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Ledare

MOHAMMAD FAZLHASHEMI

Fran grinsland till imnesinriktning

Den 15 november 2022 hogtidlighélls inrdttandet av professuren i islamisk
teologi och filosofi vid teologiska institutionen, Uppsala universitet. I sitt
bidrag till detta temanummer av Svensk Teologisk Kvartalskrift ger de tidi-
gare dekanerna Mikael Stenmark och Mattias Martinson en bakgrund till
inrdttandet av professuren och dess integration i amnet systematisk teologi.
For min egen del som s6kte och fick professuren bérjade den akademiska
banan négra decennier tidigare.

Som sextondring kom jag som giststudent till Sverige fran Iran och efter
att ha ldst svenska i tre terminer borjade jag mina studier vid Umea univer-
sitet hostterminen 1978. Efter ett par terminers studier i sociologi fastnade
jag for amnet idéhistoria. Nir det var dags att skriva C- och D-uppsats och
sedan masteruppstas ville jag skriva om nigot amne som anknét till min
kulturella och historiska bakgrund och identitet.

Amnet idéhistoria var pa 1980-talet extremt svensk- och vistorienterat.
En kollega papekade lite skimtsamt att Zmnet inte bara var vistorienterat,
det var — som han uttryckte det — snarare NATO-orienterat. Min davarande
lirare och blivande handledare, Ronny Ambjornsson, gjorde det majligt for
mig att skriva mina uppsatser och senare min avhandling inom muslimsk
idéhistoria som var ytterst ovanligt inom dmnet.

Jag skrev en uppsats pa avancerad niva som handlade om det politis-
ka tinkandet i Nordafrika pd 1400-talet med fokus pa den nordafrikanske
muslimske tinkaren Ibn Khaldiin (1332—1406) som hade en teori om de
dterkommande maktskiftena i Nordafrika under 1300- och 1400-talen. Min
avhandling handlade om muslimsk politisk idéhistoria och det politiska
tinkandets utveckling mot politisk pragmatism under 1000- och 1100-talen.
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Nirmare bestimt skrev jag om den muslimske teologen och furstespegel-
forfattaren Abt Hamid al-Ghazalis (1058-1111) politiska tankegingar. Mitt
fokus lag pa kopplingen mellan det politiska tinkandet och teologiska fo-
restdllningar och framfér allt hur al-Ghazali legitimerade utvecklingen mot
pragmatism med stdd av teologiska och religiosa rittsliga tankegingar.

Sé linge jag studerade pa grundutbildningsniva gick allt bra, men min
handledare avsljade vid min disputationsfest att det fanns en del motstind
ndr jag skulle antas till forskarutbildningen. Fragan gillde delvis om det
fanns handledarreseurser, men ocksé att mitt avhandlingsimne skilde sig sa
radikalt fran tidigare avhandlingsimnen inom idéhistoria. Handlednings-
fragan 16stes med hjilp av externa bitridande handledare. Men fragan om
att en doktorand skulle behandla ett icke-traditionellt mne kvarstod. Min
handledare uttryckte sin stora glidje 6ver att jag disputerade vid utsatt tid.
Han beskrev min disputation som en seger mot de kollegor som tvivlade pd
avhandlingsprojektet och att det bidrog till breddningen av forskningsfiltet
inom dmnet.

Under sjilva disputationen blev jag paimind om de tvivel som fanns dven
utanfér mitt amne. Nir opponenten och betygsnimnden var klara och or-
det limnades till auditoriet begirde en professor i datavetenskap ordet och
undrade hur det kom sig att man satsade pengar pé en avhandling om det
politiska tinkandet i den muslimska virlden pa 1100-talet medan framti-
den, som han uttryckte det, tillhérde dmnen som hans eget. Savil oppo-
nenten som betygsnimndens ledaméter och mina handledare ryckte ut till
mitt férsvar och understrok vikten av en breddning av forskningen inom
humaniora.

Att befinna sig i granslandet

Disputationen féljdes av en tid av postdoktorala studier och undervisning,
men nir jag sokte bidrag for att forska i olika forskningsprojekt eller nir jag
sokte tjanster utanfor det lirosite jag var verksam vid blev jag pamind om
att jag befann mig i grinslandet mellan olika amnen.

I en ansokan till Riksbankens jubileumsfond (R]) hade jag gitt till andra
omgangen och en religionshistoriker som hade bedomt min ansékan skrev
i sitt utlitande att jag som idéhistoriker gjorde intring pa ett filt som var
dmnat it religionshistoriker.

Vid ett annat tillfille da jag hade sokt en lektorstjinst stod valet mellan
mig en annan sékande. Vid intervjun med anstillningskommittén satt fore-
tradare for fakulteten, sakkunniga, lirarrepresentanter, fackliga foretridare
och doktorandrepresentanter. Det jag minns mest av allt frin den hir an-
stillningsintervjun 4r att en av de sakkunniga fiste blicken i mig och fragade
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om inte jag h6ll med honom om att mitt avhandlingsimne var smalt. Min
motfriga var hur han definierade det hir med smalt amne. Min konkur-
rent hade skrivit sin avhandling om en specifik foreteelse i Sverige under
1940-talet, medan jag hade skrivit min avhandling om det politiska tin-
kandets utveckling i den muslimska virlden under en historisk epok som
motsvarade den europeiska hogmedeltiden.

Jag fick inte den tjdnsten och efter ett antal misslyckade f6rsok valde jag
att bredda min forskningskompetens frin muslimsk politisk idéhistoria un-
der 1100-talet till nutida férhallanden. Min breddning handlade om fram-
vixten av politisk islam. Denna breddning kom under en tid da politisk
islam var pa frammarsch och min forskning blev uppmirksammad bade i
forskningssammanhang och medialt.

S& sméaningom blev jag befordrad, forst till docent och sedan till profes-
sor. Vid det hir laget fick jag manga externa erbjudanden och uppdrag.

Islamisk universitetsteologi

En kollega till mig hade en karridr som kan beskrivas som spikrak. Vid na-
got tillfdlle frigade jag henne om rad och hon berittade att det bésta sittet
att gora karridr var, som hon uttryckte det, "att gora sig oumbirlig”. Det
gillde att skapa en egen nisch, sade hon. Hon var vid sidan av min tidigare
handledare den person i den nirmaste akademiska kretsen som uppmunt-
rade mig att fortsitta satsa pa breddningen av mitt forskningsomrade inom
det filt jag redan hade paborjat.

Formodligen var det detta som si smaningom lade grunden fér min re-
krytering till teologiska institutionen vid Uppsala universitet. Naturligtvis
var jag mycket glad 6ver rekryteringen, men insig snabbt att, som det sigs
i ett persiskt ordsprik, "det blir inte var med en blomma”. Jag ville satsa pd
miljobyggande for att det imnesomrade som forknippades med professuren
inte skulle forknippas endast med en person.

Samma ar som jag anstélldes vid institutionen tilldelades jag forsknings-
medel fran bide RJ och Vetenskapsridet for tvd olika projekt som jag var
delaktig i tillsammans med ett antal andra forskare. I princip kunde jag luta
mig tillbaka och Z4gna mig at heltidsforskning under flera érs tid. Sa gjorde
jag faktiske till en bérjan, men insig snabbt att detta inte skulle leda till
nagot miljobyggande. Rekrytering av doktorander och satsning pa ett kurs-
utbud inom det hir filtet och dirtill rekrytering av medarbetare framstod
som viktiga forutsiteningar for att bygga upp en miljé.

Vigen for miljobyggandet var dock langt ifrdn utstakad. Det fanns ingen
etablerad tradition. Det fanns inga andra professorer eller forskare inom
dmnet. Till att borja med behdvde det si kallade "profilimnet” islamisk
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teologi och filosoft en hemvist eller amnestillhorighet. Att det till en bérjan
karaktiriserades som profilimne innebar att mnet inte hade nigon riktig
hemvist och kunde i princip inga ett sorts "tillfilligt” dktenskap med nistan
alla imnen vid institutionen. Det hade sina fér- och nackdelar. Fordelen
var att rekrytering av doktorander kunde ske i samarbete med olika amnen:
religionssociologi, systematisk teologi, religionsfilosofi, religionshistoria och
sa vidare. Men nackdelen var att profilimnet inte hade en egen identitet
och hemvist. Doktorander som antogs genom en kombination mellan ett
forskarutbildningsimne och profilimnet islamisk teologi och filosofi skulle
folja forskarutbildningsimnets allminna studieplan. Profilimnet hade en
karaketir av ett slags bihang.

En annan nackdel var att det inte var mojligt att bygga upp en egen bas
for rekrytering av studenter som skulle kunna ga vidare till forskarutbild-
ning, eftersom profilimnet inte fanns representerat i grundutbildningen.
Det var méjligt att ldsa fristiende kurser men de rickte inte till for att pro-
filera sig inom ramen for detta amne hela vigen fran grundutbildning till
utbildning pa avancerad niva. Det hir var en process som tog ganska ling
tid. En kollega beskrev det som en dkenvandring.

I november 2022 hade det gtt tio r sedan professuren i islamisk teologi
och filosofi inrittades. Sedan 2020 ir islamisk teologi en inriktning inom
systematisk teologi och studenter som ldser Teologprogrammet kan vilja
inrikeningen islamisk teologi for att sedan fortsitta pa avancerad nivé. In-
tresserade studenter kan skaffa sig allmin och sirskild behérighet genom
studier p& grundnivd och avancerad niva for att sedan ansoka till forskar-
utbildning vid teologiska fakulteten.

Fram till 2023 har alla doktorander som antagits haft hogskoleutbildning
fran andra lirositen utomlands eller i ett fall fran ett svenskt Lirosite. Den
forsta disputationen inom inriktningen islamisk teologi dgde rum i septem-
ber 2022, lagom till tioarsjubileet.

Under tiden har vi ocksa rekryterat en lektor och en vikarierande lektor
i amnet och dirmed lyckats med bedriften att ligga grunden for en miljo
med inriktning mot islamisk teologi och filosofi.

Mialsittningen 4r att fortsitta arbetet med miljobyggandet samt utveck-
lingen av islamisk universitetsteologi utifrin den systematiska teologins kri-
tiska och konstruktiva perspektiv. A
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Fakultets- och dmnesperspektiv
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Mattias Martinson &r professor i systematisk teologi vid Uppsala universitet.
Mikael Stenmark dr professor i religionsfilosofi vid Uppsala universitet.

mattias.martinson@teol.uu.se — mikael.stenmark@teol.uu.se

Studier av islamisk teologi och filosofi 4r méjligen inte det mest férvintade
dmnesomradet vid ett svenske statligt universitet — och danda tycks det rela-
tivt sjdlvklart att i var tid, med en vixande muslimsk minoritet, uppmuntra
till ett bade kritiskt och konstruktivt studium av islamisk tro och tinkande.
Nu 4r det mer 4n tio ar sedan profilomradet “islamisk teologi och filosofi”
inrdttades vid den teologiska fakulteten, Uppsala universitet, i syfte att fylla
en pataglig religionsvetenskaplig lucka. Vi som skriver den hir artikeln ar
bada professorer vid denna fakultet, i olika religionsvetenskapliga amnen
med filosofisk inriktning. Vira bada amnen har manga av sina intellektuella
rotter i den kristna traditionen och vara grundkompetenser 4r inte formade
av islamiske tinkande, dven om intresset for islam stadigt har vixt inom vara
dmnestraditioner och dven i olika grad firgat vara egna forskningsprofiler.
Men vi idr ocksa bada professorer som under lingre perioder varit dekaner
och ytterst ansvariga for den teologiska fakultetens kvalitetsutveckling inom
forskning och utbildning, vilket har inneburit en forvintan pa att férind-
ra och anpassa vara utbildningar, imnesinriktningar och kompetenser efter
nya tiders behov. Mikael Stenmark, professor i religionsfilosofi, var dekan
2008—2014 och Mattias Martinson, professor i systematisk teologi med livs-
dskadningsforskning, var dekan 2014—2020. Under perioden 2011—2014 var
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Martinson dessutom prodekan under Stenmark. Vi var alltsd bida invol-
verade i etablerandet av profilomradet islamisk teologi och filosofi och ir
allgdmt delaktiga i dess pigaende konsolidering vid den teologiska fakulte-
ten. Dirtill har vi bada erfarenheter av att ha skrivit och publicerat bocker,
artiklar och tidskriftssnummer som tydligt anknyter till islam och dess roll i
ett modernt religionsstudium.

Ar 2004 publicerade Svensk Teologisk Kvartalskrift ett temanummer om
teologi och religionsvetenskap ddr Mattias Martinson bland annat argu-
menterade for att "den enskilt viktigaste framtidsfrigan” for en kritiskt ar-
betande religionsvetenskap ar "att skapa forutsittningar for en breddad re-
ligionsvetenskaplig reflektion kring islam”.* Det som avsags var bland annat
inkludering av islamisk zeologisk reflektion inom de metodologiska ramar
som tidigare inom universitetsteologin varit mer eller mindre férbehallna
kristen tro och ldra, nimligen filosofiskt-religionsvetenskapliga studier och
systematisk-teologisk reflektion i relation till islamisk tro och tinkande. Na-
got forenklat var grundantagandet att det vid vara visterlindska vetenskap-
liga institutioner sker en mer eller mindre oreflekterad arbetsdelning mellan
dem som kallar sig religionsvetare och dem som kallar sig teologer. De sena-
re studerar i regel inte islam, medan de f6rra studerar islam som frimmande
objekt, de senare studerar kristen tro som en aktuell lira (oavsett om de ir
vinligt eller kritisk sinnade mot liran), de forra studerar i regel inte kristen
tro. Artikeln foresprikade en vindning bort frin en sidan oreflekterad ar-
betsdelning.”

Mikael Stenmark har upprepade ginger fort fram och forsvarat den be-
sliktade idén att religiosa trosforestillningar och bruk bér kunna granskas
och diskuteras kritiskt i en 6ppen debatt, dven nir det handlar om islam.?
Udden ir dé rikead savil mot sa kallad fideism — som hivdar att bara de som
sjdlva representerar en viss tro har ritt och anledning att kritisera den — som
mot en sekularistisk strategi dir man entydigt hivdar att tro och religion
inte dr virda att ta pa intellektuellt allvar.* Ska man ta den religionsveten-
skapliga uppgiften pa allvar i vart samhille maste man kunna ta tag bade
i problem och majligheter dven i de muslimska trosforestillningarna, och

1. Mattias Martinson, "Nio teser om kritisk religionsvetenskap i dagens Sverige”, Svensk
Teologisk Kvartalskrift 80 (2004), 146-159.

2. For en mer akeuell utliggning av denna problematik, se Mattias Martinson, ?Om
postkristen teologi: En inledning”, i Mérten Bjérk, Peter Karlsson & Anna Sjéberg (red.),
Teologi for en postkristen tid, Stockholm 2022, 16-21.

3. Mikael Stenmark, ”Att filosofiskt studera religioner och livsdskidningar”, i Mikael
Stenmark et al. (red.), Filosofiska metoder i praktiken, Uppsala 2018, 15—27.

4. Mikael Stenmark, ”Criticizing Religion in a Secular Democratic Society”, i Mia Lévheim
& Mikael Stenmark (red.), A Constructive Critique of Religion: Encounters between Christianity,
Islam, and Non-Religion in Secular Societies, London 2020, 17-31.
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man maste successivt arbeta sig bort frin en strikt vetenskaplig uppdelning
mellan ett normative-kritiskt teologiskt tinkande och religionsvetenskap-
ligt beskrivande. Kritik mot islamisk tro eller liv ir inte liktydigt med ett
underminerande av islam, utan snarare ett tecken pa erkinnande av islams
betydelse. Kritiken kan da betraktas som konstruktiv kritik. Ddrmed maste
ett teoretiskt och metodologiskt arbete inledas som diskuterar premisserna
for sadan konstruktiv kritik av islamisk lira inom akademin.

Detta var nagra av utgdngspunkterna for det utvecklingsarbete som vi i
langt 6ver tio ar har medverkat i pa fakultets- och imnesniva, och som vi nu
ska beskriva och diskutera mer detaljerat. Vi har lagt upp den hir texten s,
att Mikael Stenmark i det forsta avsnittet oversiktligt beskriver de diskussio-
ner, verviganden och praktiska omstindigheter som ledde till etableringen
av ett profilomrade vid Uppsala universitet med benimningen islamisk teo-
logi och filosofi. Fokus ligger di frimst pd den teologiska fakultetens age-
rande i en tid nir nya kunskapsbehov hade uppstatt och nir samverkan med
det omgivande samhillet krivde nya utbildningar med fokus pa islam och
islamiskt tinkande. Hir ges en inblick i fakultetens strategiska fornyelse-
arbete under den period Stenmark var dekan.

I de f6ljande avsnitten riktar Mattias Martinson fokus mot det teolo-
giska forskarutbildningsimne som den islamiska teologin och filosofin si
smaningom knots ihop med, nimligen systematisk teologi. Hir ges dels ett
historiskt och teoretiskt ssammanhang for den filosofiskt priglade religions-
vetenskapen i allminhet — och den si kallade tros- och livsaskidnings-
vetenskapen i synnerhet — vid Uppsala universitet frin 1970-talet och in
i var tid, dels en kort 6versikt over det fakultetsarbete som ledde till en
dmneskonstruktion dir islamisk och kristen teologi gemensamt samlades
under beteckningen systematisk teologi, under Martinsons dekanat, dels en
reflektion 6ver den islamiska teologins vetenskapliga framtid inom den fi-
losofiskt inriktade religionsvetenskapen och den systematisk-teologiska am-
nesramen.

Islamstudier och profilomradet islamisk teologi och filosofi

Studiet av islam har under lang tid utgjort en visentlig del av den religi-
onsvetenskapliga forskning som bedrivits vid teologiska fakulteter och re-
ligionsvetenskapliga institutioner i Sverige. Vanligen bedrevs denna forsk-
ning av religionshistoriker som till exempel Jan Bergman (1933-1999),
Jan Hjirpe och David Westerlund, men dven inom andra teologiska dm-
nen, som religionssociologi. For nidrvarande idr det islamexperten Mattias
Gardell som innehar Nathan Séderbloms professur i jimférande religions-
vetenskap vid Uppsala universitet. Gardell har bedrivit forskning om bland
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annat organisationen Nation of Islam och om fenomenet islamofobi.s Un-
der arens lopp har ett stort antal doktorsavhandlingar med fokus pa islam
forsvarats vid den teologiska fakulteten i Uppsala i savil religionshistoria
som andra dmnen, sirskilt religionspsykologi och religionssociologi. Om
man ser till hela den teologiska fakulteten ar det alltsa viktigt att betona
islamstudiernas sjilvklara nirvaro sedan lang tid tillbaka.

Under perioden 2010—2011 pabdrjade teologiska fakulteten ett arbete med
syfte att utveckla en kompletterande profil till detta befintliga studium av
islam, f6r att bli 4n mer relevant for det samtida samhallet. Detta i enlighet
med fakultetens vision om att vara en modern teologisk fakultet som virnar
om det historiska arvet men ocks3 ir relevant for det samtida sambhillet, och
didrmed ar beredd att forindras for att mota nya behov och nya utmaningar.
Denna nya profil fick arbetsnamnet "islamisk teologi och filosofi”.¢ Fakul-
tetens bedomning var att benimningen “islamisk teologi” borde anvindas
med tilldgget “filosofi” for att signalera att det ocksd handlar om filosofiska
fragor i vid mening, som exempelvis texttolkning, rittsvetenskap och etik.

Som ett led i arbetet med att planera inf6r utvecklingen av forsknings-
och utbildningsprofiler inom detta filt gjorde representanter for teologiska
fakulteten (dekanus Mikael Stenmark, professor Mattias Gardell och ut-
bildningsledare Katarina Westerlund) en studieresa till nigra av de europe-
iska universitet som redan hade etablerade utbildningar i islamisk teologi.
Det visade sig att de olika universitetens strategier for att utforma utbild-
ning inom islamisk teologi skilde sig at. Vid universitetet i Leiden hade
man exempelvis utvecklat ett tredrigt grundutbildningsprogram samt en
ettarig masterutbildning i islamisk teologi. Universitetet i Leiden ar liksom
Uppsala universitet ett icke-konfessionellt statligt universitet, vilket gjorde
att erfarenheterna dirifran var sirskilt intressanta att diskutera vidare.

Det vara framfor allt tre faktorer som bidrog till att teologiska fakulte-
ten valde att gora en specifik satsning pé islamisk teologi och filosofi. En
uppenbar sidan var det stadigt vixande antalet svenska muslimer. Antalet
muslimer har under de senaste femtio iren 6kat dramatiskt i virt land och i
Europa som helhet. Om den kulturella “hemreligionen” tidigare varit kris-
tendom, har Sverige under de senaste artiondena fatt en till "hemreligion”,
islam. Det betyder inte att andra religioner 4dn kristendom och islam saknar
representation eller betydelse i det svenska samhillet. Men i friga om antal
utdvare och den paverkan dessa religioner har pa vért samhille och var kul-
tur blir det sdrskilt betydelsefullt att stirka kompetensen kring just islam.

5. Mattias Gardell, /2 the Name of Elijah Muhammad: Louis Farrakhan and the Nation of
Islam, Durham, NC 1996; Mattias Gardell, Islamofobi, Stockholm 2010.

6. "Islamisk teologi och filosofi: Férutsittningar och planering”, TEOLFAK 2011/4s.
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Utvecklingen innebir ocksa att det finns ett stérre och vixande intresse
for islam och studiet av islam bland folk i allminhet, bland beslutsfattare
och inte minst bland svenska muslimer. Det finns alltsd ett nytt och utokat
behov av forskning och utbildning om islam. Teologiska fakulteten gjorde
bedémningen att hir finns betydande méjlighet att rekrytera andra grupper
av studenter 4n de vi tidigare natt med vért kursutbud.

