billede af dem selv. På baggrund heraf foretager konvertitterne ofte en adfærdsmæssig tilpasning, der afstemmes i henhold til den tildelte stigmatiserede rolle, for derved at fremstå som kompetente samhandlingsagenter og forsøge at afværge yderligere stigmatiseringer. Konsekvensen heraf er, at de ofte føler, at de må indtage en social rolle, som de ikke selv finder tilfredsstillende og repræsentativ for deres indre identifikation af deres identitet og dennes anerkendelsesværdighed. Selvom Allahs anerkendelse synes vigtigst for konvertitterne, er anerkendelsen fra sociale relationer således ikke uden betydning, eftersom mangel på denne stiller konvertitter dårligt i sociale samhandlingssituationer. 

På baggrund af de negative reaktioner og mangel på anerkendelse som konvertitterne oplever sig mødt med i hverdagsinteraktioner, bliver det vigtigt for dem at forhandle sig frem til social anerkendelse, for ikke hele tiden at skulle forsvare eller redegøre for deres identitetsvalg. Særligt de nære relationers anerkendelse betyder meget for konvertitterne, idet denne er en forudsætning for opretholdelsen af ønskværdige stabile familieforhold, hvorfor strategierne til opnåelse af anerkendelse primært rettes mod disse relationer. De anvendte strategier er: 1) Kultur-bricolage, hvorigennem konvertitterne forsøger at forhandle sig frem til den udlevelse af en dansk muslimsk identitet, de vurderer, kan udløse mest anerkendelse fra deres nære relationer. Dette gøres ved, at kombinere danske traditioner såsom jul og fødselsdage med den muslimske levevis. 2) Navneforandringsstrategi, hvor konvertitterne kombinerer deres ”danske” navn med et tilvalgt ”muslimsk” navn. Med navnekombinationen kan konvertitterne skifte mellem sine identitetsfrakker, alt efter hvilket socialt miljø de indgår i og ønsker anerkendelse fra. Bibeholdelse af det forældregivne navn anvendes til at opnå forældrenes anerkendelse ved at betone og stadfæste den danske identitets- og slægtskabsmarkørs fortsatte vigtige plads i konvertittens samlede identitet. Fastholdelsen af det danske navn anvendes ydermere som passing-strategi på arbejdsmarkedet. Det muslimske navn anvendes til at opnå anerkendelse i muslimske miljøer, samtidig med at det i kombination med det ”danske” symbolsk stadfæster konvertitternes dansk muslimske identitet. 3) Selektionsstrategi, som anvendes af konvertitterne med det formål at afskære sig fra de venskabelige relationer, der udviser manglende forståelse og anerkendelse af deres identitetskombination. Samtidig søges mod muslimske fællesskaber, hvor konvertitterne oplever, at de kan opnå anerkendelse af deres dansk muslimske identitet og dermed udgør sociale miljøer, hvor konvertitterne ikke oplever, at de hele tiden skal forhandle eller gå på kompromis med udlevelsen af deres ønskede identitet. 4) Nedtoning af muslimskhed hvor konvertitternes muslimske identitetskomponent nedtones, uden dog at skjules helt. Hensigten er, at den muslimske identitet ikke bliver for påtrængende i de sociale samhandlingssituationer, konvertitterne indgår i, hvorved de benytter strategien til at sikre sig selv mod at blive stigmatiseret eller til at reducere omfanget af forhandlingen af de elementer ved deres muslimske identitet, som ikke udløser anerkendelse. 5) Tilvænningsstrategi, der anvendes med sigtet om at opbløde den potentielle stigmatisering, som konvertitterne forventer, vil foretages ved ”offentliggørelsen” af deres muslimske identitet. Dette gøres ved, at konvertitterne forbereder relationer, der indgår i deres rutinemæssige hverdagsliv på, at de enten ønsker at konvertere, har konverteret eller påtænker at synliggøre deres muslimske identitet. 6) Høflighedsstrategi hvorigennem de kvindelige tørklædeklædte konvertitter forsøger at reducere omfanget af den stigmatisering, de oplever, foretages af dem. Strategianvendelsen har til formål at få tillagt konvertitternes sociale identitet positive og anerkendelsesværdige egenskaber gennem en aktiv selvpræsentation som høflig og imødekommende. 7) Påberåbelse af normalitet, som er konvertitternes forsøg på at konstruere et specifikt normalitetsbillede gældende for dét at være dansk muslim. Via en tilpasning af islampraktiseringen således denne vurderes, at kunne indpasses bedst muligt i det danske normalitetsbillede, forsøges omfanget af andres opfattelse af konvertitternes anderledeshed” og ”fremmedartedhed” reduceret. 8) Formidlingsstrategi hvor konvertitterne aktivt forsøger at ændre de offentlige diskurser, der konstruerer muslimer som nogle, der ikke passer ind i det danske samfund. Konvertitterne søger dermed at formidle et mere positivt billede af islam til offentligheden, for herigennem at kunne opnå anerkendelse for deres kollektive identitet som muslim og således også deres identitetskombination, ”dansk muslim”.

