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Artikeln behandlar temat ”studier av organiserade former av islam i
Norge” genom tva infallsvinklar. For det forsta genom att beskriva en
kurs jag har utvecklat (RVI2185) och den forskning som ligger till
grund for den. Kursen fokuserar pa betydelsen av globala och regionala
islamska institutioner, discipliner, skolor och teoretiska paradigm for
studiet av norska islamska organisationer. Islams vetenskapliga, teore-
tiska aspekter spelar darfor en viktig roll i undervisningen. For det andra
genom att diskutera motiveringar for detta pedagogiska fokus. En hand-
lar om att uppmérksamma forhéllandet mellan islamska och véster-
landska teoretiska paradigm, vilket har implikationer for islamska
bidrag till global vetenskapshistoria och vetenskapsteori, och till det
norska samhéllet. En annan handlar om hur analys av teoretiska para-
digm kan bidra till studiet av norska islamska organisationers auktori-
tativa kallor, principer och utveckling. Metoden visar att traditionella
discipliner som réttsvetenskap, Koranexeges, teologi och etik adr hogst
levande i norska organisationer. I kontrast till normativa teologiska dis-
kurser om “islamsk humanism”, som avvisar de traditionella discipli-
nernas relevans for norska muslimer, argumenterar jag att de inte bara
definierar islamska organisationer men dven kan bidra till utveckling
av offentliga institutioner, forskning och utbildning.

Nekkelord: Islam, institusjon, disiplin, teori, organisasjon
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INNLEDNING
Mitt bidrag' till detta temanummer dr uppbyggt kring kursen «Norsk
islam: institusjoner, disipliner og skoler i historisk og global perspektiv»
(RVI2185), som jag har undervisat vid NTNU sedan 2020. Syftet &r att
anvanda kursen och forskningen som ligger till grund for den som ex-
empel pa vad fokus pé islams vetenskapliga och teoretiska aspekter kan
innebéra for studiet av norska islamska organisasjoners utveckling och
bidrag till offentlig institutionell praxis, forskning och utbildning. Jag
ska argumentera (a) att islamska teoretiska paradigm formedlas genom
traditionella discipliner som rittsvetenskap, Koranexeges, teologi och
etik, (b) att dessa dr avgorande for norska islamska organisationers ut-
veckling och bidrag, och (c) att paradigmen 6verlappar med vister-
landska motsvarigheter. I kontrast till normativa teologiska diskurser
om ”islamsk humanism”, som avvisar de traditionella disciplinernas re-
levans for norska muslimer, argumenterar jag ocksé att det dr genom
dessa som islamska organisationer kan bidra till utveckling av offentliga
institutioner, forskning och utbildning.

Artikeln inleds med en forskningsoversikt. Direfter beskriver jag
kursens innehall, analytiska ram och upplagg. Till sist diskuterar jag is-
lamska bidrag till institutionell praxis, forskning och utbildning.

FORSKNINGSBAKGRUND

Det finns en enorm méngd forskningslitteratur som &r aktuell som bak-
grund till RVI2185. Hér begransar jag mig till min och kollegan Eli-
Anne Vongraven Eriksens forskning, eftersom det dr den som har haft
storst betydelse for kursen. Jag borjar med en dversikt 6ver min egen
forskning om islamska discipliner och gar sedan dver till min och Von-
graven Eriksens forskning om norska islamska organisationer.

' Jag tackar alla som har bidragit till artiklen vid olika tidpunkter: Eli-Anne Vongraven

Eriksen, medlemmar i Den Norske Kirken och MST och de offentliga institutioner de
samarbetade med, och Jorunn Jasmin Oksvold. Under slutfasen har Fahad Qureshi,
Abdur-Raheem Green och inte minst Zeshan Qureshi lagt ner mycket arbete pa att for-
medla sin kunskap och kommentera texten, vilket har varit en ovérderlig hjélp. Till-
sammans med kommentarerna frin Marianne Hafnor Bee, Mona Helen Farstad och
sakkunniggranskarna har det varit avgdrande for resultatet.
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Islamska discipliner och teoretiska paradigm

Min forskning om islamska discipliner bygger pa den franske religions-
historikern Michel de Certeaus diskursteori (1988 [1975]). Kortfattat
innebér den att vetenskaplig kunskap analyseras som en produkt av tre
faktorer: institution (akademia), disciplin (dmnesomrade) och subjekt
(forskare och @mne). Eftersom akademia &r en av flera sammanlénkade
institutioner i ett samhélle s& “forhaller sig” forskare nodvéndigtvis till
”samhéllsordningen” och politiken. I det ssmmanhanget betonar de Cer-
teau att teori har praktiska implikationer: hur man forklarar nagot har
betydelse for hur man agerar i forhallande till det. Det géller dven his-
torisk forskning, som nddvéndigtvis rekonstruerar och teoretiskt for-
klarar det forflutna i nutiden. Ett av de Certeaus problemomraden géller
forhallandet mellan religion och modern humaniora och samhaéllsveten-
skap, 1 fransk kontext. Han fokuserar sérskilt pd hur moderna franska
religionsvetenskapliga diskurser forklarar “religion” genom huvudsak-
ligen sociologiska teorier, som former av grupptillhdrighet. Problemet
for de Certeau dr att sddana diskurser osynliggor bade historiska kon-
tinuiteter och nutida forbindelser mellan religion och akademiska, ve-
tenskapliga discipliner. Humanioras grundldggande aktivitet — att ldsa
och tolka texter — utgor bade praktisk och teoretisk forbindelse med ex-
egetiken inom judendomen och kristendomen. For samhillsvetenska-
pens del argumenterar han att den religionspolitiska ordningen i Europa
efter Reformationen, dir nya statsbildningar identifierade sig med pro-
testantiska eller katolska kyrkor, gav upphov till ny kristen doktrin
under 1600- och 1700-talen. De nya doktrinerna definierade religion
som grupptillhdrighet pa ett sitt som foregrep moderna sociologiska
teorier om religion. Med andra ord: om hermeneutiska och sociologiska
teorier har motsvarigheter inom religion, sa kan religion dven forklaras
som vetenskap.

Jag har tillimpat de Certeaus fokus pé teoretiska dverlappningar
mellan religiosa och moderna vetenskapliga discipliner i min forskning
om de islamska disciplinerna historia, Koranexeges, retorik och juridik.
Med hinvisning till Oxford Languages online (“’science’) definierar jag
har dessa discipliner som vetenskapliga, i foljande bemérkelse: the in-

95



din 1/2022

tellectual and practical activity encompassing the systematic study of
the structure and behaviour of the physical and natural world through
observation and experiment”. En vetenskaplig disciplin &r da ~a sys-
tematically organized body of knowledge on a particular subject”, till
exempel “the science of criminology”, eller de ovan nimnda islamska
disciplinerna.? Teori definierar jag ocksa genom Oxford Languages on-
line (theory”): ”’a supposition or a system of ideas intended to explain
something, especially one based on general principles independent of
the thing to be explained”, till exempel "Darwin’s theory of evolution”.
For en definition av teoretiskt paradigm foljer jag Cambridge Dictionary
online: ”a set of theories that explain the way a particular subject is un-
derstood at a particular time”, till exempel: ”His account of the effects
of globalization does not fit into either of the economic paradigms that
are dominant today”. Paradigm som ska aktualiseras hir dr naturritts-
teori, som dr teorier om moralens och lagens upphov och auktoritet;
samhillskontraktsteori, som &r teorier om forhallandet mellan “maktha-
vare och folket” och deras rittigheter och skyldigheter; och semantik
och hermeneutik, som ar teorier om mening och tolkning.* Jag kommer
ocksa in pa etik, som Overlappar med teorierna om naturritt, samhalls-
kontrakt, mening och tolkning.

For att borja med historia sa har jag studerat hur ”islams ursprung”
forklaras i Ibn Hishams (d. ca. 215AH/830CE) utgava av Profeten
Muhammads Biografi (Sirat Rasiil Allah) och al-Tabarts (d. 310/923)
Historien om Séndebuden och Konungarna (7a rikh al-rusul wa-I-
mulitk). Mina slutsatser ar att Ibn Hishams och al-Tabarfs historiska for-
klaringar dverlappar med vissa nutida forskningsresultat, sdrskilt vad
géller den imperie-politiska kontexten till Profeten och religidsa dokt-
riners roller i det sammanhanget. Vad géller teori argumenterar jag att
Ibn Hisham och 1 d&nnu hogre grad al-Tabar forklarade Profetens gér-
ning och Koranens budskap genom samhaillskontraktsteori (Martensson
2020a). Hér skiljer sig dock Ibn Hisham och al-Tabart fran nutida his-

2 Om den empiriska, observations-baserade karaktéren av bl.a. statsvetenskap och historia

i tidig islamsk kontext, se Saliba 2007.
Se Mértensson 2021a, 4652 for vasterlandska och islamska teorier om och definitioner
av naturritt och samhéllskontrakt.