En andra faktor bakom satsningen var vér praxisrelaterade, eller kanske
bittre uttrycke, vr avnimarorienterade utbildningsprofil. Teologiska fakul-
teten har i drhundraden gett utbildning (och ocksa bedrivit forskning) som
har varit av relevans f6r Svenska kyrkan. Vi gor det 4n i dag, men pa annat
sitt 4n fakulteten gjorde tidigare nir den hade en mer konfessionell prigel.
I dag utvecklas kurser av speciell relevans for minniskor som ska arbeta i
trossamfund av olika slag. Detta for att Svenska kyrkans pristkandidater ska
kunna ldsa en del av sin utbildning vid teologiska fakulteten. Resterande del
av utbildningen — den konfessionella delen — liser man direfter i Svenska
kyrkans regi. Allt detta ligger i linje med Bolognaprocessens centrala idéer
om okad anstillningsbarhet och samverkan med det omgivande samhillet.

Mot den hir bakgrunden var teologiska fakultetens idé att soka tillgodose
det behov som muslimska trossamfund i Sverige antagligen har av akade-
misk utbildning som ir av relevans for deras verksamhet. Kan vi, frigade vi
oss, med avseende pa islam, utveckla kurser om islam som 4r analoga med
de kurser som Svenska kyrkans pristkandidater vanligen ldser hos oss? Alltsa
kurser som 4r 6ppna for alla (de forutsitter 6verhuvudtaget inte att ldrare
och studenter ir kristna eller muslimer), men som likvil har en sirskild re-
levans for en viss avnamargrupp.

En tredje faktor var var "akademisk-ideologiska” hallning azz religion mas-
te tas pa intellektuellt och existentiellt allvar ocksa i ett sekulariserat land som
Sverige. Filosofiska och teologiska studier av kristendom har bedrivits linge
vid fakulteten (mer om detta i nista avsnitt), men kunde ett filosofiskt och
teologiskt studium av islam bilda en profil som innebar att vér inriktnings-
satsning kunde bli unik i landet? Liknande uppligg sig vi ndr vi reste runt i
Europa, exempelvis i Nederlinderna och Tyskland. Forenklat kan vi siga att
det som skiljer islamologi och klassisk religionshistoria fran islamisk teologi
och filosoft 4r att islam inte studeras som en “frimmande” religion utan
som “var” religion. Det 4r inte friga om att inta ett “vi-och-dem”-perspektiv
utan snarare ett ~vi-och-vi”-perspektiv; ambitionen ir att forstd en religi-
on inifrdn, baserat pd dess forestillningar, trosuppfattningar och praktiker,
och lata det perspektivet ligga till grund for den teologiska och filosofiska
forskningen. Eller annorlunda uttrycke, den akademiska uppgiften handlar
inte bara om att beskriva islam och forsta dess roll i samhillet utan ocksa
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om att forhalla sig kritiskt och konstruktivt till sjilva innehallet i islam, dess
religiésa urkunder, trosinnehall, etik och ritsliga principer. Det handlar
om att ta islam — vare sig vi sjilva dr muslimer eller inte — pé intellektuellt
och existentiellt allvar och lata denna héllning genomsyra den akademiska
forskningen och undervisningen om islam.

Séledes var det av ett pragmatiskt skil (den signifikanta 6kningen av an-
talet muslimer i Sverige), ett kompetensmissigt skil (vir avndmaroriente-
rade undervisningstradition) och ett akademiskt-ideologiskt skil (att vdrna
om att religion tas pa intellektuellt och existentiellt allvar) som teologiska
fakulteten valde att fokusera pa islam och lita den nya professuren fi en
inriktning mot teologi och filosof, snarare in mot islamologi eller islam-
studier. Inrikeningen skulle dirmed bli ett bra komplement till den tidigare
religionshistoriska och religionssociologiska forskning och undervisning vi
redan bedrev och fortfarande bedriver kring islam vid fakulteten. Samti-
digt skulle inriktningen pé profilimnet och professuren géra oss unika i en
svensk universitetskontext.

Tva detaljer aterstod dock, bada av helt avgorande betydelse. For det for-
sta: hur skulle vi finansiera nysatsningen? Och, for det andra, hur skulle vi
locka ndgon kompetent kandidat till professuren som var limplig att ta sig
an denna utmanande uppgift? Vi hade ett visst verskott i budgeten men
det rickte inte till for att finansiera professuren i sin helhet.

Planeringen av nysatsningen sammanf6ll emellertid med Uppsala uni-
versitets stora kvalitetsutvirdering, som hade till syfte att bedéma kvalitet
och potential i all forskning vid universitetet (kallad Kvaliter och Fornyelse
2011, forkortad KoF-11). Inom ramen for KoF-11 presenterades idén om en
professur i islamisk teologi och filosofi f6r den grupp av forskare (bedomar-
panelen) som skulle utvirdera fakultetens forskning. Bedomarpanelen skrev
sedan foljande i sin sammanfattande utvirderingsrapport:

The initiatives regarding building up Islamic theology in the Faculty
are promising. In a situation where the demand for higher academic
competence in Islamic theology is needed in Sweden, other Nordic
countries and Europe as a whole, the panel finds the initiative regard-
ing Islamic theology in the Faculty promising. Building on both bot-
tom-up and top-down initiatives and in a context of increased col-
laboration with other institutions in the Nordic countries, the panel
strongly recommends this initiative. The importance of such an initi-
ative is also strengthened by the increased focus on Islamic issues — es-
pecially on law-related research — in the Impact programme. The panel
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recommends initiatives, which might give the faculty a leading role in
the field of Islamic theology in the Nordic countries.”

Med bedémarpanelens ord i ryggen tog vi kontakt med davarande rektor
vid Uppsala universitet, Eva Akesson, och foreslog att en del av de ekono-
miska medel som i samband med KoF-11 skulle anvindas for nysatsningar
eller forstirkningar av framstiende forskning skulle liggas pa en professur
i islamisk teologi och filosofi. Det var ingen svir forhandling. Akesson in-
sdg precis som vi att hidr fanns en ny spidnnande och intressant teologisk
inriktning, och vi fick ett signifikant ekonomiskt bidrag. Rektors medel
tillsammans med vért egna 6verskott gjorde det mojligt f6r oss att utlysa
professuren.

En viktig del kvarstod dock fér att nysatsningen skulle kunna fa langsik-
tig framging. Den blivande professorn behévde uppfylla en viss kravbild
som inte nédvindigtvis var litt att uppfylla, da professuren var del av en
nysatsning. Vederborande skulle (1) ha en genuin forstaelse av och vara for-
ankrad i en muslimsk tradition, (2) vara en forskare som hade goda veten-
skapliga meriter och uppfyllde de krav som stills for godtagbar forskning
och undervisning vid ett modernt visterlindskt universitet och helst ocksd
(3) kunna svenska och forstd det svenska samhillets uppbyggnad och kultu-
rella sirdrag.

Det fanns inte minga kandidater som uppfyllde denna kravbild, men
vi hittade en person, en idéhistoriker vid Umed universitet, professor
Mohammad Fazlhashemi. I egenskap av dekanus tog Stenmark kontake
med honom och fragade om han var intresserad av att s6ka denna professur
om den skulle utlysas. Till fakultetens stora glidje var Fazlhashemi intresse-
rad och de tre sakkunniga gjorde samma bedémning som vi, att han var den
mest limpliga kandidaten.

Som redan nidmnts inrittades islamisk teologi och filosofi initialt inte
som ett nytt forskarutbildningsimne, utan som ett profilomrade med en
ansvarig professor. Det innebar att doktorander med denna profil antogs i
nagot av de redan befintliga forskarutbildningsimnena. Var avsikt var dock
att ndr resurser och behov férelag omvandla islamisk teologi och filosofi till
ett eget forskarutbildningsimne och inritta en utbildning med fyra kirn-
dmnen: exegetik, rittsvetenskap, teologi och filosofi/etik. Utbildningen
startade rent konkret med att fyra kurser inom dessa fyra imnen skapades:
Koranvetenskap, Introduktion till islamisk rittsvetenskap, Sufism — en in-
troduktion till den islamiska mystiken och Modern islamisk politisk filosofi.

7. Joseph Nordgren et al. (red.), Quality and Renewal 2011: An Overall Evaluation of Research
at Uppsala University 2010/2011, Uppsala 2011, 258.
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Utvecklingen vid fakulteten kom sedan att taen nidgotannorlunda gestalt, och
efter omldggningen av programverksamheten vid teologiska institutionen
blev den islamiska teologin en av tvd méjliga inriktningar pd det nya s kallade
Teologprogrammet. Innehéllet i de fyra nimnda kurserna utgér fortfarande
en visentlig del f6r denna inrikening kallad Islam i historia och nutid.

Filosofisk religionsvetenskap i fériandring, 1975-2012

Om fokus hittills har legat pd den teologiska fakultetens utveckling och
behovet av en breddning av studiet av islam inom religionsvetenskapen, ska
vi nu rikta blicken mot det utbildningsomrade och det forskarutbildnings-
dmne vid den teologiska fakulteten i Uppsala som efterhand har kommit
att bli huvudsaklig sakdgare av satsningen pa islamisk teologi och filosofi.
Det handlar om det filosofiskt priglade forskarutbildningsimnet systema-
tisk teologi, som paradoxalt nog kanske 4r det iamne som traditionellt sett
har haft allra starkast fokus pa kristen tro och lira. Den systematiska teolo-
gins kristna fokus 4r internationellt etablerat och fortfarande patagligt vid
de flesta nutida teologiska utbildningscentra, dven vid sidana som i vrigt
anser sig vara sekuldra eller konfessionellt neutrala.

Hur kan da den islamiska teologin passa in just i den systematiska teo-
logins forskningssammanhang? Redan pa 1970-talet skedde en visentlig
breddning av det som vid fakulteten i Uppsala i dag kallas filosofiskt inrik-
tad religionsvetenskap (etik, religionsfilosofi och systematisk teologi). Den-
na breddning signalerade en tydlig medvetenhet om problemen med den
traditionella relationen mellan teologisk forskning och etablerad kristen tro,
vilka Ingemar Hedenius (1908-1982) och andra hade identifierat och pd ett
kraftfullt sitt kritiserat under 1950- och 1960-talen.?

Fore 1975 bedrevs den filosofiska och systematiska teologin vid Uppsala
universitet dels inom dmnet dogmatik med symbolik (underforstitt var det
den kristna dogmatiken och symboliken man utforskade), dels inom dmnet
etik med religionsfilosofi, som 4ven detta hade en klar tendens mot kristen
tradition. Etiken och religionsfilosofin kom si sméningom successivt att
bilda egna forskarutbildningsimnen med viss distans till den ildre kristna
dogmatiken, medan dmnet dogmatik med symbolik ar 1975 gavs ett helt
nytt namn, tros- och livsaskidningsvetenskap. Detta namn signalerade en
tydlig metodologisk och materialmissig nyansats, vilket i sin tur stillde am-
net i tydligare samklang med de nya imneskonstruktionerna etik respektive
religionsfilosofi.

8. Se samlingsvolymen Ingemar Hedenius, 7ro och livsiskidning, 4:e uppl., Stockholm
1964.
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Det etablerade systematiska och filosofiska studiet av kristen trosaskad-
ning och etik kompletterades nu dven med en inriktning som uppmirksam-
made livsdskadningar som var allmint spridda i det sekuldra samhillet, men
som inte kunde identifieras med de kristna traditionerna.” Vidare tog man
avstand frin manga av den traditionella kristna dogmatikens metoder for
att hitta nya ingangar ocksi till studiet av kristen tro och kristet tainkande.”
Utvecklingen svarade bland annat mot ett behov av fornyade forsknings-
ansatser som kunde motsvara de nya kunskapskrav som exempelvis den nya
laroplanen i ungdomsskolan stillde upp och som i sin tur var effekten av en
lang period av omvirdering av hur man i en sekulir kontext bast nirmar sig
religios overtygelse och tro.

Nir Anders Jeffner 1976 tilltridde professuren i det mne som da redan
hade bytt namn till tros- och livsiskddningsvetenskap innebar det alltsa en
tydlig breddning av synen pd vilket material som ir relevant for teologisk
reflektion; nya typer av texter inkluderades. I detta skede lanserades ock-
sd det som i forlingningen skulle kallas empirisk livsiskadningsforskning,
vilket var ett sitt att komplettera de traditionella teologiska och religions-
filosofiska textmaterialen med empiriskt material, vilket i sin tur krivde ny
metodutveckling. For att kunna komma it en bredd av trosforestillningar
och livsiskiddningar hos minniskor i allminhet rickte det inte att studera
de traditionella killorna, man beh6vde samla in material genom intervju-
er och enkiter for att fi tag i minniskors livsaskidningar bortom de de-
finierade trostraditionerna.” Carl Reinhold Brikenhielm utnimndes 1990
till professor i empirisk livsiskadningsforskning och efter Anders Jeffners
pensionering 1999 ansvarade han frin den positionen for amnet tros- och
livsiskddningsvetenskap i ett dryg decennium.

Denna korta historiska tillbakablick 4r viktig att ha med sig for att for-
std den senare dmnesutvecklingen vid den teologiska fakulteten i Uppsala,
som pd flera sitt skiljer sig fran utvecklingen vid andra lirositen i Norden.
Utvecklingen i Uppsala ledsagades, inte minst i efterklangen frin Hedenius
starka kristendoms- och teologikritiska rést, av en grundmurad misstink-
samhet mot en alltfor stabil férankring av den akademiska teologin i en
kristen teologisk tradition, och kanske framfor allt i en traditionell forstaelse
av hur man ska nirma sig denna tradition vetenskapligt.

9. Anders Jeffner, Livsdskidningsforskning: Forslag och diskussion mot bakgrund av
erfarenheter frin projektarbetet, Uppsala 1973.

10. Se sirskilt Anders Jeffner, Kriterier i kristen troslira: En principiell undersikning av nutida
protestantisk dogmatik inom tyskt sprikomride, Uppsala 1976.

11. Se vidare Mattias Martinson, ”Livsaskddningsforskning och systematisk teologi”, i Carl
Reinhold Brikenhielm, Maria Essunger & Katarina Westerlund (red.), Liver enligt minniskan:
Om livsiskddningsforskning, Nora 2013, 179—204.
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Av olika skil kom dmnet tros- och livsaskidningsvetenskap ar 2005 att
byta namn pa nytt, nu till systematisk teologi med livsaskddningsforskning.™
Mycket hade hint under de trettio r som kom att etablera en modernare
och mer vetenskapsteoretiskt siker forstaelse av vad som skiljer teologi vid
ett sekuldrt universitet frin kyrklig teologi. Samtidigt hade det otympliga
namnet tros- och livsiskadningsvetenskap haft svart att etablera sig utan-
for Sveriges grinser. Den dmnestradition som professuren representerade
kallas internationellt oftast f6r dogmatik, systematisk teologi eller konstruk-
tiv teologi. En anpassning till internationell nomenklatur forefoll rimlig,
samtidigt som man betonade den allminna livsiskadningsforskningens
(inklusive den empiriska livsaskadningsforskningens) fortsatta relevans i ett
samhille dir kristen tro inte lingre dominerar pd samma sitt som tidigare.

Vad som emellertid inte blir tydliggjort nir man talar om “allmin livs-
dskadningsforskning” dr den ovan beskrivna forskjutningen av det religiosa
landskapet i Sverige som gt rum sedan mitten av 1970-talet och som har
kulminerat i vira dagar, alltsd islams allt starkare nirvaro i samhaillet och
i debatten om religios tro. Om tros- och livsiskddningsvetenskapen ville
finga den sekulira livsiskddningsmissiga utvecklingen efter den kristna
trons dominans i kultur och samhiille, fanns det nu som vi redan har sett ett
utdkat behov av kompetens att diskutera muslimers tro utifrdn filosofiska
och systematiska principer.

Detta kunde man dock inte gora utan att samtidigt pa nytt erkidnna det
kristna arvets dominans ocksd i den akademiska teologins sammanhang.
Genom att kritiskt diskutera vér tid som en postkristen tid kunde forskar-
na i damnet systematisk teologi med livsiskadningsforskning komma ét det
faktum att kristen tro for méinga forlorat sin trovirdighet och aktualitet
(det sekulira tillstindet), samtidigt som kristen tro och kultur likvil har en
fortsatt dominerande roll som man inte utan vidare kan bortse frin nir man
diskuterar teologi.” Sverige ar fortfarande i manga avseenden ett exempel pa
en protestantisk kristen kultur, vilket fir konsekvenser bide nir man talar
om det sekuldra och om andra religioner 4n protestantisk kristendom. En

12. Ett mycket praktiske skil till detta var att tros- och livsaskadningsvetenskap i
Uppsala var namnet bade pa ett forskarutbildningsimne och ett sa kallat huvudomrade i
grundutbildningen. I huvudomradet ingick de lirare som var forskningsmissigt knutna
till etik, religionsfilosofi och tros- och livsiskddningsvetenskap, och dessa bildade ett
omrédeskollegium kallat tros- och livsiskidningsvetenskap. Detta var i hog grad férvirrande.
Vid Lunds universitet hade man samma huvudomridesbeteckning som i Uppsala, tros- och
livsaskadningsvetenskap, men de imnen som samlades dir kallades etik, religionsfilosof
och systematisk teologi. Namnbytet i Uppsala kan dirfér ses som en anpassning till en mer
gangbar nationell nomenklatur. Fran och med 2020 indrades huvudomradesstrukturen i
Uppsala och inom det traditionella verksamhetsomrédet religionsvetenskap och teologi finns
det nu endast ett huvudomrade, benimnt religionsvetenskap.

13. Mattias Martinson, Postkristen teologi: Experiment och tydningsforsok, Goteborg 2007.
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absolut sekuldr kultur dr svér att forestilla sig. Livsiskddningsdebatter och
stallningstaganden i olika trosfragor sker i stillet i stindig férhandling med
ett gammalt och genomgripande religiost arv, oavsett om de ir kritiska mot
detta arv, dnskar forsvara det eller vill fornya det.

I vissa (men lingt ifrn alla) avseenden ir det ocksd den kristna tradi-
tionen som sjilv har drivit fram den visterlindska sekulariseringen, vilket
ménga tinkare i den politisk-teologiska teoritraditionen har papekat, om dn
med olika syften. Under dren efter imnets namnbyrte till systematisk teologi
med livsiskadningsforskning kom ett intensivt arbete inom forskningen att
ske utifrin dessa premisser. Den postkristna teologiska utgangspunkten eta-
blerades inte som ett virn mot kristet teologiskt inflytande. Det var snarare
en markering mot ett oreflekterat kristet inflytande som inte tog hiansyn till
att den kristna tron i sitt komplicerade méte med den sekulira och pluralis-
tiska kulturen samtidigt dominerar vér kultur pé sitt som maste diskuteras
fran flera hill. Mattias Martinson tog ledarskap f6r denna teologiska profil
och utnimndes 2010 till amnesféretridare for systematisk teologi med livs-
askadningsforskning.

Fran profilimne till systematisk teologi, 2012-2022

Som vi redan har papekat ovan har studiet av islam inom ramen f6r en vis-
terlindsk sekularitet oftast inneburit att man studerat ndgonting "annat dn”
den "egna” traditionen, och detta trots forskningens icke-konfessionella ut-
gangspunkter. Det kan lata fullstindigt paradoxalt att ett sekuldrt studium
av religion samtidigt opererar med en underliggande forutsittning kring det
egna” och "andras” religion, men sa har det de facto sett ut. Ménga forskare
med i 6vrigt olika utgangspunkter har visat att den moderna religionsveten-
skapen i sig 4r titt sammanflitad med den koloniala kristna utvecklingen
under moderniteten, och dven om den inte lingre star i kristendomens di-
rekta tjdnst dr den inte heller religiost neutral i nigon enkel mening.™
Detta avspeglar sig mycket tydligt just i det faktum som redan berorts
ovan: att forskare vid religionsvetenskapliga fakulteter och institutioner inte
har odlat ett kritiskt och konstruktivt forhallningssitt till det intellektuel-
la innehéllet i exempelvis islamisk tro och teologi. Medan man haft stort
kritiskt och konstruktivt fokus just pa det intellektuella innehallet i kristen
tro och teologi har islam av hivd studerats deskriptivt. Det ir alltsa inte sd
enkelt som att man bara kan bredda det systematiska studiet att inkludera
ytterligare ett nytt material — en ny trostradition och ny trosiskadning —
utan man mdste dven argumentera for behovet av en metodologisk nyansats

14. Ett standardverk pd omrédet ar Tomoko Masuzawa, 7he Invention of World Religions: Or,
How European Universalism Was Preserved in the Language of Pluralism, Chicago 200s.
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som tar hinsyn till de olika forskningsfiltens historiska framvixt och roller
i en tidigare relativt entydig kristen miljé. Som vi hivdade inledningsvis
maéste man alltsd successivr arbeta sig bort frin en arbetsdelning mellan de
som arbetar deskriptivt med islam som historiskt eller empiriskt objeke (is-
lamologer, religionshistoriker, religionssociologer) och de som arbetar med
kristen tro som intellektuell utmaning (teologer, religionsfilosofer, etiker). I
en situation dir islams nirvaro i samhaille och kultur 6kar maste man bejaka
en kritisk teologisk debatt dven kring islams intellektuella innehall.

Att diskussionen om religionsvetenskapens férindrade roll i relation till
islam brot fram just i brjan av 2000-talet har vi tidigare férknippat med det
okande antalet muslimska troende i Sverige, det dr den stora faktorn. Men
givetvis har en del ocksd att gora med den negativa globala uppmirksamhet
som islam fick i samband med terrorddden den 11 september 2001 och en rad
hiandelser ddrefter. Frigan om hur man skiljer mellan islamisk trostradition
och islamistisk ideologi stilldes om och om igen, men det fanns fa reologiska
experter att konsultera, och bristen pa en sansad debatt om trons integritet
visavi olika uttolkningar och ideologiska tillimpningar blev tydlig. Givetvis
tridde muslimer fram till sin tros férsvar i skarp kritik mot den islamistiska
terrorn, men avsaknaden av en bredare akademisk-teologisk diskussion om
islamisk teologi var dndé pataglig i hela vistvirlden.