Der forefindes ingen klare tendenser inden for konvertitternes strategianvendelse på baggrund af karakteristika såsom køn, alder, geografi eller antal år som (dansk) muslim. Derimod synes strategianvendelserne typisk at afhænge af, hvorledes konvertitterne oplever, at nære relationer forholder sig til deres muslimske identitetskomponent. Konvertitternes strategianvendelse tegner dog overordnet et billede af at etnisk danske konvertitter til islam, uanset om de bærer eller ikke bærer potentielle stigmasymboler, der kan ”afsløre” deres identitetskombination, ikke føler, at de umiddelbart tildeles anerkendelse, men derimod må forhandle sig til denne, samt at arbejdet med at forhandle sig frem til en identitetsfremstilling som dansk muslim, der udløser almen social anerkendelse, formentlig er en vedvarende proces. 

Abstract

The focus of this thesis is on ethnic Danes, who have converted to Islam, and on which significance the addition of a Muslim identity component will have on the converts’ identity. Danish society is characterised by freedom of worship for the individual, who thus has the right to practise any religion. However, in Denmark, because of secularisation, (religious) worship is often looked upon as something that belongs in the individual’s private sphere and is therefore rarely expressed in the public domain.

The point of departure for this thesis is that the majority religion in Denmark through centuries has been and remains Christianity, whereby the act of converting to a minority religion, in this case Islam, must be expected to cause wonder and ignorance among Danes. What is interesting in this connection is that Muslims in a Danish context are most often problematised and looked upon as something alien and dangerous posing a threat to the Danish communal and cultural value system, which is widely understood as homogenous. On the basis of this, the thesis focuses on exploring which social responses and conceptions an ethnic Danish convert to Islam is met by in his/her own experience, and how these influence the convert’s self-understanding. Furthermore, the strategies used by the converts in order to gain social recognition for their identity is explored, in cases where this does not immediately happen.

A central term in the thesis is identity, and the theoretical approach to the understanding hereof is taken from the sociologists Richard Jenkins’ and Erving Goffman’s theories on identity and how individuals through specific self-representations try to affect others’ opinion of them. Thereby the study is based on an understanding of identity as being socially constructed, i.e. identity is shaped, changed and negotiated between the individual and his/her surroundings. In addition, this also means that the individual’s understanding of its own identity is constructed in interaction with how the same individual experiences how others understand, categorize and judge his/her identity.

Inspired by the phenomenological approach, the problem formulation is answered on the basis of the converts’ accounts about their own understanding and experience of their current life situation. Therefore qualitative interviews with ethnic Danish converts to Islam are used as the methodical approach.