3
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toriker, som inte anviander samhéllskontraktsteori analytiskt i historie-
skrivning. Om analytisk anvdndning av teori dr ett kiinnetecken pa ve-
tenskaplig metod sd kan man alltsé hdavda att Ibn Hisham och al-Tabar1
forklarar ’islams ursprung” pa ett vetenskapligt sétt. Forklaringarna har
samtidigt en teologisk dimension, ndmligen i principen att Gud har in-
gétt ett Forbund med ménskligheten, som fungerar som modell och ga-
ranti for mellan-ménskliga kontrakt och pakter. Nidr maénskliga
kontraktspartners bryter sina pakter och avtal bryter de alltsd Forbundet
med Gud, vilket far praktiska politiska konsekvenser som de muslimska
historikerna studerar (se ockséd Martensson 2001/2015; 2005; 2011).*
Historikern al-Tabar1 var ocksa jurist och producerade bade en Ko-
rankommentar och en hadith-samling, och utvecklade sin egen juridiska
metodlara (al-madhhab al-jariri). I en ny studie (2021a) har jag analy-
serat hans Korankommentar genom naturréttsteori. Med det menar jag
hér teorin att lagens auktoritet vilar pa dess logiska samstdmmighet med
en moralisk standard, som antas motsvara ménniskans “natur”. I is-
lamska kontexter definierar jurister inom flera lagskolor och teologiska
skolor lagens moraliska standard genom att hinvisa till Guds skapelse
av minniskan (Emon 2004-2005). Den metoden avspeglas i al-TabarTs
kommentar till Koranens sura 4, vers 1, dar han argumenterar att Gud
har skapat ménskligheten som ett universellt broderskap med innebo-
ende réttigheter, som Han forpliktar dem att beskydda — och sérskilt be-
faller Gud de starka att beskydda de svagas réttigheter. I praktiken var
det lagen som skyddade réttigheter, och al-Tabart hiarledde lag fran Ko-
ranen och Profet-hadith som harmonierar med Koranens principer, och
han granskade juristernas konsensus kritiskt 1 forhéllande till de tva kél-

Humphreys (1989) har studerat hur forestéllningar om Forbundet som politisk lojali-
tetsprincip strukturerar tidig islamsk historieskrivning, déribland al-Tabaris; Marsham
(2009) har analyserat Forbundsbegreppet som uttryck for pakter, eder och vassallkon-
trakt; Vali (1993) har analyserat generell teori om politisk legitimitet i férhallande till
hérskares och vassallers réttigheter och skyldigheter. Varken Humphreys, Marsham
eller Vali analyserar hur de muslimska historikerna anvénde “Forbundet” som sam-
héllskontraktsteori med bestdmda réttigheter och plikter for att forklara “islams upp-
komst” och andra historiska skeenden.
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lorna.’ Naturréttsteori och principen att lagen ska skydda ménniskornas
inneboende “naturliga” rittigheter avspeglas genomgdende 1 alla al-
Tabaris verk. Jag har ocksa jamfort al-Tabaris naturréttsteori, som utgér
ifrdn Guds skapelse av minniskan, med den ”sekulédra” naturrattsteori
som uttycks 1 FNs Universella Minskliga Rattighetsdeklaration fran
1948. Aven om rittigheternas substans skiljer sig at ir det samma teo-
retiska paradigm i bada fallen (Méartensson 2021a; dven andra bidrag i
Weller & Emon 2021).

Vad giller al-Tabaris hermeneutiska teori, sa har jag jamfort den med
de moderna litteraturvetarna E.D. Hirsch, Jr. och Hans-Georg Gadamer
(Mértensson 2009; 2008). Hirsch (1967) ér kénd for sin kritik av Ga-
damers teori (1960) att en texts mening bara kan vara den som tolkaren
uppfattar. Enligt Hirsch &r ”mening” det budskap som textens forfattare
avsag att formedla 1 sin kontext, till skillnad fran de ’betydelser” texten
kan ha for tolkaren i hens kontext. Tolkarens uppgift ar dérfor att iden-
tifiera forfattarens budskap, utan att forvixla det med textens betydelse
for tolkaren sjélv. Al-TabarT gor 1 sin Koranexeges en liknande distink-
tion, mellan ”den mening Gud avser med detta (ya ‘ni Allahu ta ‘ala
bihi)”, som exegeterna ger olika forklaringar av (fafsir), och den bety-
delse en vers kan ha 1 juridisk, teologisk och etisk tillampning. Tolk-
ningens mal &r att nd fram till Guds avsedda mening (ta ‘'wil al-ma ‘na),
med sa hog grad av visshet som mojligt (se ocksa Martensson 2020b,
239-241;2021Db, 135f.). Igen kan man se hur al-TabarT hanvisar till Gud
som modell for ett teoretiskt paradigm, i detta fall ett hermeneutiskt.

Jag har ocksa studerat betydelsen av den arabisk-islamska discipli-
nen retorik (balagha), bade i al-Tabarts Korankommentar och i Koranen
sjdlv, med fokus pd dverlappningar mellan aristotelisk och arabisk-is-
lamsk retorik- och sprékteori, samt deras forhallande till samhallskont-
raktsteori (Martensson 2008; 2016; 2020b). Mitt huvud-argument ar att
al-TabarT genom dessa teorier analyserade Koranens budskap, form och
komposition, pa ett sitt som Overlappar med resultat inom viss nutida
Koranforskning men ocksé ger nya bidrag. Han visar hur hela Koranen

5 Se Martensson (2016, 22-23, 39-42) om metoden; dven min kommande bok om al-
TabarTs lagskola, Al-Tabari and the jariri methodology: A Paradigm of Natural Law
and Natural Rights for the ‘Abbasid Caliphate (Gorgias Press, publiceras varen 2022).
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formedlar budskapet om Guds Forbund med ménskligheten och dess
praktiska generella (‘@mm) och specifika (khass) implikationer for mel-
lan-ménskliga forhallanden, som tematiskt strukturerar suror och verser
(Mértensson 2020b).

Vad géller hermeneutik i modern kontext har jag diskuterat teorin
pragmatism och dess mojliga roll for det Muslimska Brodraskapets
grundare Hasan al-Banna (d. 1368/1949) och vidare inom organisatio-
nen (Martensson 2015). Pragmatism innebér att mening bildas genom
de handlingar en talare/forfattare och tolkare dr inbegripen i. Al-Banna
skiljde mellan Koranens mening i sin historiska kontext, som han ansag
att fr.a. al-Tabar1 och hans tidiga exegetiska auktoriteter har definierat,
och den betydelse som Koranen far for de Muslimska Broderna i deras
arbete och aktivism. Jag forsokte ocksa spara al-Bannas formodade her-
meneutiska pragmatism historiskt. Eftersom han sjilv definierade sin
organisations program som ~Salafiyya”-metoden, landade jag med hjilp
av Ali (2000) i Ibn Taymiyya (d. 728/1328) och hans Salafi”’-metod
att tolka fram lagen fran Koranen och hadith, obundet av en bestimd
lagskolas konsensus. Skriftens arabiska begrepp far hdar mening i en be-
stimd kontext i Koranen och dess historiska orsak (sabab), som ska
motsvara begreppens anvdndning inom juridiken (figh); “kontext” om-
fattar alltsé bade skriftens egna kontexter och tolkarens.® Har skiljer sig
Ibn Taymiyyas pragmatism nagot fran den hermeneutik som omfattas
av majoriteten sunni-jurister och teologer, dér ordens betydelse ér eta-
blerad av ’den som etablerar spraket”, dvs. Gud i Koranens fall (Ali
2000, 1-10 et passim; aven Nafi 2005, 19).

Sammanfattningsvis har jag alltsd funnit att historiska muslimska
tdnkare anvénde sig av teorier som Overlappar med nutida vasterldndska
paradigm. Nedan ska jag argumentera att man kan identifiera dessa teo-
rier &ven inom norska islamska organisationer.

¢ Om pragmatism som ett paradigm som dverlappar mellan arabisk lingvistik och islamsk
juridisk hermeneutik pga juridikens “anvandning” av spraket for att definiera réttsliga
kategorier, se Carter (2007), Marogy (2010).
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NORSK KONTEXT

Moskeer i Trondheim

Min forskning i norsk kontext har gjorts delvis tillsammans med Eli-
Anne Vongraven Eriksen, och inleddes 2009-2010 d& vi och en grupp
kollegor borjade arbeta med tidskriftsutgdvan “Public Islam and the
Nordic Welfare State: Changing Realities?” (Martensson och Sedgwick
2014). Utgévan analyserar forhdllandet mellan den nordiska vilfards-
statens institutioner och religionspolitik, och nordiska islamska institu-
tioner, genom teori om nationell identitet och sekularisering. Mitt och
Vongraven Eriksens bidrag (2014) ar en studie av organisationen Mus-
lim Society Trondheim (MST) och dess historia sedan etableringen
1987. Vi fann att MSTs utveckling har skett genom medlemstillvéxt,
samarbete med offentliga institutioner som barnavardsndmnden, poli-
sen, kommunen och integrationsmyndigheten, och dialog med Den
Norska Kyrkan. Samarbetet gav MST rollen som offentlig representant
for muslimer 1 Trondheim, och utvidgade ledarnas lokala, nationella
och internationella ndtverk. MSTs islamska profil har dock ocksa bi-
dragit till utvecklingen. MST &r en masjid jami‘, alltsa en moske som
haller forsamlingsbén med khutba (predikan) pa fredagar. Medlem-
marna hade bakgrund fran 6ver 30 olika lander, med engelska, norska
och arabiska som officiella sprak. I tilligg hade man en “’pan-islamsk”
teori, inspirerad av Muslimska Brodraskapets principer (om den punk-
ten, se Vongraven Eriksen 2020,161-170). Lagskola och andra institu-
tioner med anknytning till medlemmars nationella bakgrunder, som
sufiska brodraskap, trider ddrmed i1 bakgrunden till f6rmén f6r islam
1 norsk kontext”.