Debatten om islams roll i ett sekulariserat postkristet samhille har sedan
dess fortsatt i olika ssmmanhang, som efter Jyllands-Postens publiceringar av
Muhammedkarikatyrer 2005, Lars Vilks (1946—2021) rondellhund 2006 och
attentatet mot Charlie Hebdos redaktion i Paris 2015. Den sekularistiska re-
ligionskritiska diskursen har ocksd forindrats under de senaste decennierna.
Det har blivit tydligt att mdnga som tidigare kunde rikta en oférblommerad
kritik mot vad man i allminhet uppfattade som religiosa vidskepelser senare
har uttryckt en viss tvekan mot att likstdlla kritiken mot olika religioner.
Islam har di ibland utmalats som ett storre hot mot visterlindska virden in
den mer bekanta och inhemska kristna tron, och dven religionskritiken har i
vissa fall antagit en olustig islamofobisk karaktir. Ocksd den allt starkare po-
litiska framgangsvagen for extremhogern och radikalnationalismen i vér tid
har frammanat en nedgérande islamkritik, dér kristendomen ofta anvinds
som var” religion i jimforelse med “de andras” hotfulla religion.”

I denna situation framtrider ett allt starkare behov av en intellektuellt
sansad och eftertinksam debatt om islam. Det som vid teologiska fakul-
teten i Uppsala skedde inom ramen f6r den ovan redovisade etableringen
av profilimnet “islamisk teologi och filosofi” 4r allts att betrakta som ett

15. Dessa och andra fenomen och rorelser inom den politiska och religionskritiska diskursen
diskuteras i Mattias Martinson, Populism, sekularism, xenofobi: En essi om religionsdebatten,
Malmo 2017.
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ambitidst svar pa detta behov. Profilimneskonstruktionen frin 2012 och
framat har redan beskrivits ovan, och som ocksi har nimnts: intentionen
var inte att den skulle f6rbli en profil. Som sidan kunde den inte helt till-
fredsstilla behovet av en samlad forskningsmiljo f6r islamisk teologisk re-
flektion, vilket innebar att den — inom ramen f6r en bredare omstépning
av forskarutbildningsimnena vid teologiska fakulteten i Uppsala, vilken pa-
gick mellan 2016 och 2020 — kom att inlemmas i en ny dmneskonstruktion
med tva inriktningar.

Det tidigare beskrivna forskarutbildningsimnet systematisk teologi med
livsiskddningsforskning forvandlades till en inriktning inom ett nytt amne
som ritt och slitt kallades systematisk teologi, medan profilimnet islamisk
teologi och filosofi blev den andra inriktningen i samma dmneskonstruk-
tion. I den uppdaterade nomenklatur som fakulteten antog efter 2020 heter
alltsd amnet systematisk teologi, och det har tva inriktningar, nimligen livs-
askadningsforskning och kristen teologi respektive islamisk teologi. Efter-
som det inom den systematiska teologin i dag ar helt naturligt att i en bred
mening bedriva filosofiska studier av en mingd livsaskddningar och tros-
forestillningar ansags inte lingre tilligget "filosofi” behévas i namnet pa den
andra dmnesinriktningen. Mattias Martinson blev dmnesforetridare med
ansvar for den forstnimnda inriktningen, medan Mohammad Fazlhashemi
utnimndes till imnesforetridare med ansvar for inriktningen mot islamisk
teologi. Forskarutbildningsimnets allminna studieplan stipulerade nu ett
kursinnehdll som innebar att alla doktorander, oavsett inriktning, far ett
kursinnehdll som atminstone delvis speglar bdda inriktningarna i den nya
imneskonstellationen.

I samma skede som det nya dmnet systematisk teologi etablerades kom
den tidigare nimnda empiriska livsdskadningsforskningen, som varit en del
av dmnet systematisk teologi med livsdskadningsforskning, att hinvisas till
en annan ny imneskonstruktion som i dag heter religionsbeteendeveten-
skap och praktisk teologi. Hir samlades religionsbeteendevetenskaperna
med empirisk livsaskidningsforskning, religionsdidaktik och praktisk teo-
logi. Detta innebar att det idéhistoriska och filosofiska fokuset inom den
systematiska teologin stirktes, medan empirisk livsaskadningsforskning fick
ett bredare vetenskapligt ssmmanhang for sin metodologiska inriktning.

Rent praktiskt valde vi inom det nya dmnet systematisk teologi att be-
trakta de tvd inriktningarna som en formell férutsittning for forskarutbild-
ningen, i antagningshinseende och i friga om det innehall som stipuleras
av studieplanen, medan vi i det vardagliga arbetet betraktade Zmnet som ett
enda och odelat. Dirfor samlas alla de lirare, studenter och forskare som
ar specifikt knutna till systematisk teologi varje vecka for ett gemensamt
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hégre seminarium dér bada inrikeningarna ér lika aktiva. Man skulle kunna
tycka att specialseminarier f6r de olika inriktningarna vore att féredra, med
tanke pa att det trots allt rider en stor brist pa 6verlapp i kunskap mellan
forskare och larare i islamisk teologi och forskare och lirare som undervisar
i livsaskadningsforskning och kristen teologi. Ibland kan sidana vara moti-
verade, men sjilva poingen med den nya dmneskonstruktionen var ju frin
borjan att paverka forskningen i en riktning dir bada kompetenserna si
smaningom kan befrukta varandra och att en ny gemensam kompetens kan
vixa fram successivt. En mer genomgripande inkludering av islamisk teo-
logi i en akademisk tradition som sa linge sttt i dialog med kristen teologi
och kyrkohistoria sker inte dver en natt och inte heller dver ett par ar. Dir-
for dr den nya damneskonstruktionen ett unikt framtidsbygge som vi hoppas
markant kan stirka religionsvetenskapen i Sverige 6ver tid.

Redan under 2020 pabérjade de seniora kollegorna i dmnet dérfor att ta
fram en ny lirobok f6r grundstudenter. Boken publicerades i slutet av 2021
och heter Systematiska studier av kristen och muslimsk tro.* Den ir ett for-
sta forsok att beskriva forutsittningarna for ett systematiskt teologistudium
som inkluderar sivil livsdskddningsforskning och kristen teologi som isla-
misk teologi och filosofi, men utan att forsdka pressa ihop inriktningarna i
nagon form av vetenskaplig syntes som det dnnu inte finns fog for. Boken
ar i s matto ett modest forsok att med vissa gemensamma utgangspunkter
beskriva de olika traditionerna och forskningsinriktningarna. Tanken med
boken var alltsd inte att ge sken av att det finns en firdigutvecklad forstaelse
av vad som hinder nir man i Nordeuropa borjar bedriva systematisk-teolo-
gisk forskning och undervisning utifrin ett islamiskt perspektiv, tanken var
att snabbt fa fram en text som kan bilda kunskapsmissig utgangspunke for
en undervisning som i sin tur kan leda fram mot en férdjupad vetenskaplig
forstdelse av amnets olika inriktningar och deras sammanhang.

Flera doktorander med profil mot islamisk teologi och filosofi antogs un-
der aren fram till 2020, men dd med placering i olika forskarutbildningsim-
nen. Forst ut av alla att disputera var Tobias Andersson, som var antagen i
systematisk teologi med inriktning mot islamisk teologi. I september 2022
forsvarade han sin avhandling Kommentar till Sanusi.”

Andersson kommenterade strax efter sin disputation de vetenskapli-
ga foljdverkningarna av att islam i dag blivit en alltmer betydelsefull kraft
i vistvirlden: "Man vill inte lingre bara beskriva islamiska idéer och ut-
gangspunkter, utan bjuda in muslimska teologer for en diskussion dar man

16. Mohammad Fazlhashemi & Mattias Martinson (red.), Systematiska studier av kristen och
muslimsk tro: En introduktion, Malmé 2021.

17. Tobias Andersson, Kommentar till Sanusi: En systematisk studie i islamisk teologi, Uppsala
2022.
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granskar, bedémer och tar stillning.”® En sidan utveckling inom akademin
ar givetvis fortsatt kontroversiell i en tid dér islam och kristendom ofta stills
hitskt mot varandra som representanter for helt olika kulturella ordningar.
Samtidigt finns det motkrafter som inte heller vill erkdnna att det finns
skillnader och konfliktytor. Andersson benimner detta dubbla problem och
antyder hur en vetenskaplig utveckling mot fordjupad kritisk forstaelse bor
forstas:

Det finns en tendens att antingen framstilla islam och kristendom
som si visensskilda att de inte kan tala med varandra, eller att tvirtom
mena att de siger samma sak. Bida synsitten gor samtalet ointressant.
Jag brukar betona balansen. Man ska vara medveten om skillnaderna
men samtidigt inse att vi har si mycket gemensamt att samtalet mellan
de tva traditionerna ir littare in vad man kanske tror.”

Andersson blir i ndgon mening en pionjir f6r den nya verksamheten inom
systematisk teologi, eftersom han blev den forsta disputerade forskaren inom
den nya inriktningen. Det innebir att han som forskare med inriktning mot
islamisk teologi 4r den forste att formas vetenskapligt i ett sammanhang dar
man mdste formulera sig kring islamisk teologi i stindig nirkamp med en
pagaende kritiskt-konstruktiv diskussion kring kristen teologi och vister-
lindsk religionskritik. Hans lyckade disputation idr ocksi ett slags efterling-
tat kvitto pa att teologiska fakultetens satsningar burit fruke.

Var vi star nu? En avslutande utblick

Islamstudier har som redan pdpekats en ling historia inom religionsveten-
skapen och den nya profil och dmneskonstruktion som nu har beskrivits
far inte uppfattas som ett forsok att stinga in islamstudierna i en sniv im-
neskonception. Snarare idr det ett forsok att ge plats at islamisk teologi i
ett traditionellt teologiskt sammanhang ddr man haft idéhistoria, larotexter
och hermeneutiska metoder i fokus, det vill siga att ge plats at islamstudier
i ett sammanhang dir den inte haft nigon naturlig hemvist tidigare. Men
islam studeras givetvis bredare 4n si. Inom religionsfilosofi och etik finns en
fullstindigt naturlig plats for den islamiska filosofin och teologin, och for
den som studerar vilka avhandlingar som kommit ut de senaste decennierna
framstar det som helt sjilvklart att islam 4r ett viktigt omrade f6r manga av
den teologiska fakultetens miljder. S ska det ocksa forbli.

18. Kristina Lindh, "Kristendom och islam: Vad ir tydligast — likheterna eller
skillnaderna?”, Kyrkans Tidning, 28 november 2022, https://www.kyrkanstidning.se/teologi/
fordjupat-samtal-om-islam-kraver-mer-kunskap.

19. Lindh, "Kristendom och islam”.
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Den utmaning fakulteten gemensamt star infor dr att bredda studiet av
islam inom flera discipliner samtidigt som man arbetar fram en metodolo-
gisk sikerhet kring nya fragestillningar i discipliner dir det inte finns nigra
riktigt tydliga exempel att falla tillbaka pa. Vi vill dock inte lata paskina att
det systematiska och filosofiska forhéllningssittet till islam inte har funnits
tidigare. Globalt sett finns det mingder av universitet och lirocentra som
erbjuder sidan kunskap. Problemet i Europa ir att universitetstraditionerna
i sig sjdlva har djupa rétter i den kristna kyrkohistorien. Det finns i vér tra-
dition en inbyggd spinning mellan ambitionen att etablera en konstruktiv
och kritisk forskning kring islam och den lirdomskontext i vilken vi befin-
ner oss. Det 4r mot den bakgrunden man kan siga att det finns relativt fa
exempel att falla tillbaka pa.

I ett temanummer om islamisk teologi i den nordiska teologiska tidskrif-
ten Studia Theologica har den norske teologen Oddbjern Leirvik lanserat
begreppet “islamisk universitetsteologi”, dir universitetsteologi sitts in i
den nordiska lutherska traditionen frin reformationen och framat. Leirvik
lanserar alltsd idén om en islamisk universitetsteologi i syfte att ringa in den
sarskilda nordiska lirdomskontext som behéver synliggoras for att ett bred-
dat studium av islam ska kunna utvecklas pa de vetenskapliga premisser som
gillt och fortfarande delvis giller i den nordiska akademiska teologitradi-
tionen. Genom detta, och i dialog med islamologen Olivier Roy, synliggor
han ocksa en process av formande (formatting) av en ny islamisk diskurs.
Leirvik anser i artikeln att “the interesting question is of course what actu-
ally happens with Islamic theology in a formatting process in which Islamic
theology orients itself towards universitas and the triple public of the faith
communities, the academy and general society”.*

Det bir for langt att f6lja Leirviks intressanta resonemang vidare, men
han ser framfor sig en omsesidig utvecklingstendens dir islamstudierna vis-
serligen kan uppfattas som indragna i en sorts ”protestantifiering”, samtidigt
som reella forutsittningar skapas for en mer genuint pluralistisk utveckling
bort frin en protestantisk hegemoni, dir komparativ teologi ingar som ett
naturligt inslag i minga fler situationer 4n vad som normalt varit fallet.
Leirviks artikel 4r lasvird och den dokumenterar en bredare nordeuropeisk
rorelse som vi som ir verksamma vid Uppsala universitet dr en del av. Det
utvecklingsarbete vi har beskrivit i den hir artikeln har de facro bedrivits i
nira dialog med besliktade satsningar i exempelvis Képenhamn, Oslo och
Helsingfors, och det dr var 6vertygelse att samverkan mellan lirositen bade

20. Oddbjorn Leirvik, "Islamic University Theology”, Studia Theologica: Nordic Journal of
Theology 70 (2016), 131, https://doi.org/10.1080/0039338X.2016.1253258.
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nationellt och internationellt krivs for att satsningar av det slag vi beskrivit
ska mogna och bira god fruke ocksé pa lingre sikt. A

SUMMARY

This article describes the development that led to the appointment of a
professor in Islamic Theology and Philosophy at the Faculty of Theology,
Uppsala University, and, at a later stage, to a renewed understanding of
Systematic Theology, with two orientations: (1) Worldview Studies and
Christian Theology and (2) Islamic Theology. The point of departure
is earlier theoretical and methodological considerations by the authors
concerning Islamic theology in a contemporary Nordic university setting.
Mikael Stenmark was later to become the Dean of the Faculty of
Theology, between 2008 and 2014, and during that period new cours-
es in Islamic Theology and Philosophy were designed and Professor
Mohammad Fazlhashemi was hired to lead the development of Islamic
Theology and Philosophy. This is described in the first section of the ar-
ticle. In the following sections, the academic discipline in which Islamic
Theology later was to be integrated, Systematic Theology, is described
historically and theoretically in view of the broader work with rethinking
the disciplinary structure of the Faculty of Theology during the period
when Mattias Martinson was Dean, between 2014 and 2020. The article
concludes with a reflection on the current situation and an outlook to-
wards the challenges that a commitment to Islamic Theology entails at a
Northern European state university.
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Inledning

Ett inslag i debatten kring miljohoten och klimatférindringarna har hand-
lat om minniskans roll och hennes syn pa naturen. I detta sammanhang
har man bland annat diskuterat synen pa naturen ur ett religiost perspektiv.
Den kristna skapelseberittelsen, som upphdjer minniskan till skapelsens
krona och ger henne ritten att hirska 6ver jorden, framstills som ett synsitt
som har gett mianniskans rovdrift pa naturen religi6s legitimitet. Ett liknan-
de synsitt aterfinns i islams skapelseberittelse som framhéller minniskan
som skapelsens krona till vars tjinst Gud har skapat allt mellan himmel och
jord. Fragan ar hur muslimska tinkare forhaller sig till denna kritik. Haller
de med om att islams skapelseberittelse och manniskosyn har bidragit till
dagens milj6- och klimatkris? Hur ser de pa den islamiska skapelseteologins
syn pd relationen mellan minniska och Guds icke-minskliga skapelser?

Denna debatt ansluter till en storre friga som handlar om religionens
roll i klimat- och miljofragan. Héller muslimska ekoteologer med om att
islam 4r en del av problemet eller framhaller de islams skapelseteologi och
dess teologiska etik som 16sningen pd problemen? Ser islamisk ekoteologi
16sningen i religionen eller utanfér den?

Manga muslimska ekoteologer avvisar pastiendet att den islamiska ska-
pelseteologins syn pa minniskan och att Gud har skapat all icke-minsklig
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skapelse i minniskans tjanst skulle vara en bidragande orsak till milj6- och
klimatkrisen. De soker snarare roten till dessa problem i den visterlindska
virldsbilden och dess antropocentrism och individualism. Vidare riktas kri-
tiken mot cartesiansk deism, industrialism, kolonialism, det kapitalistiska
ekonomiska systemet och sist men inte minst den europeiska modellens
ansprdk pa universalism. Dessa pekas ut som de viktigaste faktorerna, vilka
i samverkan med varandra har lagt grunden f6r en destruktiv paverkan pd
miljon och klimatet.

I denna debatt framhills kapitalismen och dess outtomliga vinstintres-
se samt den visterlindska minniskans livsstil och éverkonsumtionskultur
som sirdeles visentliga omstindigheter bakom utslippen av vixthusgaser,
klimatférindringarna, miljoforstorelsen och overexploateringen av naturens
resurser.

Parallellt med detta rentvar muslimska ekoteologer islams troslira fran
allt ansvar for de nimnda problemen. En friga i detta sammanhang ir vil-
ka teologiska argument muslimska ekoteologer ligger fram nir de avvisar
kritiken mot islams skapelseteologi. Vilka dr utgdngspunkterna for deras
teologiska argument? En annan friga ar hur de resonerar kring muslimernas
anammande av den visterlindska livsstilen och dess 6verkonsumtionskultur
samt deras bejakande av industrialisering och modernisering.

Renissansen, antropocentriskt perspektiv och avsakralisering

Denna text utgir frin den iranske filosofen Seyyed Hossein Nasrs tanke-
gangar. Nasr har varit en tongivande rdst i den muslimska ekoteologin och
han soker bakgrunden till problemen med klimatférindringarna och miljo-
forstorelsen i det paradigmskifte som dgde rum i Europa i samband med
rendssansen och utvecklingen direfter. Det var di den teocentriska virlds-
bilden ersattes av ett antropocentriskt synsitt. Paradigmskiftet innebar att
minniskan sattes i centrum och hennes status upphdéjdes till Guds niva.
Den nya virldsbilden har allt sedan 1400-talet motverkat Guds absoluta
stillning i tillvaron. Det var, enligt Nasr, denna vérldsbild som banade vi-
gen fér minniskan att behirska, timja, valdfora sig pa och exploatera natu-
rens resurser.'

Med den vetenskapliga revolutionen férdes den antropocentriska virlds-
bilden till en ny nivad dd Gud, uppenbarelse och den religiosa virldsbilden
tringdes undan till forman for naturvetenskapen. Nista steg, som fullborda-
de denna process, togs av den franske filosofen René Descartes (1596-1650).
Han delade upp verkligheten i tanke/ande och materia. Den cartesianska

1. Seyyed Hossein Nasr, ”In the Beginning Was Consciousness”, i William C. Chittick
(red.), The Essential Seyyed Hossein Nasr, Bloomington, IN 2007, 224—226.
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virldsbilden betraktade inte lingre virlden som en organism utan snarare
som en maskin, ett gigantiskt mekaniskt urverk som Gud, urmakaren, hade
startat i gdng i begynnelsen. Vetenskapens, eller rittare sagt naturvetenska-
pens, uppgift var att uppticka de regelverk utifran vilka denna kolossala
maskin fungerade. Descartes uppdelning av verkligheten i tvd fundamentalt
skilda dominer banade vig for rovdriften pa naturen under modern tid,
slar Nasr fast. Naturen betraktades som nagonting som minniskan skulle
behirska, besegra och utnyttja som hon behagade. Ytterligare en uppgift
for naturvetenskapen var att kartldgga naturens resurser, eftersom man sig
pa den som ett outtomligt férrad. Man ansag sig ha ritt att utnyttja och
offra allt i detta outsinliga f6rrad for sitt eget vilstand. Dit hérde skévling
av skogar, besinningslos gruvdrift samt plundring av jordens och havens
resurser, vilket limnade oaterkalleliga 4rr i naturen och gjorde stora avtryck
i ekosystemet.

En konsekvens av den cartesianska virldsbilden var att tron och Gud
blev overflodiga. Manniskan sdgs i denna virldsbild som en produkt av det
jordiska som enbart skulle utgé frin en sjillos rationalism. Tilliten till det
andefattiga fornuftet gjorde att minniskan kunde betvivla och ifrigasitta
givna metafysiska sanningar. Detta innebar att minniskan inte behévde
kinna sig bunden till sanningar av etisk eller metafysisk karakeir. I ett lige
da inga sddana betinkligheter skavde pa minniskans samvete kunde ingen-
ting forhindra henne fran att anvinda jordens naturresurser som hon ville.?

Nasr drar slutsatsen att dagens milj6- och klimatkris har sin grund i en
filosofisk, teologisk och etisk kris. Det 4r en andlig kris som beror pa religio-
nens dsidosittande och att den inte anses kunna bidra med nagonting for att
16sa dagens kris. Nasr framstiller det som att minniskan férsummade Guds
syfte med skapelsen och sitt ansvar gentemot Gud. Han avfirdar idén om
att midnniskan kan hantera krisen enbart med hjilp av vetenskapen. Hans
frimsta poing ir att religionen kan forse ménniskan med en etisk grund i
hennes forhéllande till naturen. Religionens frimsta bidrag r en atersakra-
lisering av naturen och att férse minniskan med teologisk etik. Den sena-
re utrustar manniskan med en etisk grund och en moralisk kompass som
hjilper henne att tygla den minskliga révarmentaliteten i férhallande till
naturen.’

Den teologiska etiken och sakraliseringen av naturen stills mot den
moderna vetenskapliga traditionen som domineras av logisk positivism
och naturalism. Denna vetenskapssyn har lett till en sekularisering av den
moderna virldsbilden som bir pd en stor skuld f6r dagens milj6- och

2. Nast, ’In the Beginning Was Consciousness”, 220-225.
3. Nasr, ’In the Beginning Was Consciousness”, 350-351.
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klimatkris. Mot detta stills islams syn pa tillvaron som anses utga frin en
transcendent verklighet och existensen av ett intellekt bakom det minskliga
fornuftet. Nasr talar om oforinderliga ahistoriska principer och en meta-
fysisk sanning som inte ir historiske, socialt eller kulturellt betingad. Han
understryker att den moderna visterlindska vetenskapen har kapitulerat for
experimentella och analytiska metoder och av det skilet kan den inte ta till
sig sadana principer.*

Avsakraliseringen av naturen nidde sin kulmen i samband med den ve-
tenskapliga revolutionen. Naturen kom efter detta att betraktas ur ett se-
kuldrt perspektiv, vilket forsvagade trons stillning dnnu mer. Den nya ve-
tenskapliga virldsbilden var sekulir och av materiell karaktir och avvisade
metafysiska sanningar. Detta ledde till en sorts fraimlingskap i forhéllande
till naturen.