The results of the study show that converts to Islam are met with many negative conceptions and reactions on the basis of their Danish Muslim identity – and this from Muslim and non-Muslim Danes alike. In relation to “born” Muslims’ reactions to the converts’ identity combination, some find that the converts should receive recognition for choosing Islam, while others believe that it is impossible for Danes to convert to Islam because of their ethnic origin. Concerning non-Muslim ethnic Danes, it is typically ideas of the oppression of Muslim women as well as the incompatibility of a Danish ethnicity and a Muslim religiosity, which are directed towards the converts, thereby causing the converts to be seen as traitors incapable of performing a valid Danish ethnicity. These ideas are often expressed in the public domain and directed towards the women wearing headscarves as the headscarf functions as a visible marker of their Muslim identity component. Here these women are met by negative reactions of both a verbal and a physical nature, such as being kicked, yelled and spat at and/or having their headscarves torn off; all of which indicating that they are not considered worthy of recognition. Another indication of how other strangers in the public domain do not recognize the converts’ identity combination is the constant stares that are directed at the converts (male and female) showing visible markers indicating their Muslim identity – either through their garments and/or by following  their Muslim spouse. Furthermore, the converts often experience that even their closest relations problematize their identity combination, which for some converts means that family members distance themselves from them and at worst stop all contact with them. 

However, the attitudes and reactions of others towards the converts do not affect their own experience of worthiness of recognition; for one thing because they recognize their Muslim way of life as the right way, and because the recognition from Allah is of the greatest importance for them. Exactly because the converts’ own belief is that they possess an identity worthy of recognition, it is important to them to negotiate a role worthy of recognition in social interactions, and it is found that particularly the family’s recognition is of great importance for the converts. In this way the converts deploy various strategies in negotiating a representation of their identities worthy of recognition. These strategies are typically directed towards the converts’ close relations, but it is also found that the converts occasionally direct these strategies towards achieving a wider social recognition.
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Abstract (CA/IB)
� Grundet den grundlovssikrede trosfrihed i Danmark er der ikke noget dansk register over danskeres tilknytning til forskellige trosretninger, hvorfor statistik heraf beror på skøn. Undersøgelser fra 2005 vurderede, at mellem 2100 og 2800 etniske danskere havde konverteret til islam (Jensen & Østergaard 2007:20f, 31). En anden vurdering fra samme år (2005), skønnede, at antallet lå på omkring 5.000 konvertitter (Mogensen 2005:144). Senere undersøgelser fra 2007, anslår, at antallet af konvertitter ligger på omkring 4.000 (Agger 2007). Der er således forskellige vurderinger af, hvor udbredt fænomenet er, men fælles for de forskellige undersøgelser er, at antallet af etniske danskere der konverterer til islam, vurderes at være stigende. 


� Angst for det fremmede og frygt over for individer fra andre kulturer (Stolcke 1995:5f), der kan komme til udtryk i fremmedhad. 


� Eksempelvis Lofland og Starks 7-trins procesmodel.


� Lewis R. Rambo (1993): “Understanding religious conversion”.


� Bestående af ’Affektive konsekvenser’ (konversionen som foranledigende følelsesmæssige forandringer), ’Intellektuelle konsekvenser’ (konversionen som kilde til erkendelse), ’Moralske konsekvenser’ (konversionen som foranledigende skærpet fokus på etik og moral), ’Religiøse konsekvenser’ (religion bliver en vigtig dimension i tilværelsen) og ’Socio-politiske konsekvenser’ (konversionen som foranledigende skærpet social og politisk engagement) (Mogensen 2005:129ff).


� Hvilket eksempelvis Gelpi forsøger at gøre ved identifikationen af de fem områder, hvorpå konversionen har konsekvenser for konvertitten (Mogensen 2005:139ff).


� Der er tale om, at en person har ’reverteret’, når religionen som denne bekender sig til, har den forståelse, at alle siden fødslen har tilhørt den pågældende religion. Dette gælder blandt andet islam, hvorfor nogle etnisk danske konvertitter til islam vil betegne sig som ’revertitter’, idet de betragter sig som vendt tilbage til deres oprindelige religion (Mogensen 2005:57).


� Jenkins mener endvidere, at en sondring mellem sociale identiteter og kulturelle identiteter ikke er hensigtsmæssig, hvorfor det kulturelle ved identiteter ligeledes ligger implicit i Jenkins’ forståelse af begrebet (Jenkins 2003/2006:28). 


� En teori der netop har fokus på denne integrering af ydre identifikationer er stemplingsteori, omhandlende individets integrering af identiteten som ”afviger” (sekundær afvigelse) (Jenkins 2006:99ff). Eksempelvis Howard Becker (1963) “Outsiders – studies in the sociology of deviance”.