Ar 2003 tog MSTs utveckling en ny riktning, da en grupp turkiska
och turkisk-kurdiska medlemmar beslutade att grunda sin egen organi-
sation och moske, Trondheim Mevlana Kulturforening. Ar 2010 1im-
nade en somalisk imam MST och etablerade Dar E1 Eman (Martensson
och Vongraven Eriksen 2014, 168). I tillagg till modersmélens och kul-
turens betydelse visar Vongraven Eriksen att imamernas och férsam-
lingarnas lagskola (Hanafi respektive Shafi‘T), med tillhrande metoder,
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skrifter och undervisningsformer, har definierat de nya organisationerna
och deras aktiviteter (2020,150—-159; 291- 305; Mértensson och Vong-
raven Eriksen 2018, 11).

Eftersom MST da foljde en Muslimska Brodraskaps-liknande metod
s& kan man aterknyta till min ovan ndmnda analys av al-Bannas och
Brodraskapets hermeneutiska pragmatism (Mértensson 2015). Fragan
for vidare forskning &r om MSTs metod grundades i en bestimd teori
om tolkning, som bidrog till att Hanafi-mosken Trondheim Mevlana
och Shafi‘T-mosken Dar El Eman ”avknoppades” fran MST. Sadana
studier kunde utforska om teoretiska skiljelinjer bidrar till organisatio-
ners utveckling och mangfald, och hur teorier 1 sé fall forhéller sig till
islamska discipliner och vésterldndska motsvarigheter. Pa det séttet kan
teori-fokus bidra bade till metoder att studera kontinuitet och forandring
inom islamska organisationer, och kunskap om de traditionella disci-
plinernas utveckling i norsk kontext. Nésta studie illustrerar ett sddant
perspektiv.

Islam Net

Under perioden 2012-2013 studerade jag ungdomsorganisationen Islam
Net och deras offentliga foreldsningar. Organisationen mottar inte den
norska statliga religionsfinansieringen eller bidrag fran andra stater utan
drivs primért av medlemmars bidrag. Jag fann att organisationens iden-
titet var komplex, men kunde definieras som ”Salafism” vad géllde ta-
lare och laroauktoriteter, daribland ldarde inom den saudiska
Hanbali-skolan (Martensson 2012, 114119, 123—132). Samtidigt var
det tydligt att Islam Net valde foreldsare och auktoriteter, som den brit-
tiske Shaykh Haitham al-Haddad, som gav vigledning relevant for
norska muslimer pa grundval av Koranen och Profetens sunna och alla
sunni-lagskolorna snarare @n en bestimd lagskola eller riktning. Meto-
den kan sammanfattas som att Islam Nets foreldsare engagerade norsk
lag och offentliga diskurser om “’islam”, och ting som ar viktiga i med-
lemmarnas vardag, som utgangspunkt for tolkningar och végledning.
Pa grundval av de observationerna och forskning om Salafism i Europa
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kategoriserade jag darfor Islam Net som “norsk haraki-salafism” (Mar-
tensson 2012,126-136).

Nedan foljer exempel péd foreldsningar fran Islam Nets tre dagar
langa Peace Conference i 2012, som jag ska diskutera med hjilp av en
ny intervju frdn december 2021. I alla foreldsningarna spelade retorik
en viktig roll for att kategorisera ting, formedla budskapet, dvertyga
och staka ut ”vdgen vidare”, precis som den gor i Koranen och inom
Koran-exegetiken, som ndmnts ovan, och generellt inom islamsk pre-
dikokonst och laroférmedling (se Halldén 2005; Jones 2012).

Det forsta exemplet &r Abdur-Raheem Greens forelédsning 2012 om
principen al-wala’ wa-I-bara’, "lojalitet och avstdndstagande”, med
hénvisning till Koranen sura 5, vers 51. Green ér inte utbildade jurist
utan “lekman”, och representerade brittisk Salafism och organisationen
JIMAS (Jamiyya Thya’ Minhaj as Sunnah/The Society for the Revival
of the Prophetic Way). JIMAS horde till de brittiska Salafier som sedan
borjan av 2000-talet har ndrmat sig traditionell sunni-islam och vissa
former av sufism, efter att de senares representanter har argumenterat
overtygande for sina traditioners forankring i islams forsta generationer,
och eftersom JIMAS tog avstind frdn militant extremism (Hamid
2010a, 396-400). JIMAS var darfor mindre exklusiv och polemisk mot
andra muslimer (och andra” generellt) &n andra representanter for Sa-
lafism och mer inriktad pa den metodologiska anstrangningen att grunda
allt i Koranen, Profetens sunna och de forsta generationernas tradition,
eftersom detta dr ndgot som alla sunnimuslimer i princip &r eniga om.
JIMAS léroauktoriteter var framforallt Ibn Taymiyya (d. 1328), Ibn Baz
(d. 1999), al-Albani (d. 1999) och al-"Uthaymin (d. 2000), som delas
av den saudiska Salafi-riktningen (Hamid 2010a, 388f.; 2010b, 446).
Men som vi ska se utesluter det inte integrationsfraimjande” vigledning
1 norsk kontext.

Greens utgdngspunkt i foreldsningen var Arberrys ofta anvénda eng-
elska Oversittning av sura 5, vers 51: “O believers, take not Jews and
Christians as friends (‘awliya’); they are friends of each other. Whoso
of you makes them his friend is one of them.” Problemet, resonerade
Green, dr att méanga tror att versen forbjuder muslimer att ha judiska

102



din 172022

och kristna vanner. Men ordet ‘awliya’ betyder inte ’vanner” i nutida
bemirkelse. Precis som det besldktade ordet wala 1 al-wald’ wa’l-bara’
betyder lojalitet” och beskydd” i politisk bemérkelse, sa syftar
‘awliya’ pa “’politiska allierade/beskyddare”. Versen uppenbarades, en-
ligt Green, i en kontext dar fragan om politisk lojalitet och beskydd var
avgorande for Profetens forsamling, och Gud befallde muslimerna att
inte ta judar och kristna som sina politiska beskyddare. Versen éar alltsa
inte ett forbud for muslimer att ha judiska och kristna véinner. Vidare,
eftersom kontexten handlade om en specifik (khass) situation inom Pro-
fetens forsamling dr versen inte ett generellt (‘amm) forbud for mus-
limer att ha t.ex. kristna politiska "beskyddare/allierade”. Muslimer i
vist och i Norge ér forpliktade att vara lojala mot staten och folja lagen,
sa lange det inte tvingar dem att bryta mot islams principer (Martensson
2012, 129-130). Greens argumentation berdr bdde samhéllskontrakts-
teori och tolkningsteori. Han definierade Koranversens mening i for-
hallande till Profetens specifika samhéllskontrakt, vilket gor att den inte
géller norska muslimers kontrakt med den norska staten. Det ér alltsa
tva kontexter som aktualiseras: Koranversens och norska muslimers,
och de tva maste fOrstds separat innan man kan bestimma tillamp-
ningen.

Med tanke pa denna artikel kontaktade jag Green for att friga honom
om hans tolkningsmetod, med foreldsningen 2012 som exempel.” Enligt
Green var principen “kontext” avgorande bade for hans val av tema och
Koranvers, och hermeneutik och tolkning. Angaende tema och vers for-
klarade Green att han var delaktig i konversationer bland europeiska
muslimer som vill leva 1 enlighet med Koranen och sunna och samtidigt
vara vil integrerade medlemmar i samhéllet. ’Integration” var darfor
ett centralt tema i diskussionerna. Eftersom manga har judiska och
kristna vénner blir de konfunderade over att Koranversen 5:51 tycks
sdga att muslimer inte ska ha det. Deras alternativ blir da antingen att
inte folja Koranen, vilket for dem ar omgjligt, eller att bryta sina vén-
skapsforhallanden, vilket vore en stor personlig forlust och negativt for
integration. Ett andra, ndrliggande tema var “extremism”, dvs. militant

7 Intervju 6 december 2021.
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Jjihad, som Green och Islam Net tog avstand ifran. For “extremister” in-
nebér sura 5, vers 51 och liknande verser bade att muslimer framst ska
ha andra muslimer som vénner och att de, givet véstliga ldnders krigfo-
ring i muslimska ldnder, ska ta avstand fran deras stater och lagar. Sam-
mantaget motiverade denna kontext Green att analysera den
juridisk-politiska principen al-wald@’ wa’l-bard’ och versen 5, 51 1 sin
foreldsning. Han betonade ocksa att han konsulterade en rad larde, sa
analysen var inte bara hans personliga tolkning.