Den vetenskapliga revolutionen innebar stora framsteg inom naturveten-
skapens omréde. Tilliten till naturvetenskapen, férnuftet och framfor alle
Isaac Newtons (1643-1727) fysik kinde inga grinser. Naturvetenskapen an-
vindes som ett raster i synen pd naturen. Allt som férknippades med meta-
fysik gallrades bort. Den empiriskt grundade vetenskapen ansags ha svaret
pa allt. Vetenskapens uppgift var att uppticka de lagar och regelverk som
styrde naturen och avsl6ja dess hemligheter. Det skulle, som Francis Bacon
(1561-1626) uttryckte det, hjilpa minniskan att bemistra naturen och dar-
igenom skaffa makt och skapa vilstind.s

Denna uppfattning om naturvetenskapen i kombination med uppdel-
ningen av verkligheten i tvé skilda virldar ledde till férlusten av en helhets-
bild och organisk forestillning om naturen. Uppdelningen ledde i sin tur
till uppfattningen att Gud, som hade satt iging naturens maskineri, inte
lingre hade nagonting med den att gora. Naturen fortsatte att jobba pa med
en nistan orubblig mekanism. Den mekaniska virldsbilden ledde i lingden
till att man sdg pé naturen som en herrelés maskin som skulle timjas, bese-
gras, underkastas manniskans vilja och stillas till hennes tjdnst.

Uppdelningen drev uppenbarelsen, dess normer och etiska kompass till
periferin. Religidst grundade argument och forklaringar marginaliserades,
religisa normer och virderingar sags som irrelevanta i friga om minnisk-
ans forhallande till naturen och hur minniskan skulle hantera och forhal-
la sig till naturens resurser. Forhallandet till naturen priglades snarare av
vinstintressen. Naturen betraktades som en obegrinsad resursbank som

4. Seyyed Hossein Nasr, An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines: Conceptions of
Nature and Methods Used for Its Study by the lkhwin al-Safi, al-Birini, and Ibn Sind, London
1978, xix.

5. Seyyed Hossein Nasr, "Hela naturen talar om Gud”: Virldsreligionernas syn pa naturen och
pd miljokrisen som spegling av ménniskans inre kris, Stockholm 2001, 12.
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minniskan bara skulle hitta nya tekniska mojligheter for att 6sa ur och ex-
ploatera.

Islams skapelseteologi - naturen som Guds tecken

Den islamiska skapelseteologin lyfts fram som en motvike till den cartesi-
anska virldsbilden. Islams skapelseteologi skiljer inte mellan det materiella
och det immateriella och betraktar inte naturen som en gigantisk maskin
som ska behirskas och utnyttjas. Naturen framstills snarare som en arena
for Guds tecken (4ydz). Genom att studera Guds tecken i naturen far man
inblick i naturens komplexa regelverk och dirigenom Guds allsmiktighet.
Naturvetenskapen ses siledes inte som en konkurrent till uppenbarelsen
utan snarare som ett redskap som bidrar till att uppdaga skapelsens kom-
plexitet. Den uppticker och kartligger de lagar som styr naturen. Det ir
en kunskap som hjilper minniskan att komma till insikt om behovet av en
allsmiktig skapare.

I Koranens skapelseteologi ses Gud som den allsmiktige skaparen som
har skapat allting och latit allt pa jorden std i manniskans gjdnst.® En fraga
som bland andra Nasr stiller 4r om Koranens utsaga om att Gud har skapat
allting i minniskans tjanst skulle kunna tolkas som att Gud ger minniskan
carte blanche att hirska 6ver jorden och all icke-minsklig skapelse och att
miénniskan har ritt att dgna sig at rovdrift pa naturen. Muslimska teologer,
inklusive Nasr, avvisar denna anklagelse mot bakgrund av att minniskan,
trots sin stillning som skapelsens krona, inte framstills som visensskild fran
Guds icke-minskliga skapelse. Gud har enligt denna uppfattning skapat
minniskan ur samma stoft som den 6vriga icke-minskliga skapelsen. Alla ar
gjorda av samma byggstenar, sdgs det. Detta ir ett bevis pA minniskans sam-
hérighet med naturen och tillvaron. Denna slutsats grundas pd Koranens
utsagor som slar fast att allt i tillvaron har sin existens tack vare Gud som
med sin skaparkraft har skapat hela tillvaron och alltjamt uppritthaller den.
Denna och liknande utsagor i Koranen tas som tickning for att minniskan
inte kan erkdnnas nagon sirstillning som upphéjer henne 6ver naturen.

6. Foljande verser ur Koranen nimns som ett stdd for denna uppfattning: "Det 4r Han som
har skapat jorden fér att tjina er; firdas dd ver dess vidder och livnir er av allt det som Han
skinker er for er férsorjning och [minns att] ni skall ateruppstd f6r atct méta Honom” (67:15);
“Inser du inte att Gud har latit allt pa jorden sté till er tjdnst och [att era] skepp seglar over
haven p3 Hans befallning, och [att det 4 Han] som héller himlakropparna [i deras banor],

s att de inte stortar mot jorden? [De stdrtar inte] om Han inte ger dem denna befallning”
(22:65). Samtliga citat ur Koranen dr himtade frin Mohammed Knut Bernstréms oversittning
i Koranens budskap, Stockholm 1998.
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For att understryka detta framhalls att i den islamiska skapelsesteologin
betraktas Gud som den enda rittmitiga dgaren av tillvaron da det ir Gud
som har skapat hela tillvaron.”

Detta tolkas som att minniskan inte kan gora ansprak pa att 4ga Guds
skapelse. Guds stillning som den enda rittmitiga dgaren gor att manniskan
inte kan behandla naturen efter eget behag eller for egna intressen, oavsett
om det ror sig om vinstintressen eller andra intressen.

Den islamiska skapelseteologin fungerar som en fond f6r muslimska
ekoteologer i deras argument mot minniskans overhdghet 6ver Guds
icke-minskliga skapelser. Bland de viktigaste bestandsdelarna finner vi fol-
jande:

* Hela skapelsens vittnesbord (shahada) om Guds storhet och allsmak-
tighet

*  Minniskans stillning som Guds tecken (dya, vestigia dei)

*  Minniskans stillning som Guds tjinare (2bd)

*  Forvaltarskapsansvaret (amana)

*  Minniskans stillning som Guds stéllforetridare (khalifa) pa jorden

* Den islamiska etikens betoning pa mattfullhet i konsumtion

Vittnesbord (shahada) framhills som ett bevis pa att det inte bara ir minn-
iskan som vittnar om Guds storhet och allsmiktighet. Det understryks att
Guds icke-minskliga skapelser som solen, méanen, stjirnorna, vinden, dju-
ren, vixtligheten och sa vidare vittnar om samma sak. Detta tolkas som att
islams skapelseteologi inte gor nagon skarp skillnad mellan miansklig och
icke-minsklig skapelse. Till detta ska liggas att den icke-minskliga skapel-
sen kommer till tals i lika hég grad som minniskan di bada ses som Guds
tecken.®

Muslim sages referred to the cosmic or ontological Quran [...] they
saw upon the face of every creature letters and words from the cosmic
Qur’an [...] they remained fully aware of the fact that the Qur’an refers
to phenomena of nature and events within the soul of man as ayat [...]
for them forms a nature were literally Ayat Allah.”

7. Det 4r bland annat foljande verser som lyfts fram som bevis pd att det 4r Gud som ar
den enda dgaren av skapelsen: Guds 4r herravildet 6ver himlarna och jorden och Gud har allt
i Sin maket” (3:189); “Allt i himlarna och pé jorden tillhér Honom och allt béjer sig for Hans
vilja” (2:116).

8. Seyyed Hossein Nasr, 7he Need for a Sacred Science, Albany, NY 1993, 131-132.

9. Seyyed Hossein Nasrt, Religion and the Order of Nature, New York 1996, 130-131.
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Forestillningarna kring den icke-minskliga skapelsen som nigonting som
inte ir totalt visensskilt frin minniskan, utan snarare som en del av till-
varon vid sidan av minniskan, fir som konsekvens att den inte betraktas
som en fiende som ska besegras eller nigonting som minniskan ska hirs-
ka 6ver. Icke-minskliga skapelser ses liksom minniskan som Guds tecken
(ayat, vestigia dei). Genom att framstilla manniskan som Guds tecken (dya)
inordnas hon i Guds hela skapelse. Pi detta sitt blir hon bara en del av ska-
pelsen, en del av naturen och dirmed ingenting utover den.

Ytterligare en garant for att den islamiska skapelseteologin inte ger minn-
iskan fria hander att utsitta naturen for rovdrift ir synen pd minniskan som
Guds tjidnare (2bd). Denna stillning tolkas som att manniskan, som en god
tjanare av Gud, ska ta hand om det som Gud enligt Koranens terminologi
har skapat ”i det bista av skapnad” (40:64) och att minniskan ska ta hand
om denna skapelse pa bista sitt. Detta dr dessutom nagonting som minn-
iskan har vittnat om i samband med skapelsen, skriver Nasr.” Sett ur detta
perspektiv innebir vittnesbdrdet (shahada) att manniskan ir fullt medveten
om sitt ansvar."

Pi samma ging framstills manniskan som den bland Guds alla skapelser
som har anfértrotts ansvaret att forvalta Guds skapelse. I korantexten an-
vinds begreppet amana, som har tolkas som att Gud lanar ut sin skapelse till
minniskan och att méinniskan tar pa sig férvaltningsansvaret.” Minniskan
beskrivs ocksd som den av Guds skapelser som i bista fall kan uppni still-
ningen som Guds stillforetridare (khalifa) pa jorden.”

Forvaltarskapsansvaret (#mana) framhalls som ett viktigt fundament i
denna teologiska tankebyggnad. Det anses motverka uppfattningen att
minniskan ges mojligheten eller tillitelsen att hirska éver jorden och natu-
ren utan nagra som helst begrinsningar. Minniskans medvetenhet om detta
ansvar fungerar i proaktivt syfte di den anses ingjuta insikten att Gud ir

10. Nasr, Religion and the Order of Nature, 130-131.

11. Nasr hidnvisar bland annat till foljande vers ur Koranen: Och nir din Herre liter nya
slikten utga frin Adams linder, begir Han av dem att de skall vittna om sig sjilva [och frigar]:
’Ar Jag inte er Herre?’ [D4] svarar de: "Jo, vi vittnar [att Du ir vir Herre]!” [Detta sker] for
att ni [minniskor] inte pi Uppstandelsens dag skall sdga: ’Om detta var vi inte medvetna.””
(7:172).

12. Det 4r bland annat denna vers ur Koranen som muslimska ekoteologer hinvisar till di
den anses styrka forvaltarskapstanken i den islamiska skapelseteologin: ”Vi erbjéd himlarna
och jorden och bergen ansvaret [amanal, och de avbdjde av dngslan [att inte kunna bira] det;
men minniskan — alltid beredd till synd och darskap — tog det pd sig” (33:72).

13. Det 4r denna vers ur Koranen som anses styrka denna uppfattning: "Och se, din Herre
sade till dnglarna: "Jag skall tillsitta en stillféretridare [£halifa] pa jorden. [Anglarna] sade:
*Skall Du tillsitta ndgon som stér ordningen dir och sprider sedeférdirv och [till och med]
utgjuter blod, medan det r vi som sjunger Ditt lov och prisar Ditt heliga namn?’ [Gud]
svarade de: Jag vet vad ni inte vet.”” (2:30).
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virldens skapare och att minniskan endast dr en av Guds skapelser som har
anfortrotts ansvaret att forvalta och ta hand om jorden och naturen och dess
resurser under sitt jordeliv.

Minniskans stillning som Guds stillféretradare pd jorden (kbalifa) ir
sammanvivd med forvaltarskapstanken och innebir att minniskan inte
bara har till uppgift att forvalta Guds skapelse. En annan tanke som knyts
till denna forestillning 4r att minniskan star i en beroendestillning till den.
Forvaltarskapsidén utgar frin att minniskans forhéllande till Guds skapelse
ir en 6msesidig relation mellan skapelsen och minniskan. Denna idé anses
motverka synen pa naturen som ett outtomligt forrdd som minniskan kan
osa ur efter behag. Forvaltarskapet innebdr att minniskan inte 4dger andra
minniskor, jorden, djuren, triden och allt annat som ingr i skapelsen. Det
bekriftar bara att minniskan 4r en del av skapelsen. Det enda som sirskiljer
henne frin andra ir att hon vid skapelsen har fatt uppdraget och ansvaret
att forvalta Guds skapelse pa bista sitt. En konsekvens av forvaltarskaps-
uppdraget dr att mdnniskan 4r ansvarig infér den som har gett henne detta
ansvar, det vill siga Gud. Detta tolkas i sin tur som att d2 ménniskan ir
ansvarig infér Gud kan hon inte valdfora sig pa naturen.

Minniskans forvaltaruppdrag och hennes beroende av naturen ses som
en forutsittning for att skapa balans i tillvaron. Detta gar tillbaka till att
det inte bara dr uppdragsgivaren som stiller méinniskan till svars for hen-
nes handlingar gentemot naturen och miljéon. Med hinvisning till Koranen
framhaller man att om manniskan sviker sitt ansvar och misskoter naturen
kommer den sla tillbaka med full kraft. Som exempel pa detta nimns kli-
matforindringarna och den globala uppvirmningen som exempel pa hur
naturen kan sld tillbaka med férodande effekter nir mianniskan misskoter
sitt uppdrag. Om minniskan ddremot viljer att leva i samklang med natu-
ren och behandlar den vil kommer naturen att ge tillbaka rikligt och pé ett
sdtt som berikar minniskans liv.

Forvaltarskapstanken stills som en motvike till den antropocentriska och
individcentrerade virldsbilden som betraktar all icke-minsklig skapelse in-
strumentellt och ur ett nyttoperspektiv. Det vill siga en virldsbild som ser
allting som diverse objekt i ett vinstspel vars frimsta syfte ér att tillfredsstélla
minsklig girighet och andra lustar.

Mot denna bakgrund slir Nasr fast att minniskan inte dger naturen,
utan har fitc den till lans. Varje form av ingrepp i eller averkan pé natu-
ren miste i enlighet med denna uppfattning ske med Guds tillstind. Med
hinvisning till olika koranverser understryker Nasr att minniskans uppgift
dr att forvalta och ta hand om naturen och dess resurser pd basta sice.™

14. "Tro pa Gud och pd Hans Apostel och ge &t andra av det som Han har gett er i uppdrag
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Forvaltarskapsansvaret och minniskans stillning som Guds tjianare fram-
halls som en kombination som tillsammans utgér en garanti f6r att miann-
iskan ska respektera och skydda den icke-mianskliga skapelsen fran rovdrift.
En annan komponent i Nasrs tankegingar dr att han framstiller Gud som
den ultimata "milj6n”, som omger minniskan. Denna uppfattning bygger
han pé koranversen 4:126: ”Allt det som himlarna rymmer och det som jor-
den bir tillhor Gud och Gud har uppsikt 6ver allt.” Miljo- och klimatkrisen
ar, enligt Nasr, en f6ljd av den moderna minniskans vigran att se Gud som
miljon samt férestillningen att naturen ir en ontologisk sjilvstindig verk-
lighet som ar skild frin Gud.”

Nasrs forestallningar delas av andra muslimska tinkare som anser att den
maktstillning som ges minniskan i islams skapelseteologi sker under for-
utsittningen att forvaltarskapet sker i enlighet med Guds lag. Minniskans
roll som f6rvaltare ger inte médnniskan ndgon ritt att ingripa i naturen utan
dgarens tillstind. Minniskan kan under inga omstindigheter skada och f6r-
stora, fororena och pa annat sitt skada Guds skapelse. For att fa dgarens,
det vill siga Guds, tillatelse att utnyttja jordens och havens resurser maste
minniskan folja Guds pibud och undvika det som Gud har forbjudit. Den
som vill folja islams pabud och undvika dess forbud ska folja den islamiska
ritten (shari a).'®

Muslimer och implementering av visterlindska ideal

Karaktdristiske for Nasrs forestallningar dr att de 4r normativa och beskriver
ett idealtillstind. Det dr pa grund av detta som han friskriver islams skapel-
seteologi fran allt ansvar for klimat- och miljokrisen. Nar det giller musli-
mer viljer han en annan strategi. Hans grundinstéllning dr att muslimer inte
bir nagon skuld for kriserna eftersom miljoforstorelsen och klimatf6rind-
ringarna har sin grund i det paradigmskifte som startade med renissansen.
Han har dock att hantera problemet att muslimer runt om i virlden brottas
med miljo- och klimatkriserna. Detta giller savil vilbirgade muslimer i de
rika oljestaterna vid Persiska viken som fattiga muslimska linder i Sydasien.
Alla har drabbats hart av den globala uppvirmningen och miljokrisen. Man
har problem med mycket héga temperaturer under sommaren samt om-
fattande luftfororeningar nir inversion uppstar varje ar i megastider som
Kairo och Teheran. Det ir en stor hilsofara som leder till manga minniskors
dod varje ar. Till dessa ska liggas problem som vattenbrist, kenspridning
och andra livshotande problem. Nir Nasr soker forklaringarna bakom de

att forvalta; de som tror och som ger t andra har en riklig 16n att vinta” (57:7).
15. Nast, The Need for a Sacred Science, 131, 135-137.
16. Abdullah Javadi Amoli, Eslam va mohit-e zist, Qom 2007, 169-172.
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problem som muslimska linder brottas med konstaterar han att de dill viss
del bottnar i den globala klimatkrisen. En annan och kanske viktigare orsak
ir emellertid att muslimer har Gvergett det muslimska idealet och i stillet
anammat vésterlindska moderniseringsideal, dess konsumtionsméonster och
livsstil och ddrmed sjilva blivit en del av problemet.

En viktig anledning till detta 4r, enligt Nasr, att den muslimska virlds-
bilden allt sedan r700-talet har drivits i periferin i muslimska linder. Detta
dgde rum samtidigt som flertalet muslimska linder hamnade under europe-
iskt kolonialt styre och tog till sig den visterlindska civilisationens ekono-
miska (l4s: kapitalistiska) ideal. Manga muslimer har 6ljt den visterlindska
synen som bygger pa att minniskan ska hirska 6ver naturen och exploatera
dess resurser for sin ekonomiska vinnings skull.” Mot denna bakgrund an-
klagar Nasr muslimer for att inte ha foljt den muslimska virldsbilden, dess
etiska normer och kunskapsideal under de senaste arhundradena.

Under de gingna ett och ett halvt seklerna har tva roster varit mest ton-
givande i den muslimska virlden nir det giller synen pa den visterlindska
civilisationen. Den ena ir den salafistiska eller wahhabitiska, vars frimsta
kinnetecken ir dess motstind mot vissa delar av den visterlindska civili-
sationen inom omraden som politiska och individuella fri- och rittigheter
samt sociala och kulturella reformer. De har ddremot bejakat visterlindsk
livsstil och dess konsumtionsménster. Detta motstind har emellertid utgatt
fran ett legalistiskt synsitt. Det som ar viktig inom denna idéstromning ar
den konservativa och bokstavstrogna tolkningen av shariaritten och dess
foretride i alla avseenden. Detta ir ett synsitt som star langt ifran vad Nasr
betecknar som klassisk islamisk teologi och filosofi och det rationalistis-
ka teologiska perspektivet. Han anklagar salafister och wahhabiter for att
inte vara kapabla att uppticka och inse det skadliga med den visterlind-
ska virldsbilden. Det dr ocksa denna oférmaga som ligger till grund for att
wahhabismens frimsta foretridare, Saudiarabien, och de sa kallade gulfsta-
terna i dag utgor de frimsta konsumenterna av visterlindska produkter.
Nir de lyckades med konststycket att roja de legala hindren har de helt
obehindrat anammat ett visterlindskt konsumtionsmonster.™

Den andra résten tillhor muslimska modernister som hyllar allt som f6r-
knippas med vist. Deras reaktion ir att kopiera och inkorporera allt som
man har gjort i vist i muslimska linder. Britternas kolonisering av Indien
som satte punkt for det muslimska Mogulriket i Indien 1858, Napoleons se-
ger 6ver Egypten 1798 och det osmanska rikets f6rsvagning och kollaps efter
forsta virldskriget startade en intellektuell rorelse i muslimska linder som

17. Nast, The Need for a Sacred Science, 129-130.
18. Nasr, 7he Need for a Sacred Science, 137-138.
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lade grunden f6r moderniseringsstrivanden i muslimska linder. Kolonial-
makternas framgingar pé slagfiltet och det osmanska rikets sammanbrott
skickade chockvigor dver muslimska linder. Det stillde muslimska tidnkare
infor manga nya utmaningar. Det handlade om nya rittsliga, juridiska, po-
litiska, sociala, kulturella, vetenskapliga, filosofiska och ekonomiska tanke-
gangar som utmanade den ridande ordningen i muslimska linder. Man var
tvungen att svara pd dessa utmaningar; antingen skulle man vinda sig bort
fran forindringens vindar eller sa skulle man f6rsoka bejaka hela eller delar
av dem. Manga muslimska tidnkare sokte svaret pa frigan varfér muslimerna
hade hamnat pa efterkilken i jimf6relse med Europa och vist. De nya ut-
maningarna frin vist, som av en del muslimska tinkare har jamstillts med
en jordbivning, hade skakat om den muslimska virldens maktelit. Kolonial-
makternas framfart hade férindrat den militdra och politiska maktbalansen
till de muslimska lindernas nackdel. Det var dock inte bara pa denna niva
som man kinde av skalven. Det ridande muslimska paradigmet hade ocksa
skakats om i sina grundvalar.”” Det var i detta lige som muslimska tidnkare
kom med sina olika f6rslag pa hur man skulle svara pa dessa utmaningar och
hur man skulle 16sa de kriser som hade drabbat muslimska linder. Medan
en del ville vrida klockan tillbaka till islams allra tidigaste era ville andra
gora nya tolkningar av islams urkunder. De som kom att betecknas som
modernister valde att kombinera dessa modeller med varandra.