� Eksempelvis ”dansker” eller ”muslim”.


� Jenkins finder dog, at denne også kan anvendes i forhold til andre kollektive sociale identiteter (Jenkins 2003/2006:132f).


� Jenkins’ definition af etnicitet er således enslydende med Eriksens definition.


� I modsætning til Barth. 


� Eksempelvis mener Jenkins, at der er forskel på, om man er vokset op i Danmark i 1944 eller 1994, eftersom bevidstheden om en pågældende etnicitet er tilbøjelig til at afhænge af tiden og stedet, hvor denne udleves. Dette betyder endvidere, at selvom etnicitet kan være en primær social identitet, så er dennes synlighed, styrke samt manipulerbarhed situationelt betinget (Jenkins 1997:47).


� Ansigtet betegner ifølge Goffman det billede eller den positive sociale værdi, som individet gør krav på og fremsætter om sig selv i en interaktion og som de øvrige deltagere hjælper til med at opretholde (Goffman 1964-83/2004:39; Kristiansen 2005:200).


� Goffman anvender med vilje ikke begrebet selvidentitet på trods af, at han hævder, at det på mange måder, er det, der er indeholdt i hans forståelse af jegidentitet. Årsagen til begrebsvalget bunder i, at Goffman mener, at ”selvidentitet” afleder misvisende associationer til begrebet selvidentifikation (individets fastslåelse af identitet ved hjælp af blandt andet dokumentation), hvilket han ikke mener, er hensigtsmæssigt (Goffman 1963/2009:202). 


� De øvrige inspirationskilder udgøres hovedsageligt af Frederik Barth og George Herbert Mead, hvor Goffman også er inspireret af sidstnævnte i henhold til det teoretiske aspekt omhandlende ”jeg’et” og ”mig’et” (Jacobsen & Kristiansen 2009:13).  


� Goffmans teori herom i henhold til hvorledes individer i hverdagslivets ansigt-til-ansigt interaktion præsenterer og forhandler deres identiteter, med henblik på at opnå anerkendelse fra andre, anerkender og anvender Jenkins i sådan en grad, at han ikke i bogen ”Social Identitet” udvikler et andet og selvstændigt syn herpå.


� I Jenkins’ sondring mellem ”nominel identitet” og ”faktisk identitet”, finder han i stedet at begrebet ”faktisk” kommer til sin ret, eftersom den faktiske identitet her refererer til individers individuelle og faktiske oplevelse af deres identitet, hvorimod Goffmans faktiske sociale identitet ikke eksplicit rummer dette subjektive element (Jenkins 2003/2006:102f).


� Uddybende beskrivelse af undersøgelsens metodevalg vil være at finde i efterfølgende afsnit; ”Metode”.


� Eksempelvis vil ’stigmatisering’ fungere som et ’orienterende begreb’ (Jacobsen:273), idet stigmatisering er en indfaldsvinkel i forhold til empirien. Eksempler på indirekte anvendelse af såkaldte ’medierende begreber’ kan nævnes ’samhandlingsordenen’ som medierer mellem struktur og aktør, idet denne beskriver den orden og struktur, der findes i sociale situationer, hvor mennesker mødes ansigt til ansigt. ’Identitet’, som medierer mellem det indre og det ydre, mellem struktur og aktør og det objektive og subjektive, idet denne er en igangværende identifikation, der konstrueres i samhandlingsordenen. Også ’kategorisering’ er eksempel på et sådan begreb, idet denne medierer mellem generalisering på et makroniveau og individualisering på mikroniveau. 


� Jenkins synes dog til tider at være af en mindre radikal socialkonstruktivistisk opfattelse, eftersom han, jævnfør teoriafsnittet, mener, at der eksisterer fysiske forskelle og ligheder uafhængigt af den menneskelige erkendelse og konceptualisering, hvorfor der må forholdes til ’den menneskelige verdens observerbare virkeligheder’ (Jenkins 2003/2006:130). Disse virkeligheder der omtales i forbindelse med kropslige blokeringer i påkaldelse af identiteter, anskuer vi dog også som socialt konstruerede, der via menneskelig tilegnelse har fået en selvfølgelig karakter, hvorved der er sket en objektivering af disse (i Berger & Luckmanns terminologi). 