Vad giller hermeneutik och Korantolkning skiljde Green mellan
tafsir och tadabbur. Tafsir ar den vetenskapliga tolkningslaran, dir Ko-
ranens mening bestdms genom tolkningstraditionen frdn Profeten och
Foljeslagaren Ibn “Abbas, som lidgger grunden till juridiken (figh) och
larodoktrinen ( ‘agida) och etablerar de bindande réttigheterna och skyl-
digheterna. Hir ingar ocksa tekniska tolkningsmetoder, som att skilja
mellan generella och specifika verser. Den meningen ér feoretiskt sett
en och oférdnderlig eftersom det &r den mening Gud formedlade till
Profeten. ”Kontext” géller hdr bade de situationer Profeten befann sig
1, som foranledde uppenbarelserna, och Koranens 6vergripande och spe-
cifika semantiska kontexter. Tadabbur déaremot dr de troendes djupa,
andliga reflektioner 6ver Koranens betydelse for dem i deras vardag
och liv, 1 olika situationer. Den meningen &r personlig och fordndras be-
roende pa kontext, och den ar inte bindande. Greens “dubbla kontexter”
inom tafsir kan ses som motsvarande Ibn Taymiyyas ”pragmatistiska”
hermeneutik, som jag beskrev ovan.® Vidare, sa kan hans distinktion
mellan tafsir och tadabbur jamforas med litteraturvetaren Hirschs
(1967) distinktion mellan en forfattares avsedda mening, som dr en och
densamma dven om den kan tolkas pa flera olika sétt, och en texts stén-
digt foranderliga betydelse for olika tolkare i olika kontexter.

For att dterga till Islam Nets konferens 1 2012. Dér gavs flera exem-
pel pé hur foreldsare anvinde Koranen och sunna for att kritisera nor-
mer som manga muslimer uppfattar som islamska, for att de hor till en
lagskola eller etablerad sedvana. Till exempel Shaykh Hussein Yees fo-
redrag om dktenskap. “Tvangsdktenskap”, ofta med sléktingar fran en

8 Se ocksé Nafi (2005, 24) om Ibn Taymiyya och Salafi-exeges.
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familjs tidigare hemland, ar forbjudet i norsk lag och diskuteras ofta i
integrationssammanhang. Yee argumenterade att varken Koranen eller
hadith pabjuder att man ska gifta sig inom sin slikt eller med nédgon
fran ett bestdmt land, eller stoder praktiken att tvinga barn att gifta sig
mot deras vilja, och han kritiserade de norska muslimska familjer som
tror att detta dr islamska normer. Han inskérpte att man generellt &r for-
pliktad att lyda sina fordldrar, men inte om de bryter mot islams princi-
per, till exempel genom tvdngsédktenskap (Mértensson 2012, 130—-131).

En annan typ av kritik som framfordes vid konferensen i 2012 rik-
tades mot sufiska brodraskap och sufi-shaykhers auktoritet som medlare
mellan ”sokare” och Gud. I en foreldsning om “rening av sjdlvet”
(tazkiyat al-nafs) inskérpte Abdur-Raheem Green att de troende sjdlva
ska rena sina hjirtan och finna kunskapen om Gud dér, med Profeten
som forebild. Enligt min analys kan man hér spara en asketisk kun-
skapsformedling fran Hanbalt Shaykhen och sufiske médstaren “Abd al-
Qadir al-Jilani (d. 561/1166), via Ibn Taymiyya och Hanbali-skolan till
bland andra Shaykh al-‘Uthaymin, som Green hénvisade till om tazkiyat
al-nafs (d. 1422/2001) (Martensson 2012, 129). En liknande princip re-
presenteras av den indisk-pakistanska rorelsen Akl-e hadeeth, som foljer
den sufiska “reformtraditionen” Nagshbandiyya-mujaddidiyya. Genom
studier av hadith och dromvisioner kan den troende na kontakt med
Profeten, utan en shaykh (urdu pir) som “medlare” (Metcalf 1982, 272—
273). Konferensprogrammet hade andra inslag som syftade till att fa
deltagarna att erfara kérlek till Profeten och bli delaktiga i hans dygder,
inte minst Shaykh Riad Ouarzazis inlevelsefulla och medryckande f6-
restdllningar (Martensson 2012,127—-128).

I min intervju med Green tog jag darfor upp temat tazkiyat al-nafs
och hur han uppfattade det i forhallande till sufism. Green instdmde i
att man kan se samband mellan ‘Abd al-Qadir al-J1lanis asketiska etik
och den som al- ‘Uthaymin representerade. Men han menade att bendm-
ningen “sufism” dr missvisande, for den refererar till brodraskap dér
shaykher tros formedla Guds vélsignelser och forlatelse till de troende.
Green kritiserade den typen av “sufism” av etiska skél. Han resonerade
att vissa former av sufism framstéller synd som nagot positivt, eftersom
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syndaren maste be sin shaykh att formedla Guds forlételse, vilket i sig
anses vara en god sak. Tazkiyat al-nafs handlar istéllet om varje troendes
plikt att rena sjdlvet s att man undviker att synda, eftersom synd skadar
bade en sjilv och andra. Aven om vissa sufier delar denna etik blir det
missvisande, enligt Green, att definiera den som sufism”, eftersom den
termen omfattar dven problematisk etik.

Har tar jag inte stillning till korrektheten i Greens kritik. Poangen
ar att den synliggor etiska teoriers betydelse inom det som sufismfors-
kare identifierar som olika “sufiska” kunskapsformedlingar. Oversatt
till vdsterlandsk etisk teori handlar kritiken om pliktetik, dygdetik och
konsekvensetik, termer som har motsvarigheter bade inom generell is-
lamsk etik (akhldq) och sufism, inklusive den specifika asketiska etik
(zuhd) som definierar vissa sufiska laroformedlingar.® Bade vister-
landsk och islamsk plikt-, dygd- och konsekvensetik handlar om att de-
finiera plikter, dygder och sinnelag, och tillatna/6nskvérda eller
forbjudna/odnskade handlingar. Enligt Greens logik bor synd alltid mot-
arbetas pa grund av de skadliga konsekvenser den kan ha for sjdlvet och
andra. Ett ndrliggande tema fran konferensen 2012 &r Greens forelés-
ning om principen al- ‘amr bi-l-ma ‘riif wa-l-nahy ‘an al-munkar, dvs.
den moraliska plikten "att befalla det goda och motverka det onda”. Hér
kritiserade Green géngkultur och gangster-rap”, som i vissa former
formedlar budskapet att Gud forlater brott, sérskilt de som muslimer
begédr mot ikke-muslimer, och att muslimer ar forpliktade att skydda
varandra. Greens budskap var istillet att muslimer &r understéllda lagen
och har ansvar for alla minniskor, och dérfor inte ska skydda sina
trosfrander om de begar kriminella handlingar (Martensson 2012,130).

Fragan om kontinuitet och fordndring inom Islam Net aktualiserar
termen salafism”, som jag nyligen har diskuterat med Zeshan Qureshi,
bror till Islam Nets ledare Fahad Qureshi, och som har BA-examen i
Sharia och fullfor MA-examen i usi/ al-figh vid Medina Universitetet

9 Sarskilt den nyktra” laroformedlingen fran al-Junayd (d. 297/910); se Knysh (2010)
om al-Junayd (s. 52-56) och om Hanbalitisk askes och ‘Abd al-Qadir al-Jilani (d.
561/1166) (s. 179-183).
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i Saudi Arabien.!® Zeshan Qureshi papekade att utifran sett kunde Islam
Net 1 sin tidiga fas uppfattas som ndrmast Salafi-rérelsen, men forhal-
landet har alltid varit underordnat organisationens sjdlvstandiga krite-
rier. Det har ocksa fordndrats. Under senare ar har Islam Net avldgsnat
sig frin Salafi-rorelsen pa grund av det strikta doktrinéra och praktiska
avstandstagande fran shia och sufism som flertalet inom den saudiska
Najdi-riktningen av Salafism representerar (”Wahhabi”, med utifran-ter-
minologi). Islam Net intar istdllet en inkluderande héllning, &ven om
man kan kritisera shiitiska och sufiska ldroinslag. I likhet med en del Sa-
lafier dr organisationen Oppen i forhallande till alla fyra sunni-
lagskolorna, men de konsulterar dven ldarde som Salafier inte
”godkinner”. Zeshan Qureshi sjdlv foljer bland annat ldrde knutna till
Hanaft lagskolan (den officiella i Pakistan) och utbildningsféreningen
Nadwat ul-‘ulama’, som i sin tur samarbetar med Deobandi-skolans
utbildningssystem. For Qureshi géller det specifikt Darul Uloom Kara-
chi och dess ledare Muhammad Taqi Usmani och Muhammad Rafi Us-
mani for fatwaer och modern figh. Deras far, Mufti Muhammad Shafi °,
har producerat Korankommentaren Ma ‘arif al-Qur an, som Qureshi
menar &r en viktig nutida tolkning. Han framhaller ocksa den tunisiske
Maliki Hogste Muftien och utbildningsreformatorn Tahir b. ‘Ashirs (d.
1973) Korankommentar a/-Tahrir wa-I-tanwir och hans verk Magasid
al-shart‘a al-"islamiyya som extremt viktiga referensverk for att ut-
veckla fatwaer 1 modern kontext. Andra jurister som Qureshi haller hogt
ar de syriska muftierna Mustafa Ahmad al-Zarqa (d. 1999, HanafT lag-
skolan) och Wahba al-Zuhayl1 (d. 2015, Shafi‘1 lagskolan), som har ut-
vecklat ny figh inom omraden som modern ekonomi och internationell
ratt. Som “lekman” forhaller sig alltsa Qureshi till ldrde inom flera lag-
skolor, sérskilt de som gor nya tolkningar, och organisationen avvisar
strikt Salafi-doktrin i férhéllande till ”andra”. Darfor menar Qureshi att
“traditionell sunni” dr den korrekta karaktiriseringen av Islam Net, inte
”salafism”.

Fran mitt perspektiv framstar utvecklingen som en f6ljd av Islam Nets
sjalvstiandighet, som ger organisationen frihet att vélja auktoriteter efter

10" Email 4 november, 7 november, 16 november 2021, 25 och 28 februari 2022. Intervju
2 februari 2022.