Aven om modernisterna var mycket kritiska mot de europeiska kolonial-
makterna riktades udden av deras kritik mot de egna muslimska makt-
havarna och de religiésa auktoriteterna. Man anklagade dem fr att ha svi-
kit muslimerna och for att ha avvikit frin den sanna islam. Deras frimsta
budskap var att man skulle ta till sig visterlindsk vetenskap och dess indu-
striella framsteg for att skapa vilstind i muslimska linder. Den industriella
revolutionen och visterlindsk teknologi hyllades av muslimska modernister
utan att ifrigasitta dess skadliga paverkan pa miljon. Muslimska tinkare
som al-Afghani (1838-1897) menade att visterlindsk vetenskap och teknolo-
gi utan nagra problem kunde anammas inom islam, eftersom islamisk och
visterlindsk vetenskap var i symbios med varandra.>®

Dessa motsatta reaktioner motade bort den ursprungliga muslimska
virldsbilden, vars frimsta kinnetecken ir dess kirlek till naturen och ett
sokande efter att dechiffrera naturens mysterier. Ytterligare ett omrade som
drevs i periferin genom implementering av den visterlindska modellen i
muslimska linder var att den islamiska etikens normativa kriterier kring

19. Rasoul Jafarian, "Salafigari zendeh ast: Gooneh shenasi-ye andishe-ye bazgasht be
Qor’an dar tarikh-e andishe-ye eslam va Iran”, Mebrnameh 6:44 (2015), 191.
20. Nasr, The Need for a Sacred Science, 138.
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micttfullhet i savil konsumtion som alla andra omriden fick ge vika f6r en
vasterldndsk livsstil som forordade extravagans och dverkonsumtion.

Nasr anser dock att den autentiska islamiska rosten och den religiosa
virldsbilden inte gar att reducera till en moralisk rost. Hir finns dven en
rationell rost, vars frimsta kinnetecken ir att den riktar hard kritik mot
antropocentrismen och den visterlindska vetenskapen som anser sig ha
monopol pd rationellt tinkande och som har varit padrivande i friga om
kontroll och makt éver naturen.*

Ytterligare en punkt som Nasr lyfter fram 4r att muslimska linder blev
tvungna att ta till sig den visterlindska modellen for att komma it sina
ckonomiska problem. Kolonialmakter och deras efterféljare tvingade den
visterlindska livsstilen pd minniskor runt om i virlden, ddribland den mus-
limska virlden. Det ir en slosaktig livsstil som slukar stora kvantiteter energi
och ravaror. Muslimernas kapitulation infor vist innebar att den muslimska
teistiska natursynen tringdes undan till forman for antropocentrism, indi-
vidualism och ett ytterst destruktivt forhallningssitt till naturen och dess re-
surser.” Mer specifikt skulle man, enligt Nasrs resonemang, kunna tala om
en sorts kollaps fér den muslimska teistiska vérldsbilden, dess utbildnings-
ideal och tillhorande institutioner. Denna distansering har, enligt honom,
haft en stor negativ pdverkan pd den yngre generation som har blivit alltmer
alienerad i forhallande till den muslimska traditionen.

Laget dr emellertid inte utsikeslost, enligt Nasr. Trots den europeiska och
visterlindska dominansen 6ver muslimska linder 4r hoppet f6r muslimska
linder inte ute, understryker han. Till skillnad fran det sekulariserade
Europa och vist dir den religiosa virldsbilden har helt kapitulerat for ve-
tenskapen 4r liget annorlunda i muslimska linder. Den muslimska virlden
har goda f6rutsittningar for att kunna hantera dessa problem. Religionen
islam har fortfarande stor trovirdighet bland allmidnheten. Den naturliga
teologin och synen pé det heliga inom muslimsk kontext har inte drabbats
av samma tillbakaging som har varit fallet for kristendomen i vist. Islamisk
etik baserad pd uppenbarelsen har en stark stillning bland muslimer. Dessa
omstindigheter gor det ldttare att engagera muslimer i arbetet med att rad-
da naturen och milj6n fran allt det skadliga som har kommit frin vist.”

For att kunna lyckas med detta maste man presentera islams syn pa na-
turen pa ett sitt som dr tillgingligt for den breda muslimska allmidnhet-
en. Detta behdvs for att muslimer kritiskt ska kunna granska den vister-
lindska 6vertron pa vetenskapen och dess scientistiska reduktionism. Den

21. Nasr, 7he Need for a Sacred Science, 140.
22. Nasr, 7he Need for a Sacred Science, 140141, 144.
23. Nast, The Need for a Sacred Science, 143—144.
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muslimska allmidnheten behover ocksd fa insyn i islams vetenskapshistoria
for att visa att det inte rider ndgon brist pa vetenskaplig kunskapstradition
inom islam.*

Ett annat steg i denna riktning ér att sprida kunskap om den islamiska
etikens hantering av fragor som ror naturen och miljon. I detta ingar mer
kunskap om shariarittens foreskrifter om virnandet av naturen, etisk for-
svarbar djurhallning och etisk hantering av vixtligheter, naturresurser och
sa vidare. Enligt Nasr bidrar islam med en virldsbild som innebir en fredlig
samexistens mellan manniskan och Guds icke-minskliga skapelser: natu-
ren, djuren och vixtligheterna. Islam foresprikar en kirleksfull relation till
naturen. Denna virldsbild ligger grunden for ett etiskt forhallningssitt som
har sin upprinnelse i islamiska virdegrunder och som férhindrar minnisk-
ans ohimmade exploatering av naturen och milj6én.”

For att motverka den okritiska implementeringen av den visterlindska
virldsbilden méste man, enligt Nasr, se till att fi den muslimska allminhet-
en att inse att naturen inte bara bestar av Guds tecken utan ocksé aterspeg-
lar det gudomliga. Han tolkar koranversen ”Ost och vist tillhér Gud och
vart ni dn vinder er [finner ni] Guds anlete. Gud ir 6verallt och vet allt”
(2:115) som att allt i tillvaron hinger samman och att forstorelsen av en del
av Guds skapelse kommer att paverka andra delar av tillvaron. Minniskan
miste komma till insikt om att hon inte kan ridda naturen utan att se det
gudomliga i naturen. Ett forsta steg i den riktningen ir insikten om det
heliga i skapelsen. Minniskan kan inte forsta det heliga i skapelsen utan att
uppticka det heliga inom sig sjilv och det heliga som sddant. Dessa insikter
ar viktiga forutsiteningar for att méinniskan ska kunna leva i harmoni med
naturen. Enligt Nasr kan man inte hantera hoten mot naturen, klimatet
och miljon utan att bota den moderna minniskans andliga kris. Detta kan,
enligt honom, bara ske genom att minniskan ateruppticker det gudomliga
i bade sig sjilv och naturen.*

Teocentriskt substitut

Ett centralt inslag i Nasrs normativa ekoteologi 4r den skarpa civilisations-
kritiken mot vist. Detta kommer till uttryck i kritiken mot den antropo-
centriska virldsbilden, den cartesianska deismen, 6vertron till vetenskapen
och det libertarianska filosofiska och politiska perspektivet. Dessa framhalls
som signifikativa faktorer som har lett till en avsakralisering av kosmos och
ett obalanserat fokus pd minniskans intressen, som exempelvis bejakande

24. Nast, The Need for a Sacred Science, 145.
25. Nast, The Need for a Sacred Science, 145.
26. Nasr, The Need for a Sacred Science, 144—145.
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av hennes individuella autonomi och valfrihet. Det ir ett sekuldrt synsitt
som bygger pd forestillningen om minsklig exceptionalism; ett synsitt som
anklagas for att ha suddat ut allt det heliga i tillvaron.

Nasr ir inte ensam om denna uppfattning. Den brittiske muslimske fi-
losofen Shabir Akhtar riktar kritik mot vad han beskriver som minniskans
sjalvtillracklighet, vilken utgar frin forestillningen om minniskans obero-
ende av Gud. Det ir en uppfattning som, enligt honom, fir mothugg av
islams naturteologi:

The Quran attacks human presumption, such as claims of human
self-sufficiency and hubris and creaturely independence from God. It
sets limits to the use of human reason in the aftermath of revelation,
after the closing of the final canon. It reveals to us the correct uses
and limits of unaided human reason, the correct contours of a natural
theology, and the general apologetics that would help defend revealed
claims about God against the secular detractors of Islam.?”

Forutom detta utpekas den visterlindska energislukande livsstilen samt den
stindiga jakten pa vinst och rikedom som viktiga orsaker bakom miljo- och
klimatkriserna. Hér finns en mycket stark misstro mot en vertro pa ve-
tenskapen. Utan att forneka vetenskapens och teknologins betydelse riktas
skarpt tvivel mot vad som beskrivs som scientismens reduktionistiska syn-
satt. Nasr karakedriserar det senare som en totalitir ideologi som inte erkin-
ner andra askddningar och synsitt.

Nasr och en rad andra muslimska teologer ifragasitter den visterlindska
modellens ansprik pa universalism. De understryker att visterlandets ve-
tenskap, teknik och filosofi har fatt universell status genom kolonialism och
den moderna globaliseringen. Andra bidragande orsaker till denna utveck-
ling sdgs ha varit implementeringen av visterlandets politiska ideal, popula-
riseringen av dess vetenskapliga framsteg samt de sociala forindringar som
har skett i globaliseringens kélvatten. Globaliseringen har dven paverkat
kulturen, spraket, kommunikationen, normer och virderingar, sociala rela-
tioner och de vardagliga praktikerna i stora delar av virlden, diribland den
muslimska virlden i bred bemirkelse. Det dr en utveckling dir muslimska
linder inte haft nigra starka motmedel.

Sammantaget utpekas dessa som faktorer som har bidragit till de miljo-
och klimatproblem som 4ven har drabbat muslimska linder. Problemets
kirna anses ligga i motstaindet mot religion, andlighet och Gvergivande av

27. Shabbir Akhtar, “Can an Islamic Natural Theology Explain God’s Silence Today?”,
Renovatio, 4 mars 2020, https://renovatio.zaytuna.edu/article/can-an-islamic-natural-theology-
explain-gods-silence-today.
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traditionella normer och principer som aterfinns i den autentiska formen av
islam.*

Den islamiska skapelseteologin lyfts fram som ett teocentriskt substitut
till visterlandets antropocentrism och vad som betecknas som dess dog-
matiska fornuftstro och vetenskapssyn. Nasr ger uttryck for en kritik som
vill géra upp med den avsakraliserade virldsbilden och vill sitta stopp for
den sekulira virldsbildens ensamritt som, enligt honom, ger naturveten-
skapen en monopolstillning.” Detta sker genom en dterging till en teistisk
virldsbild som genom att stirka manniskans tro och genom en atersakrali-
sering av kosmos begrinsar klimathoten och milj6f6rstoringen. Denna éter-
sakralisering 4r endast mojlig inom ramen for en virldsbild dir den teistiska
virldsbilden har en central plats. Tanken ar att i den postsekuldra eran ska
miénniskan med hjilp av tron och insikten om det gudomliga i sdvil minn-
iskan som Guds icke-minskliga skapelse forstd att hon ska hantera jordens
resurser pa ett mattfulle och varsamt site. Det ar ett alternativ som virnar
om béde det minskliga och det icke-minskliga.

Islamisk etik lyfts fram som ett viktigt inslag i den sakrala virldsbildens
revitalisering. Den anses bidra med en andlig dimension i relationen mellan
minniskan och kosmos. Detta beror pd att den islamiska etiken uppmanar
minniskan till méctfullhet och pdminner henne om att komma till insikt
om sin roll i forhallande till Guds icke-minskliga skapelse. An viktigare
i detta avseende tycks vara hur Nasr tolkar, eller rittare sagt liser in, den
islamiska skapelseteologins grundpelare: forvaltarskapstanken (amana),
vittnesbordet (shahada), minniskans stillning som Guds tjanare (zbd) och
Guds stillforetridare pa jorden (khalifa) samt det faktum att minniskan
savil som naturen ses som Guds tecken (aydz).

Ur ett normativt perspektiv framhaller Nasr islamisk skapelseteologi och
islamisk teologisk etik som garant for att minniskan inte ska dgna sig at
milj6- och klimatférstorande verksamhet. Detta synsitt ses som en héllbar
modell som erkdnner den icke-minskliga skapelsen och visar att mannisk-
ans 6de 4r sammanvivt med det icke-minskliga. Sett ur detta perspektiv
begrinsas manniskans roll till en forvaltare av Guds skapelse och att minn-
iskan endast far lana denna under sitt jordeliv. Detta anses inte limna nigot
utrymme f6r rovdrift pa naturen. Till detta ska liggas att minniskan far
hantera naturens resurser, det vill siga Guds skapelse, i enlighet med Z4ga-
rens, Guds, tillstdnd, vilket innebir att Gud som skapare inte ger tillstind
till sidant som leder till negativ inverkan pa skapelsen.”®

28. Nasr, "Hela naturen talar om Gud”, 10-13.

29. Nasr, ”In the Beginning Was Consciousness”, 224—225.

30. Said Farahanifar & Mohammad Ali Farahanifa, "Mohit-e zist va nezam-e akhlaqi-ye an
dar islam”, Marifat-e Eghtesidi-e Eslimi 4 (2013), 152-153.
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Normativt perspektiv som problem

En sak som man méste ta i beaktande i detta sammanhang ir att Nasr inte
bara foretrider ett normativt islamiskt ekoteologiskt perspektiv. Hans tan-
kegangar ir i lika hog grad sprungna ur den religionsfilosofiska idéstrom-
ningen philosophia prennis, som ser pa religion i storsta allmidnhet som den
frimsta vigen for insikten om Gud eller det Hogsta Visendet. Denna idé-
tradition lyfter fram metafysiken som den kunskapskanal med vars hjilp
minniskan kan tolka kosmos. Nasrs kritik mot vetenskapen och det antro-
pocentriska perspektivet bottnar till stora delar i denna religionsfilosofiska
idéstromning.

Ytterligare en aspekt i denna debatt dr att Nasr och likasinnade muslimska
ekoteologer utgar frin ett normativt perspektiv som tar den egna uppfatt-
ningens sannfirdighet for given. Det 4r denna utgingspunkt som gor att de
ser pd forvaltarskapstanken och liknande idéer som unika for den islamiska
skapelseteologin. I sjilva verket aterfinns manga av dessa tankegangar bland
annat hos en rad kristna teologer. Detta visar att Nars dikotomiska fram-
stillning av forhillandet mellan islamisk ekoteologi och andra teologiska
traditioner inte stimmer dverens med den pagiende ekoteologiska debatten
kring milj- och klimathoten. Ménga av de idéer som framstills som unika
for muslimsk ekoteologi har sina motsvarigheter i andra samtida religiosa
tanketraditioner.

Ett annat problem ir att det normativa perspektivet gor att Nasr inte
formar problematisera den gudsbild som han tar for given. Ett antal kristna
feministiska teologer riktar kritik mot den gudsbild som férekommer inom
den traditionella kristna ekoteologin och som édterfinns hos Nasr. Det giller
den gudsbild som Sallie McFague (1933—2019) benimner som den “monar-
kiska modellen av Gud”. Det dr en gudsbild som framstiller Gud som totalt
vasensskild fran virlden, upphojd 6ver den och dess absolute hirskare. Det
mest kinnetecknande f6r denna gudsbild 4r synen pa Gud som en hirskare
som antingen ir dominant eller vilvillig, eller bidadera.”

Denna traditionella gudsbild har under ling tid varit ifrigasatt inom den
kristna feministteologin. Kritiken har framfér allt riktats mot dess betydelse
for synen pa minniskan och for vilken typ av politisk ordning eller ord-
ningar den legitimerar. Det 4r en gudsbild som férutsitter att Gud ir den
upphojde samtidigt som allt annat 4r ingenting.”> McFague argumenterar
for en annan gudsbild som har gjort upp med den arkaiska och monarkiska
forestillningen. I stillet for den dikotomiska bilden av en hirskare och en

31. Sallie McFague, 7he Body of God: An Ecological Theology, Minneapolis, MN 1993, 94.
32. McFague, The Body of God, 9s.
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virld som behirskas av Gud talar hon om virlden som *Guds kropp”, dir
det rider en "intim” relation mellan Gud och virlden.

Den senare dr mer forenlig med den gudsbild som man bland annat mo-
ter i den sufiska idétraditionen inom islam, som med utgangspunkt i den
islamiska skapelseteologins forestillningar om minniskans dubbla natur ser
ett tydligt samband och en pataglig samhérighet mellan Gud och minniska,
dir minniskan har samhorighet med Gud genom sin andliga sida. Det ar
utifran det perspektivet som sufierna talar om minniskans uppgiende i eller
forenande med Gud.

Ytterligare ett problem med Nasr och dven andra muslimska ekoteolo-
ger dr deras syn pd miljoproblemen i muslimska linder. Gemensamt for
dessa tinkare 4r att de inte vill erkdnna ndgot ansvar f6r muslimer. Ansvaret
tillskrivs forna kolonialmakter, modernitetens globalisering och att musli-
merna genom sitt anammande av vésterlindsk livsstil distanserat sig fran
den islamiska. Det ir ett synsitt som trots sin rittmitiga kritik mot den
europeiska virldsbilden och forna kolonialmakter saknar ett sjalvkritiske
perspektiv. Sett mot denna bakgrund ses muslimer som ett offer for den
visterlindska virldsbildens ansprak pd universalism och globaliseringen av
dess livsstil.

Karakeiristiskt for Nasrs argumentation dr den okritiska framstillningen
av den egna modellen. Det muslimska perspektivet framstills som ett ide-
aliskt sadant och nir man konfronteras med miljo- och klimatproblemen i
muslimska linder rentvir man det idealiska muslimska perspektivet frin allt
ansvar. Uteblivandet av det goda eller idealiska tillstaindet ldggs antingen pé
externa faktorer som kolonialism och visterlindska staters hegemoni 6ver
muslimer, eller muslimer som inte har f6rmatt implementera det autentiska
idealiska tillstandet. Detta tinkesitt inger intrycket av att vara utopiskt med
bristande verklighetsforankring.

Karaktidristiskt f6r Nasrs tinkesdtt dr att han skyller milj6- och klimat-
kriserna pa den visterlindska civilisationen. Genom detta utpekande foljer
dven att den muslimska civilisationen inte bir nagot ansvar f6r utveckling-
en. Parallellt med detta bidrar den romantiska sjilvbilden till att sl4 fast att
den idealiska egna modellen aldrig skulle leda till sidana milj6- och klimat-
problem. Den 18sning som lyfts fram bade implicit och explicit dr att en
overgang till den egna modellen 16ser alla problem. Det saknas en kritisk
tillbakablick pa hur milj6- och klimatfragorna hanterades inom den mus-
limska civilisationen och de stora muslimska imperier som fanns fram till
den moderna erans genombrott. Denna okritiska sjilvbild ger ett intryck av
att nagra sidana problem antingen inte existerade i den muslimska civili-
sationen innan muslimerna hamnade under kolonialmakternas herravilde.

NORMATIV MUSLIMSK EKOTEOLOGI STK - 4 - 2023 | 343



Om négra sidana problem existerade, forklaras de med muslimernas ofér-
maga att implementera den autentiska idealiska modellen.

Sjilvbilden som bygger pid den egna modellens sannfirdighet anvinds
som en fond for att forklara muslimernas forhillande till den visterlindskt
centrerade globaliseringsprocessen. Till att bérja med utgar man fran en for-
svarsposition som framstiller muslimer som offer. Muslimer sigs ha dragits
in i detta helt ofrivilligt, vilket gor att de inte kan avkrivas nigot ansvar.
Slutsatsen av detta argument ar att miljo- och klimatkriserna maste losas
och hanteras av dem som har orsakat dem.

Trots att man rentvir muslimer frin allt ansvar forebrar man dem for
att ha utelimnat den autentiska modellen av islam. Muslimska auktoriteter
och makthavare beskylls for att ha svikit sitt ansvar att implementera den
idealiska muslimska modellen.

Nasr och andra likasinnade muslimska ekoteologer har en poing i sin ci-
vilisationskritik, men deras normativa utgangspunke, vars frimsta byggsten
ar forestillningen om den egna modellens sannfirdighet och fortrifflighet,
motverkar varje form av kritiskt férhallningssitt till den egna modellen.
Den motverkar ocksd varje problematiserande av den egna modellens even-
tuella brister. A

SUMMARY

Many Muslim theologians have been engaged in the debate over envi-
ronmental destruction, global warming, and humanity's role in the emis-
sion of greenhouse gases threating the Earth, humanity, and all animal
and plant life. One element of the debate in the West has been the role
played by Christianity in the environmental and climate crisis. The Chris-
tian creation theology, which elevates human beings to lords of creation
with sovereignity over the Earth, has been a prominent target of criticism.
Its perspective has been accused of conferring legitimacy upon humani-
ty's plundering of nature. A similar viewpoint can be found in the Islamic
creation theology, which presents human beings as the supreme creation
in whose service God has created everything under the heavens. Mus-
lim ecotheologians reject any criticism of the Islamic creation theology
as a contributing factor to the environmental and climate crisis. Rather,
they seek the root of these problems in the Western worldview and its
anthropocentrism and individualism. Furthermore, the criticism is direct-
ed at Cartesian deism, industrialism, colonialism, the capitalist economic
system, and, last but not least, the European model's claim to universal-
ism. These are identified as the most important factors that have laid the
foundation for a destructive impact on the environment and climate.
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Inledning

Termen “tradition” dyker ofta upp i samtal om islam bland savil historiker
som teologer. Det rader ingen tvekan om att det finns en overgripande is-
lamisk tradition med vissa gemensamma referensramar som i sin tur bestar
av olika deltraditioner och skolbildningar.” I min avhandling Kommentar
till Sanusi star frigan om tradition i centrum. Dir utgdr jag frin det tradi-
tionsbegrepp som Alasdair Maclntyre framf6r i samband med sin teori om
traditionskonstituerad rationalitet. MacIntyre menar att all systematisk in-
tellektuell verksamhet ofrinkomligen sker i sirskilda traditioner, vilka han
beskriver som historiskt utstrickta och socialt forkroppsligade argument.> I
avhandlingen argumenterar jag bland annat for att Maclntyres traditions-
begrepp inte bara bidrar till att forklara den islamiska teologins historiska
utveckling inom ramen for olika deltraditioner, sdsom den asharitiska och
den maturiditiska, utan dven till att tydliggora forutsittningarna for att del-
ta i deras fortsatta meningsutbyten i dag, inte minst nér det sker vid europe-
iska universitet som forkroppsligar andra traditioner 4n islamiska.