� Indlægget er vedlagt som bilag 1.


� Vi sendte den pågældende informant en redigeret udgave af interviewguiden, eftersom vi ikke ville sende alle spørgsmålene, idet vi formoder, at dette kunne virke overvældende for informanten, da de fleste spørgsmål grundet deres åbne formuleringer kræver en længere besvarelse, og derved er meget tidskrævende at besvare skriftligt. Vi var dermed opmærksomme på, at der er grænser for, hvor meget man kan bede sine informanter om. Efter vi havde fået svarene tilbage gennemgik vi dem og fandt de passager og svar, som vi gerne ville have uddybet. Disse blev sendt tilbage til informanten, som slutteligt sendte sine nye svar retur.


� Undersøgelser fra 2005 viser, at 36 % af konvertitterne konverterer i teenageårene, 42 % konverterer når de er mellem 20 og 29 år, 11 % når de er mellem 30 og 39 år og de resterende 11 % konverterer, når de er eller har passeret de 40 år. (Jensen & Østergaard 2007:32).


� Undersøgelsen fra 2005 viser, at der ikke er nogen nævneværdige mønstre i konvertitternes geografiske baggrund, idet konvertitterne er opvokset i alle dele af Danmark. Mange er dog flyttet fra barndomsbyen og bopælsskiftet er hovedsageligt sket fra landet og de mindre byer til større byer. Godt halvdelen (49 %) af konvertitterne var i 2005 bosat i København, 42 % i en provinsby og kun ca. 10 % er bosat i mindre landsbyer eller på landet (Jensen & Østergaard 2007:34).


� Undersøgelsen fra 2005 anslår, at 65 % af konvertitterne er kvinder og de resterende 35 % er mænd (Jensen & Østergaard 2007:31).


� Interviewguiden er vedlagt som bilag 2.


� En længere præsentation af informanterne vil vedlægges deres interview, som i deres transskriberede udgave er vedlagt i bilagsmappen ”Interviews”.


� Nytænkning af islam således den tilpasses de europæiske samfund (Rasmussen 2002:12).


� Muslimsk tørklæde der dækker hår og hals, men lader ansigtet være synligt (Mark 2009).


� Muslimsk højhalset beklædningsgenstand der dækker arme og ben (Mark 2009).


� Eksempelvis Isabella:32; Yasmin Malene:20.


� Andre eksempler er Stina Jamilla:20, Terese Amira:4; Amina:15; Isabella:32.


� Jævnfør informantpræsentationen af Isabella, har hun endnu ikke fortalt sin familie om sin konversion (Isabella:4).


� Hvilket Goffmans begreb om kropslig stigma fokuserer på.


� Eksempelvis Yasmin Malene:38; Denise:7, 13; Jonna Farida:25.


� Stina Jamilla:19; Denise:13; Yasmin Malene:24.


� Eksempelvis Jette Fatima:32f; Denise:12; Amina:9,12.


� Hvilket perspektiv det tidligere blev set, at konvertitterne har følt sig betragtet ud fra blandt fremmede.


� Eksempelvis Terese Amira:12; Isabella:15 og Denise:4.


� Eksempelvis Yasmin Malene:6f; Stina Jamilla:9; Terese Amira:11f.


� Såsom at spise svinekød, indtage alkohol, afholde jul, fødselsdage med mere.


� Hvorved den fulde forståelse for individets identitet, ifølge Jenkins, ikke kan opnås. 


� Jakob:9; Isabella:9f; Simon Issa:7.


� Og ikke blot dele ved denne identitet, såsom et fravær af alkoholindtag som flere af de yngre konvertitter oplever. Eksempelvis Carina Melika:6; Yasmin Malene: 8, 15 og Stina Jamilla:13.


� Eksempelvis Carina Melika:6, Terese Amira:15; Stina Jamilla:13.


� Eksempelvis Jonna Farida:12; Simon Issa:5.