107



din 1/2022

behov, och fokus pa “integration”, som dven tidigare motiverade deras
val av Salafi-foreldsare som Green, som representerade en 6ppen héll-
ning till andra muslimer och samhallet i stort. Eventuellt kan ocksa fler
teoretiska paradigm &n etik och figh belysa avgransningar mellan Islam
Net och Salafism. Qureshis preferens for Ibn ‘Ashiirs Korankommentar
indikerar en hermeneutisk skiljelinje. Jimfort med Ibn Taymiyyas typ
av kontext-orienterad Salafi-exeges tillimpade Ibn ‘Ashiir en traditionell
lingvistisk-grammatisk ord-for-ord och mening-for-mening analys
genom vilken han argumenterade for sina “egna uppfattningar” (ray),
som avspeglar bade Ash‘aritiska teologiska och sufiska doktriner, och
hans magqdasid-fokuserade metod och figh (Nafi 2005, 17-24).

Min tentativa tolkning av diskussionerna med Green och Qureshi ar
dérfor att teoretiska paradigm kan bidra till analys av skiljelinjer. Greens
Ibn Taymiyya-inspirerade Korantolkningsmetod kombinerade herme-
neutik och etik, dvs. normen “integration” styrde valet av tema och vers,
och tolkningsmetoden gav ett integrationsframjande resultat. Det i sin
tur motsvarar modern visterldndsk pragmatism dér praktisk kontext bil-
dar mening. Etisk teori var d&ven avgorande for Greens avgrdansning av
tazkiyat al-nafs 1 forhallande till ”sufism”. Qureshis kritik av Najdi-Sa-
lafism &r ocksa etiskt motiverad: doktrinen fér inte medfora konflikt
med shiamuslimer och sufier. Den etiska skiljelinjen tycks sammanfalla
med Qureshis preferens av Korankommentar. Om det stimmer hénger
organisationen Islam Nets utveckling samman med béde etisk teori och
tolkningsteori, tvd paradigm som har vésterldndska motsvarigheter sam-
tidigt som de formedlas genom de islamska disciplinerna. Teori-per-
spektivet kan alltsd bide bidra till analys av den norska organisationen
Islam Nets forhéllande till (i det hér fallet) Salafism, och pa en mer ge-
nerell niva illustrera de islamska disciplinernas och skolornas betydelse
for organisationens identitet och aktiviteter.

SAMMANFATTNING
Forskningen om islamska discipliner och norska islamska organisatio-
ner kan sammanfattas i foljande punkter:
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Islamska discipliner kan dela teoretiska paradigm med nutida vés-
terlandska akademiska discipliner;

Norska islamska organisationer vidarefor etablerade islamska di-
scipliner och teorier, beroende pa landsbakgrund, sprak, och till-
horighet till lagskola, sufiska brodraskap, rorelse och organisation;
Utvecklingen av norska islamska organisationer bestims av bade
samhandling med "norsk offentlighet” och de egna metoderna. Sar-
skilt vad géller avgridnsningar mellan organisationer och deras ut-
veckling kan teoretiska skiljelinjer spela en avgorande roll, och att
undersoka detta vidare &r en fraga for framtida forskning.

dan ska jag visa hur resultaten har omsatts till kursen RVI2185.

RVI2185: Innehill, analytisk ram och upplagg

INNEHALL

Kursen RVI2185 ges sedan 2020 pa andradrsniva inom religionsveten-
skap vid NTNU och omfattar 15 studiepodng. Forkunskaper &r forsta
aret religionsvetenskap, ddribland kursen “Midtestens religioner”
(RVI1030, 15 sp) dér islam studeras tillsammans med judendom och

de

orientaliska ortodoxa kyrkorna. Den norska “emnebeskrivelsen”

lyder:

Nar folk, inkludert de av muslimsk tro, beveger seg over land og kontinenter,
oppstar religigse institusjoner og serger for en av de mest effektive samfunns-
strukturer for bosetning og samhandling med samfunnet. Folgelig organiseres
norske islamske institusjoner primart i henhold til islamske globale og his-
toriske skoler, «brorskap» og bevegelser, og sekundeert i andre organisasjons-
modeller forhandlet med flertallssamfunnet. Endring skjer kontinuerlig og er
radslatt og kommunisert gjennom de islamske disipliner, det vil si den syste-
matisk produserte kunnskapen om islam som tro og handling. Dette emnet bi-
drar til kunnskap om islamske institusjoner i Norge gjennom et historisk
studium av de viktigste islamske disipliner og skoler og deres betydning i hver-
dagen, inkludert kunst, litteratur og arkitektur. Siden de tidligste og storste
norske muslimske samfunnene stammer fra Pakistan, vier kurset spesiell opp-
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merksombhet til deres institusjoner og historier. Analytisk fokus er hvordan teo-
rier og metoder former kunnskap, med tilherende handling. Denne tilnarm-
ingen gjelder de islamske disipliner, andre akademiske disipliner som
produserer studier av islam og muslimer, og statlig politikk.

Som framgar av beskrivningen utgdr Pakistan ett regionalt fokus 1 un-
dervisningen, ddr landets historiska bakgrund i indiska islamska riken
och brittiskt kolonialstyre ingar. Syftet 4r metodiskt: att visa hur is-
lamska institutioner, discipliner, skolor och teoretiska paradigm utveck-
las 1 en region, och hur islamska organisationer med anknytning till den
utvecklas i Norge. Jag valde Indien och Pakistan dérfor att norsk-paki-
stanska forsamlingar hor till de dldsta och storsta i Norge, och for att
denna regionen inte ingdr i NTNUs grundkurs om islam. Ett annat vik-
tigt tema 1 kursen ar religionens konstnérliga uttryck och de discipliner
och teorier som hor till dem. Det kan jag inte komma in pd hér, men
dven inom det temat himtar jag exempel fradmst frdn Pakistan och norsk-
pakistanska forsamlingar.

ANALYTISK RAM

Undervisningens analytiska ram illustrerar olika sociala aspekter av
teori, med hjélp av historikern Michel de Certeaus diskursteori och sam-
hillsvetarna Anthony D. Smiths och Pierre Bourdieus teorier om re-
spektive nation och nationell identitet, och “kapital”. De Certeaus
diskursteori, som jag har skisserat ovan, anvénder jag i undervisningen
for att analysera diskurs i forhédllande till institution, disciplin och sub-
jekt, och synliggora teoretiska forbindelser mellan religidsa och mo-
derna vetenskapliga diskurser.

Anthony Smith (2003) representerar politisk teori och behandlar re-
ligion 1 forhéllande till nation, etnicitet och nationell identitet. En nation
ar enligt Smiths definition “a named human population occupying a his-
toric territory and sharing common myths and memories, a public cul-
ture, and common laws and customs for all members” (2003, 24).
Nationen kan omfatta en eller flera etniska grupper, da en etnisk grupp
ar “[a] named community of common ancestry and descent, usually pu-
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tative, and of shared memories. Its solidarity is based on the presump-
tion of relatedness of all members, the belief (though not usually the
fact ...) in shared ancestry and kinship” (2003, 32). Nationell identitet
ar befolkningens identifiering med nationen genom en kontinuerlig tol-
kningsprocess, dir syn pa historien och nationens olika grupper konti-
nuerligt fordndras: “[t]he maintenance and continual reinterpretation of
the pattern of values, symbols, memories, myths, and traditions that
form the distinctive heritage of the nation, and the identification of in-
dividuals with that heritage and its pattern” (2003, 24-25). Religion,
etnicitet, historia, lag, offentliga ritualer och myter &r resurser i tolk-
ningar av nationell identitet. I undervisningen anvédnder jag Smiths be-
grepp for att analysera bade historisk utveckling av norsk nationell
identitet, religionspolitik och norska islamska organisationer, och ge-
nerella islamska diskurser om politisk forsamling, Sharia, och admi-
nistration av icke-muslimer”.

Pierre Bourdieus (1986) sociologiska teori om “kapital” analyserar
utbildning och dess roll i att bevara eller utjdmna social ojadmlikhet.
Som kritik av marxistiska analysers ensidiga fokus pa ekonomiskt ka-
pital utvecklade han teorin om kapitalets tre samverkande former: eko-
nomiskt kapital, dvs. finansiella tillgdngar som kan institutionaliseras
som egendomsrétt; kulturellt kapital, som ibland kan omvandlas till
ekonomiskt kapital och institutionaliseras i form av utbildning; och so-
cialt kapital, som bestar av nédtverk och forpliktelser, och som under
vissa omstdndigheter kan omvandlas till ekonomiskt kapital och insti-
tutionaliseras till exempel i form av adliga titlar (1986, 16). Samman-
taget utgor dessa tre former av kapital samhéllets organiserande princip,
som forkroppsligas av dess medlemmar. For kursens del belyser Bour-
dieus kapitalbegrepp hur utbildningsinstitutioner forhaller sig till sam-
héllens ekonomi och eliter, bade 1 islamska och norska kontexter, och
hur kunskap om islam kan fungera som kapital, inom islamska organi-
sationer och offentliga institutioner (se Vongraven Eriksen 2020), samt
inom forskning och undervisning. Man kan ocksa knyta samman Bour-
dieu, de Certeau och Smith, for att analysera hur diskurser formedlar
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tolkningar av “’nationell identitet” och utgor “kapital”. Det perspektivet
aterkommer jag till i den avslutande diskussionen.