1. Termen deltradition avser “en av flera mindre traditioner eller inriktningar inom en och
samma dvergripande tradition, som delar fler avgdrande utgdngspunkter med varandra in med
konkurrenter till den évergripande traditionen”. Tobias Andersson, Kommentar till Sanusi: En
systematisk studie i islamisk teologi, Uppsala 2022, 23.

2. Alasdair Maclntyre, After Virtue: A Study in Moral Theory, 3:¢ uppl., Notre Dame, IN
2007, 222; Alasdair Maclntyre, Whose Justice? Which Rationality?, Notre Dame, IN 1988, 12,
https://doi.org/10.2307/j.ctvibvnfir.
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En enkel men betydelsefull slutsats i avhandlingen ar att frigor som beror
islamisk teologi kan studeras med utgangspunke i olika traditioner, savil
islamiska som icke-islamiska, varav ingen erbjuder ett traditionsoberoen-
de perspektiv. Dirfor dr det ocksd angeldget for muslimska teologer med
normativa ambitioner att se 6ver i vilken traditions historiskt utstrickta ar-
gument man i forsta hand deltar — kanske inte helt olikt hadithen om att
varje person foljer sin fortrogne vins din ("religion” eller "sdtt att leva”) och
att man dirfor bor “se 6ver vem man har som fortrogen vin”. Det sagda
innebir inte att kritiska och konstruktiva samtal inte kan foras mellan oli-
ka traditioner — tvirtom! — men diremot att det kriver medvetenhet och
kunskap om traditionernas olika férutsittningar.* Om den 6vergripande is-
lamiska traditionen bestdr av en rad olika deltraditioners historiskt utstrick-
ta och socialt forkroppsligade argument 4r det viktigt att, som teolog med
normativa ambitioner, forankra sitt arbete i dessa argument, dven om man
forhaller sig kritiske till dem. Min avhandling utelimnar dock frigan om var
granserna gar for den islamiska traditionen i allminhet och for de enskilda
deltraditionerna i synnerhet — en friga som aktualiseras i de dterkommande
diskussionerna om teologisk fornyelse (¢zjdid) och fornyad teologi (kalim
jadid). Kan islamisk teologi fornyas hur som helst och fortfarande betrak-
tas som islamisk? Och vad krivs for att rittfirdiga en viss typ av teologisk
fornyelse?

Dessa frigor om tradition och fornyelse ir sirskilt angeldgna i och med
inkluderingen av islamisk teologi i dmnen som systematisk teologi och
religionsfilosofi vid europeiska universitet. I foreliggande artikel reflekee-
rar jag 6ver dem med utgingspunke i Aba Hamid al-Ghazalis (1058—1111)
Faysal al-tafriqa bayna l-islam wa-l-zandaga ("Den avgorande skiljelinjen
mellan islam och heresi”).s Boken ir en berémd sunnitisk utliggning om vad
som utgor otro (kufr) och vad som krivs for att forklara nigon icke-troende

3. Al-Tirmidhi, Aba ‘Isa, al-Jimi* al-kabir, vol. 4, Beirut 1996, 187 (nr 2378); Abit Dawid
al-Sijistani, Sunan, vol. 7, Damaskus 2009, 204 (nr 4833). Alla 6versittningar fran arabiskan ir
forfattarens egna.

4. Se vidare Andersson, Kommentar till Sanusi, 19—42.

5. Al-Ghazali, Faysal al-rafriqa bayna l-islam wa-l-zandaqa, Jeddah 2017. Det arabiska ordet
som Oversitts som “heresi” dr zandaqa. Bland sunnitiska lirda pa al-Ghazalis tid betecknade
zindiq (pl. zanidiga) en person som bestrider grundliggande islamiska trosforestillningar
men trots det pastdr sig vara muslim. Termen anvindes for att skilja pa icke-muslimer som
identifierar sig som muslimer och icke-muslimer som inte identifierar sig som muslimer.
Substantivet zandaga betecknar heresi i denna mening. En anklagelse om zandaga var ofta
liktydig med en anklagelse om apostasi (ridda) och otro (kufr). Zandaga versitts som
“masked infidelity” och zindiq som ”crypto-infidel” i Sherman A. Jackson On the Boundaries
of Theological Tolerande in Islam: Abi Himid al-Ghazalis Faysal al-tafriqa bayna al-islam wa
al-zandaqa, Oxford 2002, 5, 7. Se dven Francois Clément de Blois, ”Zindik”, i Peri Bearman
etal. (red.), Encyclopaedia of Islam, Second Edition (EI2), vol. 11, Leiden 2002, s10—513, https://
doi.org/10.1163/1573-3912_islam_COM_1389.
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(takfir). Dess huvudsakliga syfte dr dock att tydliggéra grinserna for teolo-
gisk tolerans och motverka sivil dogmatisk intolerans som relativistisk in-
differens. Al-Ghazali kritiserar framf6r allt de som anklagar andra muslimer
for otro pa grund av meningsskiljaktigheter i teologiska tolkningsfrigor. I
Faysal al-tafriga ir han allts inte ute efter att faststilla vilka tolkningar som
ar de ritta, utan vilka typer av tolkningar som ir tillrickligt forankrade i
den islamiska traditionen fér att kunna sigas tillhéra den — for att kunna
betraktas som tillrackligt islamiska” i vidast mojliga bemirkelse — eller at-
minstone for att inte leda till otro. Eftersom al-Ghazali utgar fran den sun-
nitiska traditionen delas hans syn inte nédvindigtvis av andra inriktningar,
men verket kan svarligen ignoreras i nutida diskussioner om tolkning och
tolerans i islamisk teologi med tanke pa dess historiska betydelse.

I artikeln diskuterar jag inledningsvis distinktionen mellan tolkning och
uppenbarelse,” vilken dr avgorande for al-Ghazalis resonemang, och sedan
al-Ghazalis tolkningsregel (ganin al-tawil) som syftar till att skilja accep-
tabla tolkningar frin oacceptabla sidana. Direfter lyfter jag fram en ofta
forbisedd aspekt av Faysal al-tafriqa som framtrider tydligare i al-Ghazalis
ovriga verk, nimligen de etiska och andliga dygder som han menar att teo-
login, liksom all annan intellektuell verksamhet, forutsitter. Avslutningsvis
resonerar jag kortfattat om teologisk fornyelse utifrin de foregiende avsnit-
ten och foreslar att teologisk fornyelse givetvis kraver en forankring i de is-
lamiska grundtexterna — Koranen och haditherna — men 4ven en férankring
i de historiskt utstrickta meningsutbyten varav de islamiska tolkningstradi-
tionerna bestér, inklusive de ”grundliggande 6verenskommelser” och sam-
forstind om till exempel profeten Muhammeds fullkomliga sannfirdighet
och forebildlighet som al-Ghazali betonar i Faysal al-tafriga.® Artikelns syfte
dr att inleda en diskussion om traditionens grinser i relation till teologisk
fornyelse utifrin al-Ghazalis klassiker. Artikeln bidrar dven till pigdende

6. Al-Ghazali tillhorde den ash‘aritiska teologiskolan, men hans utliggning i Faysal
al-tafriqa delas av huvudfaran i évriga sunnitiska teologiskolor — den mu'tazilitiska, den
maturidiska och den hanbalitiska — och kan dirfor beskrivas som sunnitisk i vid bemirkelse.
For en introduktion till dessa skolor, se Sherman A. Jackson, Islam and the Problem of Black
Suffering, Oxford 2009, https://doi.org/10.1093/acprof:0s0/9780195382068.001.0001. Fér en
introduktion till al-Ghazalis teologi, se till exempel Frank Griffel, A/-Ghazalis Philosophical
Theology, Oxford 2009, https://doi.org/10.1093/acprof:0s0/9780195331622.001.0001.

7. I det hir ssammanhanget avser uppenbarelsen inte bara Koranen utan dven profetens
sunna ("normerande sedvinja”) si som den aterges i tillforlitligt formedlade hadither. Liksom
andra muslimska teologer menar al-Ghazali att profeten Muhammed férkroppsligade
Koranens budskap pa ett sidant sitt att hans ord och handlingar ocksa kan betraktas som en
typ av uppenbarelse. Se dven Jackson, On the Boundaries, 19.

8. Uttrycket “grundliggande dverenskommelser” kommer frin Maclntyre, Whose Justice?,
12. Det avser principer varom det rader enighet och samforstand i traditionen.
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diskussioner om forutsittningarna for normativa eller kritiska och kon-
struktiva studier av islamisk teologi vid europeiska universitet.

Vad ir egentligen islamiskt?

Adjektivet "islamisk” (islimi) anvinds huvudsakligen pa tva sitt, antingen
som en normativ beteckning pa nagot som verkligen tillhor den "religion”
(din) som profeten Muhammed férmedlade och férkroppsligade, eller som
en deskriptiv beteckning pa nagot som tillskrivs denna religion, oavsett om
det verkligen tillhor den eller inte. Den normativa anvindningen 4r uppen-
bar, men den deskriptiva anvindningen kan behéva illustreras med ett par
exempel. Abt -Hasan al-Ash‘ari (ca 874—ca 936), som har fitt ge namn &t
den asharitiska teologiskolan, forfattade ett doxografiskt verk med titeln
Magalat al-islamiyyin wa-khtilaf al-musallin ("De islamiska inriktningarnas
asikter och de bedjandes meningsskiljaktigheter”). I titeln refererar "islamis-
ka” till personer och inriktningar som pa ett eller annat sitt menar sig till-
hora islam och som hirstammar ur islam som historisk tradition. Al-Ash‘ari
inleder verket med orden: “Efter profeten — md Gud vilsigna honom och
skinka honom frid — uppstod minga meningsskiljaktigheter bland minn-
iskorna. De anklagade varandra for villfarelse och tog avstand frin varan-
dra. Dirmed uppstod tydligt dtskilda grupper och inriktningar, dven om
islam férenade och inbegrep samtliga.” Sedan beskriver al-Ash‘ari vad som
utmirker de olika grupperna och inriktningarna utan att utesluta nigon
pa grund av att han sjilv inte anser att de verkligen representerar islam i
normativ mening. P4 ett liknande sitt anvinder Sa‘d al-Din al-Taftazani
(1322-1390) adjektivet “religids” (dini) som en synonym till “islamisk”
(islami) i inledningen av Sharh al-magaisid ("Kommentar till 2/-Magqasid”).
Han forklarar att “religidsa trossatser” i definitionen av /m al-kalam som
”liran om religiosa trossatser utifran definitiva bevis” avser trossatser “som
tillskrivs Muhammeds religion, oavsett om de bygger pa uppenbarelsen eller
inte, oavsett om de verkligen tillhér hans religion [...] eller inte”.”

I exemplen ovan anvinds adjektiven islimi och dini deskriptivt snarare dn
normativt pé ett sitt som har vissa likheter med den gingse anvindningen
av adjektivet "islamisk” i akademiska sammanhang. Det ir en rimlig ut-
gangspunkt nir islamisk teologi inkluderas i amnen som systematisk teo-
logi och religionsfilosofi dir teologer och filosofer férvintas bidra kritiske
och konstruktivt till de teologiska eller filosofiska traditioner som utfors-
kas. Dessa amnen kan inte utesluta vissa typer av teologi for att de inte

9. Abt |-Hasan al-Ash‘ari, Maqalar al-islamiyyin wa-kbtilaf al-musallin, vol. 1, Beirut 1990,
34.

10. Sa'd al-Din al-Taftazani, Sharh al-maqasid, vol. 1, Beirut 2011, 29. Se 4ven al-Sharif al-
Jurjani, Sharh al-mawagif; vol. 1, Beirut 1998, 44.
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ar "dillracklige islamiska” i normativ mening, atminstone inte vid sekulira
universitet, eftersom det skulle leda till en konfessionell verksamhet till stod
for sirskilda islamiska inrikeningar. Ddremot 4r det rimligt att muslimska
teologer som verkar i dessa imnen och som har ett intresse av att bidra till
sina egna teologiska traditioner reflekterar 6ver grinserna fér vad som kan
eller bor betraktas som islamiskt dven i normativ mening. En sidan reflek-
tion behovs om inte annat for att ta itu med den tidigare nimnda frigan om
granserna for teologisk fornyelse. Det 4r syftet med denna artikel som utgar
fran den 6vergripande sunnitiska tradition som al-Ghazali tillh6rde.

Vad betriffar al-Ghazalis Faysal al-tafriga skulle man kunna tala om
tre nivaer av islamiskhet”: (1) sant islamiske, (2) tillrickligt islamiskt och
(3) skenbart islamiskt. Han anvinder inte de termerna men hans resone-
mang kan forklaras med dem. Den f6rsta nivan av "sant islamiskt” motsva-
rar sidant som verkligen tillhor det budskap som profeten Muhammed f6r-
medlade och forkroppsligade eller som verkligen kan och bor hirledas fran
det. Vad det innebir i teologiska fragor forsoker al-Ghazali faststilla i verk
som al-Iqtisad fi [-i tigid ("Mattfullhet i friga om tron”)." I Faysal al-tafriga
fokuserar han dock pa grinserna for det som dr "tillrickligt islamiskt” — det
vill siga mer eller mindre rimliga tolkningar av det budskap som profeten
Muhammed formedlade, oavsett om de verkligen stimmer 6verens med det
eller inte. Al-Ghazali skiljer det "tillrickligt islamiska” fran det ”skenbart
islamiska” som bestar av tolkningar som tillskrivs den islamiska traditionen
men som strider mot grundliggande islamiska trosforestillningar, sirskilt
om profeten Muhammeds fullkomliga sannfirdighet, och som dirfor inte
kan betraktas som “tillrickligt islamiska”. Hans syfte 4r med andra ord att
tydliggora bredden av det "tillrickligt islamiska” for att motverka fientlighet
mellan olika inriktningar, utan att for den sakens skull hemfalla it teologisk
relativism och inkludera sddant som pé sin hojd 4r “skenbart islamiskt”.

Det ir viktigt att vara medveten om dessa normativa och deskriptiva an-
viandningar. Det ar kanske inte fullt sa komplicerat som Shahab Ahmed an-
tyder i What Is Islam?.”> De flesta kan enas om vad som ir islamiskt i deskrip-
tiv mening eftersom det bara forutsitter att det tillskrivs eller hirror fran
islam som historiskt utstricke tradition i vidast méjliga bemirkelse. Vad som
dr normativt islamiskt i betydelsen ”sant islamiskt” 4r en friga om vad som
verkligen (i nafs al-amr som muslimska teologer och filosofer brukar siga)
stimmer verens med det budskap som férmedlades och forkroppsligades
av profeten Muhammed.” Det dr ytterst sett en fraga om vad som verkligen

11. Se al-Ghazali, Moderation in Belief, Chicago 2013.

12. Shahab Ahmed, What Is Islam? The Importance of Being Islamic, Princeton, NJ 2016.

13. For en ingdende diskussion om begreppet nafs al-amr (tingen som de 4r” eller
“verkligheten i sig”) i islamisk tradition, se Hasan Spiker, Things as They Are: Nafs al-amr and
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ar sant och gott. Vad som ir normativt islamiskt i betydelsen tillrickligt
islamiskt” kraver dock en bedomning som delvis beror pa vilken deltradi-
tion man utgdr frin. Det finns vissa grunder som alla deltraditioner enas
kring — enligt al-Ghazali ir profeten Muhammeds sannfirdighet den mest
avgorande — men hur de bygger vidare pd dessa grunder skiljer sig at. Till
stor del dr det forhandlingarna inom och mellan deltraditionerna som sitter
de yttre grinserna for den islamiska traditionen, for det "tillrackligt islamis-
ka”, dven i normativ mening. Atminstone den sunnitiska traditionen har
konsekvent avstitt fran att inrdtta en “kyrklig” hierarki med slutgiltig auk-
toritet i larofragor. I stillet har man 6msesidigt erkinda skolor (madhahib,
sg. madhhab), framfor allt inom ritesldran och teologin, vars historiskt ut-
strickta meningsutbyten har definierat den gemensamma traditionen. Det
innebir ingen relativism, dels eftersom de sunnitiska deltraditionerna inte
kommer att enas om vad som helst givet deras gemensamma principer (till
exempel profeten Muhammeds fullkomliga sannfirdighet och forebildlig-
het), dels eftersom deras ansprik kan utvirderas utifrin bade intrasyste-
misk koherens” (till exempel med hinvisning till traditionens auktoritativa
texter och tolkningar) och “extrasystemisk korrespondens” (till exempel
med hinvisning till logiska principer och den typ av fornuftsargument som
anvinds i naturlig teologi). Denna syn pé tradition i macintyresk mening

kan man skonja i al-Ghazalis Faysal al-tafriga.

Uppenbarelse och tolkning

Det finns olika lasningar av al-Ghazalis Faysal al-tafrigai modern islamforsk-
ning. Vissa betraktar verket som ett huvudsakligen rittsligt verk om villkor
for att forklara personer icke-troende, andra betraktar det som ett teologiskt
verk om al-Ghazalis syn pé tolkning och ytterligare andra betraktar det som
en del i al-Ghazalis avstindstagande fran filosofisk teologi till forman for
sufisk teologi. Sherman Jackson papekar dock att al-Ghazalis huvudsyfte var
att motverka de anklagelser om otro som olika islamiska inriktningar rik-
tade mot varandra.” For att 4stadkomma det foreslar al-Ghazali en allmin
definition av otro som “fornekelse av nigot som sindebudet férmedlade”
— det vill sdga att man avvisar som falskt nagot som profeten Muhammed
meddelade i sitt uppdrag som Guds sindebud. Minimivillkoret for tron ar
foljaktligen “bekriftelse av allt som sindebudet férmedlade” — det vill siga

the Metaphysical Foundations of Objective Truth, Abu Dhabi 2021. Spiker presenterar olika
teorier om 7afs al-amr, men argumenterar for den akbaritiska identifikationen av nafs al-amr
med Guds vetande, mer specifikt med de sé kallade oforinderliga arketyperna (al-a yin al-
thibita), ”the timeless, infinite possible images of God’s Names and Acttributes that constitute
the objects of His beginninglessly eternal knowledge” (s. 156).

14. Jackson, On the Boundaries, 39—40.
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att man bekriftar och héller f6r sant allt som profeten Muhammed med-
delade i sitt uppdrag som Guds sindebud.” Trons fullindning forutsitter
dven annat, sisom handlingar och dygder, men det nédvindiga villkoret
for trons befintlighet ar bekriftelsen av profetens sannfirdighet. Det ir ett
villkor som alla inriktningar som identifierar sig som islamiska formodligen
haller med om.

Al-Ghazali menar att en anklagelse om otro (zkfir) blir aktuell forst om
nagon bestrider primira liror (usil al- aqiid), sisom Guds allvetande och
Muhammeds sannfirdighet, eller sekunddra liror som stodjs av de lirdas
konsensus (#jma‘) eller som bygger pa samstimmig férmedling fran pro-
feten via flera olika formedlingskedjor (fawdrur).”® Sidana liror 4r namli-
gen inte beroende av enskilda personers eller gruppers tolkningar, eftersom
de — utdver fornuftsargument i friga om till exempel Guds allvetande och
Muhammeds sannfirdighet — bygger pd texter som ir obestridliga i bade
formedling (gat 7 al-thubiz) och betydelse (gat 7 al-dilila).” Att torneka dem
betraktas dirfor som liktydigt med att forneka sindebudet. Ovriga men-
ingsskiljaktigheter som handlar om mer eller mindre rimliga tolkningar av
uppenbarelsen, s som den férmedlades av sindebudet, kan inte ligga till
grund for anklagelser om otro. Redan hir mirks den distinktion mellan up-
penbarelse och tolkning, mellan Guds tilltal och minniskans gensvar, som
préglar al-Ghazalis resonemang. Han vinder sig mot teologer som vigrar er-
kinna att deras tolkningar av uppenbarelsen har utformats inom ramen for

15. Al-Ghazali, Faysal al-tafriga, s4.

16. Konsensus (7jm4 ") innebir att alla muslimska ldrda under en och samma epok kommer
fram till en och samma slutsats i en viss riteslig eller teologisk friga, varpé denna slutsats
betraktas som slutgiltig for efterkommande generationer. Samstimmig férmedling fran flera
olika killor eller via flera olika férmedlingskedjor (zawarur) innebir att ett stycke information
formedlas av s& manga personer i varje led att det dr helt uteslutet att de skulle ha kommit
overens om att hitta pd det eller att samtliga skulle ha begatt samma misstag. Se till exempel
al-Sharif al-Jurjani, Mu jam al-tarifat, Kairo 2004, 11, 63.