� Hermed menes de personer, der er vokset op med den islamiske tro og dermed altid har identificeret sig som muslim.


� Også Denise fortæller, hvorledes hun som dansk konvertit bliver brugt som eksempel på, hvorledes andre fødte muslimer bør leve efter de islamiske forskrifter (Denise:16).


� Der danner base for en sammenligning mellem dem selv (muslimer) og konvertitterne.


� Idet hun oplevede, at hun trods sit tørklædebrug blev nægtet islamisk undervisning samt til dels blev ekskluderet fra det muslimske fællesskab, hun ønskede at indgå i, grundet hendes manglende brug af islamiske klædedragt (s.11f). 


� Her tænkes på, hvorvidt stigmatiseringer eksempelvis får konsekvenser med hensyn til afvisninger fra familie og venner, fysiske og verbale overfald med mere.


� Eksempelvis Amina:24; Terese Amira:6.


� Eksempelvis Stina Jamilla:2f; Hans Ibrahim:12, 26f; Terese Amira:10; Yasmin Malene:17.


� Jævnfør citatet af Denise:16, i afsnittet ”Forestillinger og reaktioner fra muslimer”, side 68.


� Eksempelvis Yasmin Malene:17.


� Jævnfør blandt andre Stina Jamilla:3f; Terese Amira:4; Yasmin Malene:16


� Jævnfør afsnittet ”Forestillinger og reaktioner fra muslimer”. 


� Opfattelsen af klare afgrænsninger af kulturelle identiteter er med andre ord en forudsætning for betragtninger af konvertitterne som værende nogle, der har mistet eller ikke validt udlever deres etnisk danske identitet ved at have konverteret til islam.


� Øvrige eksempler ses hos Amina:14; Carina Melika:18.


� Eksempelvis Denise:3f, 19; Amina:2; Jakob:2, 6; Hans Ibrahim:2; Carina Melika:2f.


� Eksempelvis Yasmin Malene:3; 11, 28; Jakob:6; Dave:6; Hans Ibrahim:2; Denise:23.


� Eksempelvis Carina Melika:7f.


� Til hvem hun i arbejdsmæssige relationer har et godt forhold til. 


� Denne tese opstiller Jenkins i forhold til etniske identiteter, men vi vurderer, at den også gør sig gældende for andre identitetspåkaldelser, der foranlediger ufordelagtige situationer for de pågældende individer.


� Informanterne synes overordnet ikke at tage det så tungt, når tidligere venner tager afstand fra dem efter deres konversion til islam. En mulig forklaring heraf behandles nærmere i strategien ”Selekteringsstrategi” i analysedel 3.


� Eksempelvis Denise:9, Jette Fatima:40; Isabella:5ff.


� Det bør her pointeres, at denne inddeling er en konstruktion foretaget af os.� 


� Jakobs rigtige navn er i forvejen et muslimsk navn, der også er et typisk ”dansk” navn, hvorfor han ikke har planer om ændring af sit fornavn, eftersom en dansk muslimsk identitet allerede implicit udtrykkes i det nuværende navn. Han overvejer dog at tage et ”mere” muslimsk mellemnavn (Jakob:18).


� Vi har desværre ingen oplysning på Terese Amiras mulige ønske angående dette.


� Som eksempelvis Thor, der stammer fra asatro. 


� Hvilken han mener, for de fleste ofte vil være en fast bestanddel af selvet (Jenkins 2003/2006:89).


� Eksempelvis Stina Jamilla:27, 32; Simon Issa:21f; Yasmin Marlene:30; Carina Melika:31; Terese Amira:13.


� Foruden tørklædebruget.


� Eksempelvis Carina Melika:31; Hans Ibrahim:13; Jette Fatima:35; Amina:19f. 


� Stina Jamilla:27f; Hans Ibrahim:22; Simon Issa:24; Jonna Farida:30; Jakob:18; Carina Melika:31; Terese Amira:14 og Isabella:28.


� Eksempelvis et fravær af alkoholindtag og/eller tørklædebrug.


� Eksempelvis Stina Jamilla:12f, Amina:7.