UNDERVISNINGSUPPLAGG

Undervisningen foljer en cirkelstruktur som borjar i norsk kontext; gér
over till de historiska islamska institutionerna, disciplinerna och sko-
lorna och deras teoretiska paradigm, som ocksa jamfors med moderna
“viasterldndska” teorier; sedan dessas utveckling i indisk och pakistansk
kontext; och till sist atervander till den norska kontexten. Foljande tabell
illustrerar strukturen, dven om jag i undervisningen behandlar institu-
tioner, discipliner och skolor sammanhallet inom varje historisk och

samhdllelig kontext.

Institutioner (+ analytisk ram)

Discipliner (+ analytisk ram)

Skolor (+ analytisk ram)

Norska institutioners utveckling
«  Offentliga
« Islamska (globala, nationella,

lokala)

Norska discipliner
+  Offentliga
Forskning

* Islamska

Norska islamska skolor
« Lagskolor, teologi & sufism
* Moderna skolor,

organisationer, rorelser

Islamska institutioners utveckling
* Politiska (inkl. ekonomi,
styreform, administration,
vetenskap)
* Religiosa (inkl. byggnader,
lag, vetenskap)

e Icke-islamska religioner

Indien & Pakistan
¢ Moghulriket
* Kolonialstyret

* Pakistan 1947

Norge
¢ Norsk-pakistanska

institutioner

Islamska vetenskaper & discipliner
Praktiska & teoretiska

* Religiosa inkl. teori

Indien & Pakistan
*  Praktiska & teoretiska

« Religiosa inkl. teori

Norge
* Islamska diskurser
* Offentliga diskurser

*  Forskningsdiskurser

Islamska skolors utveckling
* Rattsvetenskap/lagskolor
* Teologiska skolor
«  Sufiska liroformedlingar &

brodraskap

Indien & Pakistan
« Rittsvetenskap, teologi,
sufism
*  Moderna indiska skolor,
organisationer & rorelser

« Pakistansk kontext

Norge
* Ovanstdende i norsk

kontext
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ISLAMSKA BIDRAG

Ett inslag 1 undervisningen pa kursen RVI2185 dr hur man kan studera
islamska teoretiska bidrag till samhéllet och till forskning. Exemplen
ovan fran Islam Net visade hur islamsk hermeneutik och etik kan bidra
till muslimers integration i samhéllet. Hir ska jag utveckla det temat
vidare.

En infallsvinkel &r islamska organisationers bidrag till offentliga in-
stitutioner. Min och Vongraven Eriksens Trondheim-studie visade att
foretrddare for Den Norska Kyrkan, som var engagerade i dialog med
Det Muslimske Samfunnet i Trondheim (MST), uppfattade det som en
kristen moralisk skyldighet att se till att muslimers behov och intressen
tillgodoses. Till exempel har man borjat rekrytera muslimska samtals-
partners och imamer till sjukhus och fangelser (se ogsa Bees artikkel i
dette nummeret), vilket 6kar méngfalden av religiosa tjénster inom sam-
hillets institutioner (2014, 174—177). Barnavardsndmnden hade ocksa,
efter dialog med medlemmar i MST faciliterad genom religionsdialo-
gen, borjat rekrytera muslimska fosterfamiljer for muslimska barn
(2014,177-179). Polisen var ytterligare en myndighet som MST hade
kontakt med, pa grund av en intern konflikt om organisationens styres-
form. En av poliserna som méklade 1 konflikten var imponerad av hur
vil MST 6verlag hanterade organisationens stora nationella, kulturella
och sprakliga mangfald. Jamfort med organisationer med bara norska
medlemmar dér hen tidigare hade medlat i konflikter upplevde hen att
MSTs medlemmar var mer villiga att lyssna till olika uppfattningar och
att organisationen ur det perspektivet hade en foredomligt demokratisk
anda. Bland annat eftersom hen inte kunde kénna igen sina egna positiva
erfarenheter i lokala medias problem-orienterade rapportering om MSTs
konflikt menade hen att man maste tdnka kritiskt kring hur ”’det norska
systemet” fungerar som ram for ett flerkulturellt samhélle: kan man
uppfatta och ldra av positiva sidor av islamska organisationer, till ex-
empel? (2014,181-183).

Ett annat exempel d&r MSTs egna formuleringar av islamska bidrag
till institutionell praxis i Trondheim-dialogens dokument A forstd ek-
stremisme”, skrivet av Tayeb Berghout (MST) och Knut Kittelsaa (Den
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Norske Kirken) (Berghout och Kittelsaa 2013). Eventuellt forklarar do-
kumentet ocksd MSTs praxis att hantera olika uppfattningar inom or-
ganisationen. Berghout argumenterar hér att extremism inte har sin rot
1 militanta rorelser utan i ett forhallningssitt dir man patvingar andra
sina egna intressen och uppfattningar, utan hdnsyn till deras synpunkter.
Vistliga ldnders koloniala och post-koloniala politik i muslimska ldnder,
och regimer 1 muslimska lander, dr extremistiska i den bemaérkelsen och
framkallar motsvarande responser och rorelser. Arabisk-islamska prin-
ciper dr istdllet dialogiska. De syftar till att balansera och jimka samman
olika intressen och kan dérfor fungera som mot-medel mot extremism.
Berghout betonar ocks4 att de islamska principerna ér i linje med kristna
viarderingar, humanism och ménskliga rattigheter. Dokumentet avslutas
med konkreta utmaningar riktade till alla yrkesgrupper som arbetar med
och offentligt uttalar sig om férhallanden mellan Europa och den mus-
limska virlden, att tinka pa hur konflikter beskrivs och vilka praktiska
konsekvenser olika forklaringar kan fa.

Dessa tva exemplen indikerar att islamska organisationer represen-
terar erfarenheter och teoretiska paradigm, som kan bidra till nya synsatt
och praxis inom offentliga institutioner. Islamska teorier inom till ex-
empel etik, ekonomi, internationell ratt och konfliktlosning kunde bidra
till Norges anstrangningar att utveckla ett “héllbart” samhélle."" Nasta
exempel handlar om statlig utbildning i islamsk teologi och islamska
skolors kulturella “’kapital”.

Som vi just har sett framhdvde MSTs Tayeb Berghout i dialog med
Den Norska Kyrkan att islamska principer dr kompatibla med kristna
véarderingar, humanism och ménskliga rittigheter — teman som aterfinns
1 Grundlagens paragraf 2:

Verdigrunnlaget forblir var kristne og humanistiske arv. Denne Grunnlov skal
sikre demokratiet, rettsstaten og menneskerettighetene (Grunnloven, § 2,
2014).

Med Smith (2003) kan man se Paragraf 2 som uttryck for en ny tolkning
av norsk nationell identitet, dir den kristna och humanistiska vérdegrun-

' Se t.ex. AlKatiri (2018), Gardner (2014) och Durrani (2014).
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den beskrivs som ett historiskt arv och kopplas samman med styres-
skicket demokrati, réttsstat och ménskliga rittigheter. Tolkningen for-
utsdtter Norges undertecknande av den europeiska maénskliga
rattighetskonventionen ar 1953, medan den humanistiska komponenten
infordes ar 2012."? Eftersom bara delar av befolkningen numera identi-
fierar sig med kristendomen sé tycks humanismen fungera som vér-
degrundens universella princip, som alla medborgare kan identifiera sig
med.

I samma anda har akademiker med anknytning till Oslo Universitets
nya MA-program i teologiska islamstudier vid Teologisk Fakultet till-
skrivit ”humanism” en avgorande roll for norska muslimers framtid.
Oddbjern Leirvik, som i 1993 medverkade till etableringen av den na-
tionella dialogen mellan Den Norska Kyrkan och Islamsk Réd Norge,
ar ocksa professor 1 inter-religiosa studier och delaktig i utvecklingen
av teologiska islamstudier. I en recension (Leirvik 2019) av antologin
Islamsk humanisme (2016), redigerad av Ellen Reiss och Linda Noor
vid integrations-tankesmedjan Minotenk, resonerar Leirvik att huma-
nismen dr en utmaning till alla ménniskor att sta upp for ménskliga rét-
tigheter, frihet, broder- och systerskap, och jamlikhet. Manga kristna
och muslimer har ett ambivalent férhallande till sagda principer, men
uppslutning om dem dr avgorande for att de "humana” sidorna av reli-
gionerna ska kunna trdda fram. Det forutsétter att kristna och muslimer
kan fritt tolka sina skrifter och traditioner, utan hénsyn till religiosa auk-
toriteter, menar Leirvik. Med hénvisning till Joel Kraemer (1986) och
Lenn Goodmann (2003) argumenterar han att humanism i islamsk idé-
historia hangde samman med studier av grekisk filosofi, som formed-
lades av kristna teologer och filosofer till muslimska kollegor och
blomstrade under den islamska “’guldaldern” 800—1000. Den humanis-
tiska stromningen avtog dock i takt med att kalifernas sponsring upp-
horde och “ortodoxa” akademier for juridik (figh) och systematisk
teologi (kalam) kom att dominera. Dessa fokuserade forst och framst
pd islam och den muslimska forsamlingen, snarare 4n ménniskan”, en-
ligt Leirvik. Nutida muslimer aterupplivar dock islams humanistiska

12 Se historiken till paragraf 2 (Grunnloven).
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arv, ofta med hdnvisning till den rationalistiska teologiska skolan
Mu ‘tazila, vars storhetstid sammanfoll med humanismens. Ett exempel
ar bidragen till Islamsk humanisme, som Leirvik menar &r viigen norska
muslimer maste vandra for att befria sig fran ldroauktoriteter och tolka
fram “human islam”.