17. I den sunnitiska traditionen, sirskilt inom rittsliran, skiljer man pé texter som ir
definitivt formedlade frén profeten (gar 7 al-thubir eller qar 7 al-wurid), sasom hela Koranen
och vissa hadither som har férmedlats via manga olika férmedlingskedjor, och texter som
ir sannolikt férmedlade (zanni al-thubit eller zanni al-wurid), sisom hadither som bedéms
vara tillférlitliga (s@hih) men som har formedlats via ett fital formedlingskedjor. Inom dessa
tva kategorier skiljer man sedan mellan texter vars betydelse ar definitiv (gat 7 al-dalila), si
att de bara kan forstds pa ett sitt, och texter vars betydelse ir sannolik (zanni al-dalila), si
att de skulle kunna forstds pd andra site. For att en lira som bygger pa formedlade texter ska
betraktas som obestridlig behover den berorda texten vara definitiv (gat 7) i bide formedling
och betydelse. Om textens formedling eller betydelse bara ir sannolik (zznni) blir dven liran
som bygger pa texten sannolik. Det senare innebir att alternativa tolkningar ir majliga.
Eftersom forhillandevis fa texter r definitiva i bide formedling och betydelse — det rér sig
framfor allt om entydiga koranverser och utsagor som aterkommer i flera olika hadither — har
det funnits ett stort utrymme for olika tolkningar och staindpunkter i sunnitiska ssmmanhang.
Se till exempel Nuh Keller, Reliance of the Traveller: A Classic Manual of Islamic Sacred Law,
Beltsville, MD 1994, 20—22.
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traditioner vars tolkningsprinciper 4r externa i férhallande till uppenbarel-
sen. Sidana teologer suddar i praktiken ut skillnaden mellan uppenbarelse
och tolkning. Allt som motsiger deras liror och tolkningar motsiger, enligt
dem, uppenbarelsen och leder till otro. Det var dogmatisk exklusivism av
detta slag som al-Ghazali ville motverka. Hans distinktion mellan bekriftel-
se av budskapet och tolkning av budskapet innebir, som Jackson pipekar,
en distinktion mellan gudomlig uppenbarelse och minsklig tolkning.® Tron
forutsitter en bekriftelse av uppenbarelsen, sa som den férmedlades och
forkroppsligades av profeten Muhammed, men inte en specifik tolkning av
den (i de fall den kan forstas pa olika sitt).

Denna distinktion har varit sirskilt viktig i sunnitisk tradition. Eftersom
uppenbarelsen till stor del har formedlats genom texter och eftersom de
flesta texter 4r mingtydiga har man godtagit olika tolkningar satillvida att
dessa har kunnat rictfirdigas utifrin deltraditionernas tolkningsmetoder.
Man har forvisso enats om vissa grundlidggande trossatser som anses vara
oberoende av deltraditionernas tolkningar, men utdver dessa har man tilla-
tit en omfattande tolkningspluralism. I stillet for en central auktoritet har
man, som sagt, flera dmsesidigt erkinda skolor vars historiskt utstrickta
meningsutbyten sitter ramarna fér den gemensamma traditionen. Skolor-
na har utvecklats genom férhandlingar utifrin vissa gemensamma princi-
per, ddribland, som al-Ghazali nimner, om profetens Muhammeds ofel-
barhet (%sma) i sitt uppdrag att formedla och forkroppsliga Guds budskap
till manskligheten.” I Faysal al-tafriga understryker al-Ghazali att uppen-
barelsen maste tolkas och att denna tolkning ofrinkomligen sker utifran
traditioner med olika utgdngspunkter. Vad som till exempel anses vara ett
tillrackligt skal for att 6verga frin en “bokstavlig” tolkning av en viss koran-
vers till en "bildlig” tolkning skiljer sig mellan skolorna. Tolkningen har
dock sina grinser. Al-Ghazali dr tydlig med att vissa tolkningar r acceptabla
medan andra dr oacceptabla, och att vissa acceptabla tolkningar 4r rimligare
dn andra. Lingre dn si gir han inte i Faysal al-tafriqa. Han menar vida-
re att acceptabla tolkningar kan skiljas frin oacceptabla sidana med hjilp
av den tolkningsregel (ginin al-tawil) som jag strax ska aterkomma till.

18. Jackson, On the Boundaries, 6.

19. Liran om profeternas ofelbarhet (%sma, ordagrant "beskydd”) innebir att Gud
beskyddar dem fran synder och frin misstag i formedlingen av Guds budskap. Det giller
sdvil profeten Muhammed som tidigare profeter. Bland sunnitiska teologer finns det
meningsskiljaktigheter om huruvida profeterna ir beskyddade fran alla typer av synder, stora
som sm4, eller bara frin stora synder (kabd’ir, sg. kabira) och likasi om de ir beskyddade innan
de blir profeter eller bara frin och med att deras profetskap borjar. Alla 4r dock dverens om att
profeternas ofelbarhet inbegriper en ofelbar formedling av Guds budskap till minniskorna.
For en sammanfattning av olika islamiska uppfattningar om profetisk ofelbarhet, se till
exempel Fakhr al-Din al-Razi, al-Arba'in fi usil al-din, Beirut 2009, 319-320.
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Samtidigt 4r han medveten om att tolkningen av uppenbarelsen sker utifrin
tolkningsprinciper som ir externa i férhillande till uppenbarelsen. Koranen
uppmanar minniskan a# tinka och reflektera dver Guds tecken i bade up-
penbarelsen och virlden (till exempel 2:219, 3:190-191, 12:2, 23:80, 57:17),
men faststiller inte exakt Aur minniskan ska gora det, dven om Koranen
betonar att vissa andliga dygder, sisom taqwa ("gudsmedvetenhet”), beh6vs
for ate fornuftet ska komma dill full rite (till exempel 8:29, 10:6, 57:28).

Sherman Jackson talar om olika “férnuftstraditioner”, olika forstielser av
fornuft och fornuftighet, utifran vilka uppenbarelsen tolkas.** De sunnitiska
deltraditionerna skiljer sig inte i friga om fornuftet eller uppenbarelsen ska
prioriteras, utan i friga om vilken “uppenbarelseextern” férnuftstradition
som ska ligga till grund for tolkningen av uppenbarelsen. Som ash‘aritisk
teolog utgick al-Ghazali frin en islamiserad aristotelisk-nyplatonsk fornufts-
tradition, precis som mu'taziliter och maturiditer, medan hanbaliterna ut-
gick fran en forestillning om ett forfilosofiskt sunt fornuft som, enligt dem,
kinnetecknade de forsta muslimerna och deras forstielse av uppenbarelsen.
Al-Ghazali menar att hans egen asharitiska tolkningstradition ér att foredra
framfor de andra med hinvisning till dess forankring i bide uppenbarelsen
och férnuftet, men han menar inte att de andra tolkningstraditionerna for
den sakens skull ir icke-islamiska. De férnekar mahinda vissa ash‘aritiska
tolkningar av uppenbarelsen, men inte uppenbarelsen i sig.

Denna traditionsmedvetenhet dr viktig for studiet av islamisk teologi
i akademiska sammanhang, sirskilt vid sekuldra universitet, inte bara for
att undvika att en viss traditions utgdngspunkter principiellt privilegieras,
oavsett om det géller islamiska eller icke-islamiska, utan ocksd for att un-
derstryka att teologin som tolkande verksamhet behover en tradition — ett
historiskt utstrickt och socialt forkroppsligat meningsutbyte — vari den dger
rum. En sidan tradition paverkar vad som utforskas, varfor det utforskas
och hur det utforskas. Darfor dr det angelidget f6r muslimska teologer med
normativa ambitioner att se over i vilken traditions meningsutbyte man i
forsta hand deltar. Sekulira universitet 4r trots allt inte neutrala spelplaner
dir olika traditioner mots pa lika villkor, utan institutionella uttryck for en
liberal tradition (med kristna rotter) vars “grundliggande 6verenskommel-
ser”, for att tala med Maclntyre, i flera avseenden skiljer sig frin islamiska
traditioner.” Det paverkar bdde undervisning och forskning. Men satillvida
att man dr medveten om fdrutsittningarna finns det goda méjligheter att
fora konstruktiva filosofiska och teologiska samtal inom och mellan olika

20. Jackson, On the Boundaries, 16—29; Jackson, Islam and the Problem of Black Suffering, 10,
32, 38—45. Jimfor diskussion om “Pre-Text”, "Text” och ”Con-Text” i Ahmed, What Is Islam?,

301—404.
21. Maclntyre, Whose Justice?, 12.
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traditioner 4ven i dessa sammanhang.” En avgorande insikt frin Faysal
al-tafrigqa ir att varje tolkning, liksom all annan intellektuell verksamhet,
gors med utgangspunkt i en tradition, om én i forhandling med andra tra-
ditioner. Det innebir dock inte att alla tolkningar, eller f6r den delen alla
traditioner, ir likvirdiga.

Al-Ghazalis tolkningsregel

Liran om profeten Muhammeds sannfirdighet 4r en av den islamiska tra-
ditionens mest grundliggande utgingspunkter. Det som forenar alla isla-
miska inriktningar, enligt al-Ghazali, 4r att de pé ett eller annat sitt bekrif-
tar profetens sannfirdighet med avseende pa allt som han férmedlade i sitt
uppdrag som Guds sindebud. For att en ldra eller en tolkning ska kunna
betraktas som islamisk i normativ mening méste den helt enkelt uppricthal-
la profeten Muhammeds sannfirdighet. Det kan dock ske pa olika sitt. Att
bekrifta en viss utsaga innebir, enligt al-Ghazali, bara att man bekriftar att
det som utsagan refererar till existerar. Att bekrifta att ndgot existerar be-
héver inte betyda att man bekriftar dess ”objektiva existens” (wujid dhiti);
det kan dven betyda att man bekriftar dess “sinnliga existens” (wujid hissi),
“imaginativa existens” (wujid khayali), “konceptuella existens” (wujid
aqli) eller "analoga existens” (wujid shabahi). Satillvida att man bekriftar
det varom profeten informerar pa nigon av dessa nivder har man, enligt
al-Ghazali, bekriftat hans sannfirdighet. Detta ir inte platsen for att utvir-
dera al-Ghazalis syn pd “varats nivier” (maritib al-wujid), vilken hir fore-
faller en aning begrinsad i jimférelse med senare akbaritisk ontologi.? Det
viktiga 4r att det finns olika sitt, sdvil bokstavliga som bildliga, att "bekrifta
allt som sindebudet férmedlade”. Otro innebir att man férnekar ndgot som
profeten Muhammed sade eller formedlade pa samtliga nivier.>
Al-Ghazali ger exempel pa vad han menar med dessa nivder. Att tolka
profetens uttalanden om "Guds tron” och ”de sju himlarna” som att de exis-
terar i sig sjilva, oberoende av minniskors medvetande, ir ett exempel pa att
bekrifta "objektiv existens”. Att tolka profetens uttalande om att "paradiset

22. Se Andersson, Kommentar till Sanusi, 22.

23. Akbarismen, eller den akbaritiska skolan, ir en filosofisk-sufisk tradition som
utvecklades i Ibn al-Arabis (1165-1240) efterfoljd vars ontologiska och henologiska
utgangspunkter har betydande likheter med platonismen i nyplatonsk tappning. Namnet
kommer frén Ibn al-‘Arabis hederstitel al-shaykh al-akbar ("den stdrste liromistaren”). For en
allmin introduktion till akbarismen, se Mukhtar H. Ali, Philosophical Sufism: An Introduction
to the School of Ibn al-Arabi, London 2022, https://doi.org/10.4324/9781003181040; Mukhtar
H. Ali (red.), 7he Horizons of Being: The Metaphysics of Ibn al-Arabi in the Muqaddimat al-
Qaysari, Leiden 2020, https://doi.org/10.1163/9789004425330. Se dven William C. Chittick,
The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-Arabis Metaphysics of Imagination, Albany, NY 1989, 3—30,
som bland annat tar upp “varats nivder”.

24. Al-Ghazali, Faysal al-tafriga, 67.
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visades for mig pa denna vigg” som en vision av paradiset dr att bekrifta
”sinnlig existens”. Att tolka profetens uttalande om att “det 4r som om jag
kunde se Jona” som att profeten forestillde sig honom, utan nigon synupp-
levelse, dr att bekrifta “imaginativ existens”. Att tolka profetens uttalande
om att “den siste som limnar helvetet kommer att fi en andel av paradiset
som motsvarar tio ganger denna virld” som en konceptuell gradskillnad,
inte en sinnlig eller imaginativ sidan, 4r att bekrifta "konceptuell existens”.
Att tolka vrede, glidje, lingtan och tilamod som analoga uttryck for Guds
egenskaper eller handlingar snarare dn bokstavliga beskrivningar ar att be-
krifta deras "analoga existens”. I samtliga fall tydliggor al-Ghazali dock att
det bara ir tillatet att 6verga till att bekrifta ndgot pa en ligre niva, enligt
ordningen ovan, om det ir omdjligt att bekrifta det pé en hogre nivd.”

Att pa otillrickliga grunder avvisa en bokstavlig betydelse och overga till
en alternativ tolkning innebér att man bryter mot det som al-Ghazali kallar
for tolkningsregeln (gdnin al-tawil). Man ska dock komma ihdg att han
talar om konkurrerande snarare in kompletterande tolkningar. En tolkning
som bekriftar “objektiv existens” kan till exempel kompletteras med en al-
legorisk eller symbolisk tolkning utan att den senare motsiger den forra.
Tolkningsregeln faststiller bara att det inte ir tilltet att avvisa en bokstavlig
betydelse till forman for en alternativ betydelse forrin man har faststille
att den bokstavliga betydelsen dr omajlig. For att faststilla att en viss bety-
delse dr omojlig krivs, enligt al-Ghazali, demonstrativa bevis (barihin, sg.
burhan) — det vill siga slutledningar fran definitiva premisser som leder till
siker kunskap — men eftersom de olika inriktningarna ibland ir oense om
vad som utgor sidana bevis finns det i praktiken inget sitt att slutgiltigt reda
ut alla meningsskiljaktigheter. Al-Ghazali konstaterar att “ingen inriktning
bor anklaga sina meningsmotstandare for otro bara for att de anser att de
har begitt misstag i friga om demonstrativa bevis”.** Meningsmotstindarna
kan mycket vl kritiseras for att sprida “ogrundade innovationer” (bida’, sg.
bida) men inte anklagas for otro. Al-Ghazali menar att det gar att framstilla
demonstrativa bevis som mojliggor eller omojliggdr vissa tolkningar, men
han medger att man inte kan forvinta sig att alla teologer ska enas om vad
som utgdr sidana bevis. Han antyder dirmed att ens val av bokstavliga eller
bildliga tolkningar till stor del beror pa vilken teologisk tradition man till-
hér och dirmed vilka tolkningsprinciper man utgar fran.

Al-Ghazalis forslag for att minska meningsskiljaktigheter r att alla at-
minstone héller sig till vissa gemensamma kriterier for bevisens giltighet.
Han hinvisar till sin utliggning om fem koraniske férankrade syllogismer

25. Al-Ghazali, Faysal al-tafriga, 61-66, 72.
26. Al-Ghazali, Faysal al-tafriqa, 72.
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som han benimner "mattstockar” (mawazin, sg. mizin) i boken al-Qistds
al-mustaqim ("Den ritta balansen”).”” De flesta meningsskiljaktigheter om
vad som kan eller inte kan bevisas skulle, med andra ord, kunna lésas om
alla bara holl sig till grundliggande aristotelisk logik. Samtidigt medger
al-Ghazali att det finns en rad skil till att det i praktiken inte ricker, daribland
for ate ”de skiljer sig at i den kunskap som utgdr de demonstrativa bevisens
premisser [...] eller for att de forvixlar formodade pastdenden med rationella
sidana [...] eller for att de forvixlar vedertagna utsagor med nddvindiga och
primira principer”.*® Al-Ghazali ir optimistisk vad betriffar mojligheten att
genom rationella principer avgora meningsskiljaktigheter mellan intellektu-
ella traditioner. Han menar att det finns universella fornuftskriterier som ir
fulle tillrickliga f6r det. Det 4r ndgot som skiljer honom fran den tidigare
nimnde Alasdair MacIntyre som menar att tillrickliga kriterier av detta slag
saknas. Daremot paminner al-Ghazali om Maclntyre i sitt medgivande att
det dr osannolike att alla traditioner kommer att enas om kriterierna pa ett
sitt som reder ut deras meningsskiljaktigheter. Darfor bor forhandlingarna
om de rimligaste tolkningarna fortgd mellan de islamiska deltraditionerna
— de som uppritthiller profeten Muhammeds sannfirdighet — utan att de
anklagar varandra for att vara icke-troende eller icke-islamiska.

Manga tolkningar faller inom ramen for det som al-Ghazali betraktar
som acceptabelt, men han 4r noga med att tydliggéra vad som hamnar
utanfor: langsokea tolkningar, utan stod i demonstrativa bevis, som berdr
grundliggande trosartiklar.”? Det frimsta exemplet ir vissa filosofer, sirskilt
al-Farabi (ca 870—ca 950) och Ibn Sina (980-1037), vilka vidhéll tre liror
som, enligt al-Ghazali, innebir fornekelse av sindebudets sannfirdighet. De
vidholl nimligen (1) att virlden ar evig, (2) att Guds vetande inbegriper
universalier men inte partikularier och (3) att uppstindelsen pd domedagen
inte 4r kroppslig.*® De hivdade dven att deras liror gir att ldsa in i den up-
penbarelse som profeten Muhammed férmedlade. Al-Ghazali menar dock
att det inte finns négot bevis pa att virlden inte kan ha en borjan eller pd att
Guds vetande inte kan omfatta partikularier eller pd att manniskan inze kan
uppstd som bade kropp och ande. Koranverserna ir dessutom si méinga och
sa tydliga att dessa filosofers tolkningar, enligt al-Ghazali, innebir fornekel-
se och otro.” Han anklagar dessutom de berorda filosoferna for att hivda att

27. Al-Ghazali, Faysal al-tafriga, 74; al-Ghazali, al-Qistis al-mustagim, Jeddah 2016.

28. Al-Ghazali, Faysal al-tafriga, 7.

29. Al-Ghazali, Faysal al-tafriqa, 78.

30. Al-Ghazali, Faysal al-tafriga, 78-80; al-Ghazali, al-Mungidh min al-dalil, Jeddah 2015,
75—76.

31. For al-Ghazalis argument mot Ibn Sina, se al-Ghazali, 7he Incoberence of the Philosophers,

Provo, UT 1997. For Ibn Rushds (1126-1198) svar pd al-Ghazalis argument, se Averroes,
Tahafur al-tahafur: The Incoberence of the Incoberence, Cambridge 1987.
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sindebudet formedlade "ddla 16gner” om till exempel kroppslig uppstin-
delse for att obildade minniskor skulle ta till sig den moraliska undervis-
ningen. Det senare verkar vara den frimsta anledningen till att al-Ghazali
anklagar dem for otro, dd han beskriver det som “explicit fornekelse” eller
“explicit anklagelse om logn”.»

I friga om teologisk fornyelse skulle al-Ghazalis tolkningsregel kunna
omformuleras som ett slags “traditionspresumtivism” enligt vilken man
bor halla fast vid den egna deltraditionens tolkningar och utgd frin deras
riktighet tills det dyker upp goda skil, eller snarare tvingande sidana, att
overge dem till forman for alternativa tolkningar. Aven det giller bara kon-
kurrerande tolkningar som motsiger och ersitter tidigare tolkningar. Nya
tolkningar behéver forankras i den berorda deltraditionens utgdngspunkter
och meningsutbyten for att kunna 6vertyga andra deltagare och bli en del av
traditionen. De behover dven forklaras vara rimligare 4n tidigare tolkningar.
Man ska komma ihag att det trots allt finns en bred ortodoxi i den 6vergri-
pande sunnitiska traditionen, inom vilken enighet rider om den islamiska
troslirans grunder, men att denna traditions yttre grinser inte faststills ge-
nom nagon formell auktoritet, sd som i de flesta kristna sammanhang, utan
snarare genom olika typer av informell auktoritet i den muslimska gemen-
skapen.* Det sker framfor allt genom skolornas forhandlingar. Nya tolk-
ningar eller liror kan framféras i olika sammanhang, diribland pé sekulira
universitet, men om de blir en del av det "tillrdckligt islamiska” beror pé de-
ras formaga att forankras i de etablerade deltraditionernas meningsutbyten
och overtyga 6vriga deltagare. Tydligare grinser 4n sa for teologisk fornyelse
kan man kanske inte férvinta sig av den sunnitiska traditionen med tanke
pa dess "utspridda” auktoritetsstruktur.

Tolkningens andliga férutsittningar

Alasdair Maclntyre talar om traditioner som inte bara historiskt utstrickta
utan dven socialt forkroppsligade argument.” Diskussionen ovan har mesta-
dels berort den islamiska traditionen, mer specifikt den sunnitiska traditio-
nen, som ett historiskt utstrickt argument. Men denna tradition férkropps-
ligas dven i sociala sammanhang, diribland i gemensamma praktiker och
institutioner.”® Forutom vissa teologiska, profetologiska och eskatologiska

32. Al-Ghazali, Faysal al-rafriga, 79-80.

33. Jimfor Mikael Stenmarks ”presumtivism”, dven kallad epistemisk konservatism, i till
exempel Mikael Stenmark, “Postmodern teologi, kunskap och sanning”, Svensk Teologisk
Kvartalskrift 89 (2013), 144; Mikael Stenmark, ”Ate vilja livsiskadning”, Filosofisk tidskrift 43:4
(2022), 5.

34. Jackson, On the Boundaries, 30-31.

35. Maclntyre, After Virtue, 222.

36. Se dven Ola Sigurdson, "Tobias Andersson. Kommentar till Sanusi: En systematisk studie
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trosforestillningar kinnetecknas den av en gemensam vision om det goda,
det ytterst efterstravansvirda, som uttrycks i konkreta gemenskaper genom
rituella handlingar, rittsliga normer, andliga 6vningar, aktade dygder, di-
daktiska praktiker och sa vidare. Al-Ghazalis verk tydliggor att traditionens
teoretiska och praktiska dimensioner inte kan skiljas frin varandra. Han
dterkommer ofta till att kunskap 4r en ndédvindig forutsittning for goda
handlingar och andliga dygder, men dven att goda handlingar och andliga
dygder ir forutsittningar for personligt forverkligad och fordjupad kun-
skap.