� I denne forbindelse omhandler de ensartede stigmataer, de egenskaber som konvertitterne tillægges på baggrund af deres islampraktisering i en dansk kontekst (og ikke grundet identitetskombination; dansk muslim). 


� Hvilket også blev set i afsnittet omhandlende de muslimers reaktioner på deres konversion, som konvertitterne anser som praktiserende muslimer.


� Eksempelvis Jonna Farida:21; Hans Ibrahim:6f; Jakob:4f; Amina:7.


� Også Isabella og Stina Jamilla, undlader at bære tørklædet på nuværende tidspunkt i forsøg på at afstigmatisere deres muslimske identitet (Stina Jamilla:4f; Isabella:18f).


� ”Stigma consciousness”.


� Lignende syn vurderes også at findes hos Jenkins og Goffman, hvor Jenkins mener, at et individ ikke behøver at have oplevet at blive stemplet, førend denne kan have en bevidsthed om, at dennes handling af andre vil vurderes som afvigende (Jenkins 2003/2006:101). Hos Goffman vurderes det, at stigmabevidstheden implicit ligger i hans antagelse af, at individet i sine refleksioner over at denne kan være potentielt miskrediteret, forsøger at passere, for at de egenskaber denne forventer, er miskrediterede, forbliver skjulte (Goffman 1963/2009:46).


� Denne stigmabevidsthed belyser, at der ved konvertitternes konversionsvalg er tale om en form for selvvalgt stigmatisering, idet deres potentielt stigmatiseringsudløsende muslimske identitet hverken er en egenskab, de er født med eller en de er blevet påtvunget, men derimod selvvalgt, på trods af en vished om, at denne formentlig vil positionere dem i en stigmakategori.


� Også Stina Jamilla fortæller, at hun forsøger at tale med sine forældre om et eventuelt fremtidigt brug af tørklæde for at vænne dem til tanken (s.10). �


� Som tidligere nævnt, er der dog noget, der tyder på, at Isabellas familie har regnet ud, at hun har konverteret.


� Denne strategi gjorde sig også gældende for Jette Fatima, der havde levet som muslim i en lang periode, førend forældrene fik direkte besked om hendes konversion (s.7f). 


� Terese Amira:5; Carina Melika:17; Denise:4.


� I tilfælde hvor de allerede oplever sig stigmatiserede.


� Eksempelvis Amina:3, Carina Melika:11; Denise:27f.


� Eksempelvis Denise:27; Carina Melika:11; Yasmin Malene:4. 


� Kilde: Facebook gruppe ”Danmarks muslimer” under ”væg”: www.facebook.com/group.php?gid=149513552209&v=wall


� Han holder ligeledes foredrag og har været aktiv på debatforums i henhold til dette emne (s.9, 25).


� ”Bag computerskærme”, hvor de ikke står offentligt frem. Terese Amiras fremtidige ønske om at blive talskvinde for muslimer i Danmark, vil dog kræve dette.


� Som kan betragtes som en ydre markør på en muslimsk identitet, men ikke nødvendigvis udskiller sig i det offentlige rum som værende særligt forbundet med islam (Jensen & Østergaard 2007:137f).


� En indikation på dette kan ses i interviewet med Hans Ibrahim, der antyder, at han har erfaringer med, at det ikke er hensigtsmæssigt at ligne stereotypen på en muslimsk mand med kjortel og fuldskæg, samt i denne sammenhæng prøver at fortælle, at man sagtens kan være dansk og muslim på samme tid (s.24). 


� Her skal nævnes, at Simon Issa og Hans Ibrahim kun anvender deres uofficielle muslimske kaldenavn i samvær med øvrige muslimer (Hans Ibrahim:20; Simon Issa:23).


� Amina, Jette Fatima, Dave, Hans Ibrahim, Simon Issa og Terese Amira.


� Eksempelvis dele af navnestrategien og nedtoning af muslimskhed.


� I navneforandringsstrategien er det forsøget på at opnå forældrenes anerkendelse via bibeholdelsen af det danske navn, der i denne sammenhæng tænkes på, samt den del af høflighedsstrategien der rettes mod de nære relationer.
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