Leirviks normativa diskurs &r i linje med Grundlagens identifiering
av humanism som inkluderande nationell virdegrund, och detsamma
géller antologin Islamsk humanisme. 1 Forordet forklarar redaktdrerna
att islams essens utgors av humanism, som i sin tur hor oupplosligt sam-
man med demokrati och ménskliga rittigheter (Reiss och Noor 2016,5—
7). Héar podngteras ocksa att islam i likhet med humanism léar att
minniskan har fri vilja:

I islam betraktes mennesket som Guds heyeste skapning og er blitt gitt fii vilje
og forvalterrollen over skaperverket. Idealet er & handle i samsvar med Guds
veiledning, men det star ogsé fritt til & handle imot. Et sentralt premiss i alle
former for humanisme er at mennesket er fodt fritt, med fii vilje. P& det grunn-
laget har islam en humanistisk essens, som vi ensker a tydeliggjore i denne
boken (Reiss och Noor 2016, 7; min kursivering).

”Fri vilja” framhéavs ocksa 1 kapitlet skrivet av Farhan Shah, som har
MA-examen i UiOs teologiska islamstudier. Shah framhiver Mu ‘tazila-
skolan som en rationalistisk och sant humanistisk rorelse, eftersom den
erkdnner manniskans fria vilja:

Mutazila-teologene, en rasjonalistisk bevegelse i Irak pa 900- og 1000-tallet,
vektla ogsa menneskets frie vilje og ukrenkelige rettigheter som sentrale ele-
menter i den islamske etikken. De forfektet rasjonalitet og fornuft som redska-
per i fortolkning av Koranen og kritiserte den forislamske forestillingen om at
mennesket er underlagt skjebnen (Shah 2016, 28).

”Fri vilja” syftar pd den doktrin som Mu tazila forféktade mot sina teo-
logiska rivaler Ahl al-hadith och senare Ash‘arT och (i viss mén)
Maturidi skolorna. Ash‘ar1 skolans doktrin dr laran om Guds absoluta
makt och “’predestinering” av allt som sker fran Skapelsen till Domens
Dag, medan méanniskorna tilldgnar sig sina individuella 6den genom
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sina val och handlingar. I nagot olika utformingar har den doktrinen do-
minerat inom sunni-islam fran 1000-talet till idag." I citatet ovan havdar
dock Shah att forestdllningen om at mennesket er underlagt skjebnen”
ar "forislamsk”, samtidigt som han formulerar islamsk humanism”
som en normativ syn pd vad islam dr och bor vara:

For noen innebarer konservativ teologisk tenkning i dag at muslimer forst og
fremst forplikter seg til pedantiske, mekaniske aktiviteter av diverse slag for a
vinne Guds belenning, men dette er i strid med apenbaringens intensjon, som
er menneskets utvikling og velferd. Essensen av tilbedelse (ibadah), ifelge ko-
ransk terminologi, kan leses som a tjene Gud ved d tiene menneskeheten (2016,
30).

Vima fa frem at det har eksistert og fortsatt eksisterer en islamsk humanisme.
Her ma vi sile ut myldret av uislamske praksiser og holdninger som gjennom
tidens lop har blitt inkorporert i islam. Moderne humanisme og islamsk huma-
nisme med basis i Koranen, kan og ber — i humanitetens and — danne en felles
front mot polariserende, ekstremistiske og voldsorienterte organisasjoner, se-
kulere sé vel som religigse. Det er mitt inderlige hap at vi, bade som privat-
personer og i vart offentlige liv, viser at det islamske budskapet er en
altomfattende, kompromissles respekt for mennesket (2016, 34-35).

Som antyds hér dr det Koranen som ar tolkningsunderlag, medan hadith,
lagskolorna, och sufiska “helgon” beskrivs som hinder for tolknings-
frihet (Shah 2016, 30-34).

Shah argumenterar alltsd att humanism, identifierad med “fri vilja”-
doktrinen, dr mot-medlet mot polariserande extremism eftersom respekt
for "ménniskan” gér muslimer toleranta. Men leder predestinationsldran
nddviandigtvis till polarisering och intolerans? Ett exempel dr Faraz She-
ikhs (2015) analys av al-Muhasibis teologiska etik. Al-Muhasib1 (d.
243/857) var verksam i Baghdad under guldaldern” och hade stor be-
tydelse bade for den “nyktra” sufiska asket-traditionen fran al-Junayd
(d. 297/910) och for den Ash‘aritiska teologin — de tvé discipliner som
forenas med figh i al-Ghazzalis (d. 504/1111) berdmda syntes, som bil-

13 Se till exempel Waines (2003, kap. 4). For en islamsk encyclopedisk kartldggning 6ver
de doktrindra debatternas teman och de olika skolornas standpunkter, se al-Ash‘art (d.
935), Magalat al-islamiyyin.
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dar modell for de medeltida sunni-akademiernas curriculum. Enligt
Sheikh utvecklade al-Muhasibi i traktatet "Beaktande av Guds Rattig-
heter” (al-Ri ‘aya fi hugiiq Allah) en psykologisk teori om subjektivite-
tens och ’sjilvets” (al-nafs) fostran i forhallande till Gud och “motsatta
andra” (engelska “opposed others™), dir predestinationsldran ingdr som
en teologisk etik. Gud lar méinniskorna genom Koranen att Han har ska-
pat dem for att tjina Honom, genom handling, tal och i hjartat, dvs. in-
tellektet. Hjdrtats Gudstjdnst innebér att overvaka “’sjdlvet” sa att man
kan avvisa frestande “sataniska” ingivelser. Man ska ocksa ta avstand
fran allt som avviker fran ratt Gudstjanst, déribland muslimers omoral
och ”andra” religioner. Samtidigt sdger Gud 1 Koranen att Han har ab-
solut makt 6ver och full kunskap om varje enskilt ting och allt som sker.
Gud har alltséd bestdmt att vissa ménniskor dr muslimer och andra
kristna eller judar, och att vissa muslimer &r omoraliska. Gudstjénst in-
nebdr darfor att avvisa den frestande ingivelsen att ménniskor har fri
vilja och att berdémma sig sjélv for att vara en god muslim eller klandra
andra fOr att inte vara det. Istdllet maste man inse att Gud har avgjort
vem som foljer vilken religion och hur, och att bara Gud har full kun-
skap om ménniskors “’sjdlv”’. Darfor vet ingen vad ens egen eller andras
0de blir pa Domens Dag: dven en utat sett god muslim kan ha fallit for
frestande ingivelser (2015, 188—199).

Sheikh betonar att al-Muhasibis stringa asketiska dygdetik ar radi-
kalt annorlunda 4n nutida liberala, kosmopolitiska etiska teorier om
“vénskaplig nyfikenhet och 6ppenhet” gentemot “andra” (som snarare
formuleras i humanistiska termer). Samtidigt menar han att al-
Muhasibis etik fortjanar mer forskning, ocksé som bidrag till nutida de-
batter om tolerans i pluralistiska samhéllen, genom teorin om ’sjilvets”
fostran till 6dmjukhet i forhallande till bade Gud och ”andra” (2015,
181-185). Titeln pa al-Muhasibis traktat, al-Ri ‘aya fi huqiiq Allah, an-
tyder overlappning med andra teoretiska paradigm. Termen hugiiq
Allah, ’Guds réttigheter”, syftar i naturrattsdiskurs pa administrationens
plikt att styra enligt Guds lag sé att allminnyttan™ frdmjas, vilket &r
Guds ’rattighet” i forhallande till administrationen (Emon 2004-2005).
Betraktad ur det perspektivet framstar al-Muhasibis dygdetik som del
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av en kombinerad naturratts- och samhallskontraktsteori, dar Guds “rét-
tigheter” forpliktar bade individer och administrationen att vara tolerant
mot “motsatta andra” i sin rattsutovning. Etiken avspeglar de islamska
rikenas administrativa ordning, didr olika muslimska och icke-
muslimska forsamlingar hade religionsfrihet och egna rittsinstanser,
samtidigt som lagen uppehdll allas réttigheter och icke-muslimer ocksa
hade tillgang till islamska domstolar (Simonsohn 2010). Predestina-
tionsldran kan alltsd uppfattas som en dygdetisk teori, som forklarar
varfor muslimer ska forhalla sig tolerant till samhaéllets religios-mora-
liska méangfald.

I norsk kontext omfattas predestinationsldran av bland andra World
Islamic Mission (WIM), som hor till den pakistanska sufi-orienterade
Barelwi-skolan och Hanaft lagskolan och officiellt identifierar sig som
Ahl al-sunna wa-Il-jamd ‘a. Organisationens websida beskriver deras
syfte som att frimja tolerans och kontakter muslimer emellan och mel-
lan muslimer och icke-muslimer, under viagledning av Koranen, Pro-
fetens sunna och de lardes tradition:'*

World Islamic Mission (WIM) er en sunni-muslimsk moske som ensker a
hjelpe norske muslimer med a lede et spirituelt liv som er forankret i koranen,
profetens sunna og de laerdes liv og leere. Ved & kaste lys over tradisjonelle is-
lamske prinsipper og verdier, ensker WIM & hjelpe muslimer med a imete-
komme intellektuelle og praktiske utfordringer de meter pa i det moderne
samfunnet. I tillegg ensker WIM & opptre som brobygger i samfunnet ved a
fremme forstaelse og toleranse mellom muslimer og ikke-muslimer pa den ene
siden, og mellom ulike muslimske grupperinger pé den andre.

P& websidan finner man ockséd en dversittning av traktatet al- ‘Aqgida
al-Tahawiyya, trosléran till Hanaft juristen al-Tahawi (d. 321/933), som
WIM f6ljer.!> Har ser man hur ldran om Guds Forbund (Pakt) med
Adam och hans avkomma, alltsd ménskligheten, leder 6ver till [iran om
predestination:

4 https://wim.no/om-wim

15 https://wim.no/litteratur/wims-utgivelser
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42. Pakten Allah opprettet med profeten Adam og hans avkom, er sann.

43. Allah har i all evighet hatt kunnskap om det antallet (folk) som skal til pa-
radiset og helvetet. Dette antallet vil verken eke eller minke.

44. Hans kunnskap omfatter ogsa menneskenes handlinger som Han visste de
ville utfere. Handlinger en er skapt for & gjore er gjort forenklet for ham. Hand-
lingene males etter deres endelse. Den som er heldig, er heldig pa grunn av
Allahs avgjerelse, og den som er uheldig, er uheldig (ogsd) pa grunn av Allahs
avgjerelse.

45. Skjebnens sanne natur er en av Allahs hemmeligheter om Hans skaperverk.
Ingen nzrstdende engel eller profet har viten om dette. A grave eller 4 fordype
seg i dette resulterer i villfarelse, tap og ulydighet. Derfor ma man pa det ster-
keste vaere varsom om & overveie det, tenke eller gjore seg forestillinger om
det. Dette fordi Allah, den Oppheyde, har holdt kunnskapen om skjebnen skjult
for mennesker, og har forbudt dem om a seke kunnskap om dette. Allah sier i
Sin bok: ”Han star ikke til ansvar for hva Han gjer, men de star til ansvar!”
(21:23). Sa den som sper: “hvorfor har Allah gjort dette?”, har avvist bokens
befaling. Og den som avviser bokens befaling, er vantro.

Mot bakgrund av Sheikhs analys av al-Muhasibis etik framstér doku-
mentets predestinationsldra som relaterad till WIMs syfte att frimja to-
lerans mellan muslimer och ”andra”, och muslimer emellan. Man kan
ocksa tolka hanvisningen till ”Pakten Allah opprettet med profeten
Adam og hans avkom” som uttryck for samhéllskontrakt med “de
andra” och naturréttsteori, med tanke pa hur bl.a. al-TabarT anvinde {6-
restdllningen om Guds Skapelse av madnniskan och Férbundet (norska
Pakten) som argument for “ménskliga réttigheter”, som ndmnt i forsk-
ningsoversikten ovan.

Organisationen WIM, som foljer en bestimd lagskola, teologisk
doktrin och etik, kan alltsa bidra till teori om tolerans i ett pluralistiskt
sambhille, dven om deras diskurs inte formuleras i termer som humanism
och ménskliga rattigheter. Samma sak géller Greens tolkning av sura
5:51. Historiskt sett har dessutom Ash ‘aritiska teologer och jurister an-
véant naturrittsteori i minst lika hog grad som Mu‘tazila (Emon 2004—
2005). Traditionell lagskole-islam har alltsd lika goda teoretiska
forutséttningar att inkorporera ménskliga rittigheter i sin lagtolkning
och végledning som “humanisterna”.
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Vad giller “kapital” kan man se att forfattarna med anknytning till
UiOs teologiska islamstudier (Leirvik 2019; Shah 2016) och integra-
tions-tankesmedjan Minotenk (Reiss och Noor 2016) framhaver “is-
lamsk humanism” som ett bidrag till samhéllet. Diskursens anknytning
till den nationella dialogen mellan muslimer och Den Norska Kyrkan,
och dess dverensstimmelse med Grundlagens nationella vardegrund,
utgdr hogt ’national-kulturellt kapital”. Betraktat ur det perspektivet
framstar ”islamsk humanism” som ett ”statsislam-projekt”. Diskursens
implicita kopplingar till Den Norska Kyrkan och Grundlagen behandlas
dock inte som ett auktoritetsproblem, utan istéllet identifieras islamska
laroauktoriteter som hinder for tankens och tolkningens frihet (Shah
2016, 30-35; Leirvik 2019). En friga for vidare forskning &r dérfor om
organisationer som foljer larotraditioner har ldgre “national-kulturellt
kapital” och mindre mojligheter att bidra med teori till (bland annat)
universitetsstudier i islamsk teologi.

AVSLUTNING

Jag har argumenterat for det fOrsta, att fokus pa islams traditionella di-
scipliner och teoretiska paradigm é&r ett sétt att systematiskt studera
norska islamska organisationers identitet och utveckling. For det andra,
att islamska organisationer kan bidra till att utveckla offentlig institu-
tionell praxis, forskning och utbildning. Hér har jag valt teorier, som
avspeglar de islamska disciplinernas historiska koppling till administ-
ration av religiost, etniskt och sprakligt méngfaldiga samhallen. Efter-
som det norska samhillet utvecklas i alltmer méngfaldig riktning kan
forskning om islamska organisationer utreda om fler teoretiska para-
digm dn de med hogt national-kulturellt kapital” kan bidra till offentlig
institutionell praxis, forskning och utbildning. P4 en mer generell niva
bor islamska teoretiska paradigm ocksé bidra till skrivandet av global
vetenskapshistoria och vetenskapsteori.' ”Bor” motiveras hér av ve-
tenskaplig relevans. Till exempel hor islamsk etik till etikhistorien, is-
lamsk naturrdttsteori till rittsvetenskapens historia, och islamska

16 Ett gigantiskt filosofiprojekt i den andan dr Peter Adamsons podcastserie “The History

of Philosophy Without Any Gaps”. https://historyofphilosophy.net/
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samhallskontraktsteorier till statsvetenskapens, precis som hermeneutik,
sprak- och retorikteori inom Koranexegetik, usil al-figh och prediko-
konst hor till litteraturvetenskapens, lingvistikens och retorikens his-
toria.

Det normativa ”bor” aktualiserar de Certeaus diskursteori: historien
skrivs 1 samspelet mellan institution, disciplin och subjekt, och teore-
tiska forklaringar har praktiska konsekvenser for hur man forhaller sig
till det som forklaras. Att infe forklara islamska discipliner och teorier
som delar av global vetenskapshistoria kan innebdra att man forbiser
deras bidrag hér och nu. Exemplen ovan visar hur Oddbjern Leirvik
och Farhan Shah, som har anknytning till institutionen UiOs teologiska
islamstudier, producerar normativa diskurser om fordelarna med ”is-
lamsk humanism” och nackdelarna med islamska lérotraditioner. Deras
forklaringar av ldrotraditionerna som hinder for nytolkningar kan betyda
att man forbiser bade att de formedlar teoretiska paradigm som ar ho-
gaktuella inom generell hermeneutik och réttsteori, och att organisatio-
ner kontinuerligt anvdnder dem for att producera nya tolkningar. I
Greens fall innebar tolkningen ocksé en korrigering av Arberrys Ko-
randversittning: annu ett exempel pa bidrag till forskning, som kan for-
bises om man i forvdg antar att inga akademiska aktiviteter pagar inom
(i detta fallet) organisationen Islam Nets hégn.

Normativitet 4r dock generellt sett legitimt inom disciplinen teologi.
Min disciplin religionsvetenskap daremot ar deskriptiv och efterstravar
objektivitet. Samtidigt innebidr de Certeaus diskursteori att man maste
konfrontera den subjektiva faktorn: ens personliga preferenser formar
oundvikligen problemstdllning och val av teori och metod, och ddrmed
analys och resultat. Om man anlégger ett sddant kunskapsteoretiska per-
spektiv pa al-Muhasibis psykologiska teori sa framstar hans asketiska
”Oovervakning av sjilvet” som ett bidrag till forskares metodreflektion,
inte bara till etisk teori om forhallningssétt till “motsatta andra”.
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ABSTRACT

The article treats the topic “studies of organized forms of Islam in Nor-
way’”’ through two approaches. Firstly, by describing a course I have de-
veloped (RVI2185) and the research I have used for that purpose. The
course studies Norwegian Islamic organisations against the background
of global and regional Islamic institutions, disciplines, schools, and
theoretical paradigms. Islam’s academic, theoretical aspects con-
sequently play an important part in the teaching. Secondly, by discus-
sing motivations for this pedagogical focus. One motivation concerns
the relationship between Islamic and western theoretical paradigms,
which has implications for Islamic contributions to a global history and
theory of science. Another concerns how analysis of theoretical para-
digms may contribute to studies of Norwegian Islamic organisations
and their authoritative sources, principles, and development. The
method shows that traditional disciplines, e.g. jurisprudence, exegesis,
theology, and ethics, play vital roles within Norwegian organisations.
In contrast to normative theological discourses about “Islamic human-
ism”, which reject the disciplines’ relevance for Norwegian Muslims, I
therefore argue that the disciplines both define Islamic organisations
and contribute towards developing public institutions, research, and
education.

Key words: Islam, institution, discipline, theory, organisation
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