Detta ir tydligt i al-Ghazalis mest beromda verk Thya uliim al-din (” Ater-
uppvickelsen av religionens liror”) som inleds med "Boken om kunskap”
och ”Boken om troslirans grunder”. Den grundlidggande kunskap som tron
forutsitter — diribland om Guds existens och enhet samt om sindebudens
sannfirdighet — ir tillginglig oavsett vilken tradition man tillhér. Dessa
grunder kan bevisas med hjilp av férnuftsargument som inte 4r bundna till
sarskilda traditioner. Samtidigt behovs traditionens praktiker och andliga
ovningar for att fordjupa denna kunskap. Dirfor f6ljs "Boken om kunskap”
och "Boken om troslirans grunder” av atskilliga bocker om handlingar att
utféra och dygder att férvirva i syfte att fordjupa den kunskap med vilken
verket inleddes — ytterst sett att genom Guds nad erfara kunskapens fullind-
ning i den himmelska visionen (a/-nazar ili wajh Allah).” 1 flera av sina verk
aterkommer al-Ghazali till att den intellektuella verksamheten, dven om
den bara berér teoretisk kunskap, kriver etiska och andliga dygder. Hans
berdmda sjilvbiografi, al-Mundigqh min al-dalal ("Riaddningen fran villfarel-
sen”), kretsar i stor utstrickning kring uttrycket, som ibland tillskrivs profe-
ten Muhammed, att "den som handlar i enlighet med det han vet kommer
Gud att skinka kunskap om det han inte vet”.?

Det ovan sagda ir inte unike for al-Ghazali. Den islamiska traditionen
med dess olika deltraditioner har sedan linge utgatt fran att tinkande ar
sammanbundet med handlande och att moraliske eller omoraliskt hand-
lande har en avgorande betydelse for minniskans tinkande. Koranen fram-
héller etiska och andliga dygder, sirskilt zzgwa ("gudsmedvetenhet”), som
forutsittningar for fordjupad kunskap (till exempel 2:282, 8:29, 10:6, 14:5,
29:69, 31:31, 34:19, 42:33, 57:28). Intressant nog dyker det dven upp i al-
Ghazalis teoretiska diskussion om tro och otro i Faysal al-tafriga. Det ir

i islamisk teologi”, Svensk Teologisk Kvartalskrift 98 (2022), 330—334, sirskilt 333—334.

37. Al-Ghazali, Thya ulim al-din, vol. 9, Jeddah 2011, 627. En mer ingiende diskussion om
al-nazar ila wajh Allah &terfinns i "Boken om kirlek, lingtan, nirhet och férnéjsamhet” i al-
Ghazali, Ihya ulim al-din, vol. 8, Jeddah 2011, 409—432.

38. Al-Ghazali, al-Mungidh min al-dalil, 115.
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en aspekt av Faysal al-tafriga som ofta forbises.’” Redan i verkets inledning
skriver al-Ghazali:

Du ska veta att varken otrons (kuf7) eller trons (imdin) realiteter och
avgrinsningar uppenbarar sig for dem vars hjirtan har svirtats ner av
sokande efter, och kirlek till, status och rikedom. Det gor inte heller
sanningens (haqq) och villfarelsens (dalil) avgrinsningar och hemlig-
heter. Sadant avslojas bara f6r dem vars hjirtan forst har renats frin
denna forgingliga virlds nedsmutsning, sedan polerats genom omfat-
tande andliga 6vningar, sedan upplysts genom ren dminnelse av Gud,
sedan givits niring genom sann reflektion och sedan utsmyckats ge-
nom féljande av den uppenbarade lagen, tills ljuset frin profetskapets
nisch strommar 6ver dem, varpd deras hjirtan blir som obeflickade
speglar och trons oljelampa, inuti deras hjirtans glas, sprider sitt ljus
och ”dess olja nistan lyser utan att eld har rort vid den” (24:35).

Hur skulle den dolda verklighetens hemligheter (asrir al-malakiz)
kunna uppenbaras for folk vars gud ir deras otyglade begir, vars fo-
remal for tillbedjan 4r deras sultaner, vars boneriktning dr penningar,
vars lag dr deras egen ytlighet, vars vilja styrs av status och virldslig
njutning, vars tillbedjan bestar av att tjdna de rika, vars dminnelse ut-
gors av djivulska viskningar och vars tankar upptas av att finna ritesliga
undanflykter for att slippa skimmas?

Hur skulle sidana personer kunna skilja otrons morker fran trons
ljus? Genom gudomlig inspiration — trots att de inte har forberett sig
genom att tomma sina hjirtan pa den f6rgingliga virldens beflackelser?
Eller genom kunskapsmassig fullindning — trots att den enda kunskap
de har berdr sadant som frigan om man kan tvitta sig frin orenheter
med vatten som har blandats med saffran? Nej, denna kunskap ir for
virdefull och viktig for att kunna férverkligas genom 6nsketinkande
och nds utan anstringning.*

Al-Ghazali menar att det ir fullt majligt att teoretiskt forklara innebdrden
av tro och otro, men att en djupare forstaelse forutsitter ate hjirtat renas
genom dminnelse, reflektion, laglydnad och sa vidare. For al-Ghazali ir teo-
login inte bara en teoretisk verksamhet. Precis som rittsliran ir teologin en
del av en mer omfattande strivan efter andlig fullkomning som knyts ihop
i sufismen. Man kan siga att teologins uppgift r att informera om trons
grunder, medan sufismens uppgift ar att formera rittfirdiga personer genom

39. Jimfor Jackson, On the Boundaries, 35—70.
40. Al-Ghazali, Faysal al-tafriqa, 47—-48.
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att transformera deras laster till dygder. For al-Ghazali 4r rittsldran, teologin
och sufismen teoretiskt dtskilda men praktiske oskiljaktiga. Det innebir i
forlingningen att den teologiska verksamheten ir beroende av traditionen,
inte bara for att den utgor dess intellektuella sammanhang, utan dven for
att den utgdr det sociala ssmmanhang vari deltagarna, genom gemensamma
praktiker och andliga vningar, kan férkroppsliga och férverkliga de virden
som definierar traditionen — de virden som al-Ghazali forsokte aterupp-
vicka genom Ihya* ‘ulim al-din.

Har al-Ghazali (som jag liser honom) ritt i att teologin som teoretisk
vetenskap forutsitter en viss socialt forkroppsligad tradition? Vad innebir
det i sidant fall for den teologi som bedrivs vid sekuldra universitet som
forkroppsligar andra traditioner 4n islamiska? Oavsett hur man besvarar fra-
gan dr det uppenbart att de sekuldra universitetens forkroppsligande av en
liberal tradition (med kristna rotter) medfor praktiker och prioriteringar
som kan vara frimmande for islamiska traditioner. Det mirks till exempel
i vad som undervisas och undersdks, liksom Aur och varfor det undervisas
och undersoks. Al-Ghazalis verk utmanar muslimska teologer med norma-
tiva ambitioner att trots allt forankra sitt arbete i de historiskt utstrickta och
socialt forkroppsligade meningsutbyten som utgér de etablerade islamiska
deltraditionerna.

Det finns flera goda skil att inkludera islamisk teologi i imnen som sys-
tematisk teologi och religionsfilosofi vid sekuldra universitet, diribland for
att dstadkomma kritiska och konstruktiva utbyten mellan traditioner, vilket
gang pa gang har visat sig viktigt i islams intellektuella historia. Det finns
ocksa vissa risker som muslimska teologer bor vara medvetna om i sidana
sammanhang. Maclntyre gor en distinktion mellan traditioners "interna”
och "externa” virden, dir det forra inbegriper virden som efterstrivas for
deras egen skull, som dndamal i sig sjilva, inom ramen for en viss prak-
tik, sasom kunskapsférmedling i friga om utbildning, medan det senare
inbegriper virden som efterstrivas som medel till nigot annat, sasom eko-
nomisk vinst i friga om utbildning.* En lyckad praktik forutsitter att de
interna virdena star i centrum. De externa virdena kan vara viktiga for en
praktik, men de kan dven std i vigen for praktikens forverkligande av sina
interna virden. Om man betraktar islamisk teologi som en sidan praktik
kan man friga sig hur de sekuldra universitetens forutsittningar paverkar
prioriteringen mellan teologins interna och externa virden nir det giller
undervisning, forskning och publicering. Al-Ghazalis kritik i citatet ovan
handlar om att interna virden som andliga dygder och nirhet till Gud

41. Maclntyre, After Virtue, 181—203.
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ersitts av externa virden som pengar, status, makt och virldslig njutning.+
Vad innebir det att betrakra islamisk teologi, dven vid sekulidra universitet,
som en praktik som bedrivs inom ramen for en tradition i macintyresk me-
ning? Det ir en fraga som al-Ghazalis verk aktualiserar och som muslimska
teologer bor fundera vidare pa.

Tradition och férnyelse

Det har blivit dags att atervinda till de frigor som inledde artikeln, dels om
islamisk teologi kan férnyas hur som helst, dels vad som krivs for att rittfir-
diga en viss typ av teologisk fornyelse. Utifran al-Ghazalis Faysal al-tafriga ir
svaret pd den forsta frigan, foga forvanande, nekande. Det finns vissa prin-
ciper, ddribland om profeten Muhammeds fullkomliga sannfirdighet och
forebildlighet, varpa all islamisk teologi bygger. Vad dessa principer innebir
i nya sammanhang med nya utmaningar ar det upp till deltraditionerna
att fortsitta utreda. Det finns utrymme for olika sitt att férnya teologin
inom ramen f6r olika deltraditioner under forutsittning att de grundlig-
gande principerna uppritthélls. For att anvinda den islamiska rittsteorins
uttryck kan man siga att fornyelse enbart sker i frigor ddr tidigare slutsatser
har varit sannolika (zanni) och dir det siledes har funnits utrymme for olika
tolkningsméjligheter, inte i fragor dir tidigare slutsatser har varit definitiva
(gat 7).# Tydligare grinser 4n sa kan man inte férvinta sig av den sunnitiska
traditionen med tanke pa dess erkinnande av olika teologiska och rittsliga
tolkningstraditioner. Fornyelsen har sina grinser, som al-Ghazali betonar,
men exakt var de gar och vad de innebdr beror dtminstone delvis pa del-
traditionernas forhandlingar.

Det senare antyder vad som krivs, utifrin al-Ghazalis resonemang, for
att ritefardiga en viss typ av teologisk fornyelse. Férutom att hélla sig inom
ramarna for den overgripande traditionen, inklusive dess gemensamma
principer, behéver fornyelsen forankras i den berérda deltraditionens his-
toriskt utstrickta meningsutbyten. Det innebir bland annat att férnyelsen
utgdr fran deltraditionens sirskilda principer och motiverar nya tolkningar
med hinvisning till att de pa ett eller annat sitt overtriffar tidigare tolk-
ningar — till exempel att de klarar av att beméta vissa utmaningar som inte
har aktualiserats tidigare — utan att for den sakens skull omintetgora de
tidigare nimnda principerna. Ett historiskt exempel pa detta ar den forny-
else av ash‘arismen som Fakhr al-Din al-Razi (1149-1209) och hans efterfol-
jare astadkom genom att pd allvar inkorporera den avicenniska filosofin i

42. Vissa av de saker han kritiserar kan forstas inte betraktas som virden éverhuvudraget,
sasom “djivulska viskningar”, men stycket som helhet kan ldsas i termer av interna och externa
virden.

43. Se fotnot 17 ovan.
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teologin. Ett annat exempel dr den fornyelse av sufismen som Ibn al-‘Arabi
och hans efterf6ljare, sisom Sadr al-Din al-Qunawi (1207-1274) och Dawad
al-Qaysarl (ca 1260—ca 1350), astadkom genom deras sirskilda betoning pa
ontologi och henologi. Ett nutida exempel, om 4n inte jimforbart med de
foregaende, ir Ramon Harveys “nymaturidiska” teologi i Transcendent God,
Rational World som forsoker bidra till en fornyelse av maturidismen i dialog
med nutida filosofer, diribland Edmund Husserl (1859-1938) och den tidi-
gare nimnde Alasdair MaclIntyre.*

En ytterligare slutsats frin min ldsning av Faysal al-tafriqa ir att teologin,
som al-Ghazali forstar den, behdver sin socialt forkroppsligade tradition for
att komma till full rdce. For al-Ghazali 4r teologin en del av en "andlig 6v-
ning” i profeternas efterfoljd som syftar till att férverkliga andliga dygder
och nirhet till Gud.# Utan det sociala sammanhang vari denna "andliga
ovning” dger rum dr risken storre att teologins interna virden dsidositts till
forman for externa sidana. Vad en sidan syn pa teologin innebir i forhal-
lande till integreringen av islamisk teologi i imnen som systematisk teologi
och religionsfilosofi vid sekuldra universitet finns det skl att fundera vidare
pa. Oavsett om man delar al-Ghazalis stindpunkter eller inte s 4r det up-
penbart att hans verk stiller relevanta fragor till nutida teologer i akademis-
ka sammanhang. Det ir ett exempel pé betydelsen av att ldta "historiska tex-
ter stélla sin samtids teologiska frigor till oss” precis som vi stiller var samtids

fragor till dem.* A

SUMMARY

This article explores the themes of tradition and renewal in Islamic theol-
ogy through a reading of Aba Hamid al-Ghazali's Faysal al-tafriqa bayna
l-islam wa-I-zandaga (" The Decisive Criterion for Distinguishing Islam from
Heresy"), a classic work about the boundaries of theological tolerance in
Islam. The article begins by discussing descriptive and normative usages of
the term "Islamic" and then moves on to reflect on al-Ghazali's distinction
between revelation and interpretation, his "rule of interpretation” (gandn
al-ta’wif) and his emphasis on the importance of ethical and spiritual vir-
tues for all intellectual activity, including theology, in relation to questions
concerning tradition and renewal. It draws on Alasdair MacIntyre's notion

44. Ramon Harvey, Transcendent God, Rational World: A Maturidi Theology, Edinburgh
2021

45. Se Pierre Hadots (1922—2010) diskussion om andliga 6vningar i férhéllande till
filosofiska levnadssitt under antiken. Han beskriver andliga dvningar som viljemissiga och
personliga praktiker avsedda att dstadkomma en forvandling av jaget” som ar “oskiljaktiga frin
det filosofiska levnadssittet”. Pierre Hadot, Vad dr antikens filosofi?, Gdteborg 2015, 215.

46. Thomas Ekstrand, ”Att tinka med det forflutna”, i Mikael Stenmark et al. (red.),
Filosofiska metoder i praktiken, Uppsala 2018, 87.
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of tradition as "an historically extended, socially embodied argument” and
argues that attempts at theological renewal must, of course, be rooted
in the foundational texts of the overarching Islamic tradition, mainly the
Qur'an and the hadith corpus, but also in the historically extended and
socially embodied arguments of its subtraditions, such as the Ash“arf and
Maturidi schools of theology. The purpose of the article is to contribute
to the ongoing discussion about theological renewal in the Islamic tra-
dition and to the ongoing discussion about normative studies of Islamic
theology at European universities by putting al-Chazali in dialogue with
Maclntyre.
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The Basic Assumption of Knowledge

The question of the human being as a moral subject has been a central is-
sue in Islam from the very beginning. Muslim discussions during the early
Middle Ages were characterized by confrontation of a rational approach
that favoured free will and reason, with a dogmatic approach to the abso-
luteness of God’s will and predestination. The main question of discussion
concerned the human ability to define moral good and prescribe rules for
right actions.

In the pre-Qur’anic period, the notion of knowledge (/m) was conceptu-
alized as conventional intellectual skill, whereas, following the years of rev-
elation (610-632), it became more and more designated as religious knowl-
edge, because God was considered the main source of knowledge and the
acquisition of knowledge was considered a religious duty.

As emphasized by Franz Rosenthal (1914—2003), %/m has been one of the
most powerful terms of Muslim religious life and the bearer of Islamic civili-
zation development. As a form of systematic religious knowledge, primarily
related to the interpretation of God’s revelation, %/m has functioned as the
basis of all Islamic sciences (a/~ulum al-islamiyya).'

1. The concept ilm, including related words deriving from the same root, is the second
most frequent word mentioned in the Qur'an (next to Allah). In light of the contexts in which
the word appears most often, one can conclude that knowledge is not only a precondition
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One of the well-known principles, derived from the Qur'an and Sun-
nah, is that knowledge and faith (%/m and iman) are interconnected and
essentially related to morality (akhlag). The Qur’anic expression, “he, who
believes and does good deeds”, has been the basis for Islamic ethical rea-
soning.* The centrality of knowledge in terms of morals was also asserted
in classical Islamic literature, describing the mission of Muhammad as a
religious reform based on %/m, instead of jahiliyya (ignorance) that charac-
terized the pre-Islamic Arabian tribal society.

The reflections on the ethical dimensions of Islam have also been a key
focus area within the Islamic philosophy of religion. The Muslim philoso-
phers particularly highlight the so-called “practical wisdom” — an idea they
found in Greek philosophy and which, according to them, corresponded
with Qur’anic moral teaching. The interdependence of such a wisdom, also
defined as hikmah, is clearly reflected in the thought of al-Farabi (c. 870—
c. 950), who was the first to formulate a theory of the ideal state, pointing
out the unity of knowledge and moral virtue as a condition for the estab-
lishment of a just Islamic society. Although his political theory was never
realized,’ the idea of the interdependence of (correct) knowledge and (good)
morality has been a guiding principle throughout the history of Islamic
thought.

Universality of the Philosophical Wisdom

The initial interpretations of Islam were not motivated by philosophy of any
sort. Instead, they were concerned with practical issues of social and politi-
cal character. The development of Islamic science has begun out of a need to
deduce rules of conduct to carry on the practice of the Prophet and ensure

for a correct conduct of life but is also a religious objective. By referring to the Qur’anic
revelations that glorify knowledge as a kind of synonym for the truth, and to some of
Muhammad’s sayings in which he encourages Muslims to seek knowledge from other people,
many Muslims argue that /m is a constituent element of Islam. Franz Rosenthal, Knowledge
Triumphant: The Concept of Knowledge in Medieval Islam, Leiden 1970, 20—24, https://doi.
org/10.1163/¢j.9789004153868.i-355.

2. According to Toshihiko Izutsu, one can distinguish between three levels of ethical
reasoning in the Qur'an: the first refers to the “ethical nature of God”, the second refers to
man’s “fundamental attitude towards God”, and the third refers to the “ethical relation among
individuals who belong to, and live within, the religious community of Islam”. Toshihiko
Izutsu, Ethico-Religious Concepts in the Qur'an, Montreal 2007, 17.

3. According to al-Farabi, Islamic society should also be organized on three levels: mamurah
(world level), ummah (national or community level), and madina (city level). Government
should not be attached to a specific group or a specific religious movement, but to humanity
as such. The ruler of the ideal Muslim state, the caliph, who in the terminology of al-Farabi
was a “prophet-king-philosopher”, should have both prophetic and philosophical abilities.
Furthermore, he should have a prophetic and moral authority and, at the same time, be
capable of communicating his visions to the people. Al-Farabi, Abu Nasr al-Farabis Mabadi
ara Ahl al-Madina al-Fadila, Oxford 198s.
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continuity with it. Seeing how Islam in its earliest history was an object of
juridical and political interpretation, it is quite understandable why Mus-
lims first established jurisprudence (fzgh) by developing different schools of
interpretation of sharia (understood as guidance and holy law), and only
later began to philosophize on the validity of the established norms and
values.

Systematic reflections on philosophical issues occurred in the eighth
and ninth centuries because of the interaction between Muslims and other
cultures and religions. This was true especially for the early period of the
Abbasid Caliphate (750-1258), when Baghdad was a political and cultural
centre where different traditions entered into productive interaction with
each other. This gave Islam epoch-making intellectual input that played a
decisive role in the future developments.*

One main object of Muslim intellectual curiosity was Greek philosophi-
cal tradition, as it was considered a universal wisdom. It is worth mention-
ing that the Muslims did not regard the ancient philosophical traditions as
alien or anti-Islamic. Al-Kindi (c. 8o1—c. 873) called the Antique sciences
“the human sciences” (a/-ulum al-insaniyya) and al-Farabi understood phi-
losophy as a common discipline, present in different cultures. According to
him, philosophy had originally existed in ancient times among Chaldeans
of Iraq. It was subsequently transferred to the people of Egypt and the
Greeks, and then to the Syrians and the Arabs.’ In this sense, the emergence
of Arab-Islamic philosophy may be understood as a rebirth of philosophical
thinking in a new context, where it remains universally valid.

Joel Kraemer (1933—2018) particularly emphasizes the period during
the Buyid dynasty (934-1062) as the most productive. He describes it as a
highlight of the civilizational development during the Abbassid Caliphate.
finding its place in a very fertile environment characterized by individual-
ism, cosmopolitanism, and secularism.® In a similar way, George Makdisi

4. Political sponsorship of intellectual exchanges was one decisive factor in this
development. It was for example the caliph al-Mamun (786-833), being himself fascinated
by Aristotle (384—322 BCE), who in 832 ordered the establishment of the House of Wisdom”
(Bayt al-hikma). This institution, working as the most important learning centre in that time,
launched massive activities in terms of translations and interpretations of philosophical and
scientific works from foreign languages. The caliph employed the Christian Nestorian Hunayn
ibn Ishaq (808-873) to lead the translation work from Greek to Arabic. The first Arab-Muslim
philosopher al-Kindi had an important role in Bayt al-hikma, partly because he was helping
to shape Islamic philosophical terminology by commenting Greek philosophical works. W.
Montgomery Watt, 7he Influence of Islam on Medieval Europe, Edinburgh 1994.

s. Al-Farabi, Abu Nasr al-Farabis Mabadi ara Ahl al-Madina al-Fadila, 43.

6. Unlike many Western scholars of the history of the Muslim societies (including Ira
M. Lapidus, A History of Islamic Societies, 3rd ed., New York 2014, https://doi.org/10.1017/
CBO9781139048828) who highlight the religious dimension of those societies, Kraemer argues
that trends like modern individualism, cosmopolitanism, and secularism influenced the
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(1920—2002) highlights humanism and scholasticism as two movements that
dominate the intellectual history of this period of classical Islam. According
to Makdisi, there is an inter-relationship between these two movements.
They both have roots in Islam, but they have been developed under external
influences. Humanism first began as a philological movement related to the
study of Arabic language and adab, while scholasticism arose in relation to
the establishment of the study of sharia and theology.”

Regarding the interest in philosophical humanism, one can identi-
fy a parallel between the developments of Islam in this period, which
Kraemer calls “the Renaissance of Islam”, and a later European Renaissance.
He writes:

In some ways the Renaissance of Islam resembled the Italian Renais-
sance of the Quatrocento; in others it was similar to the Twelfth-
Century Renaissance. As a classical revival, it resembled both. In its
recovery of science and philosophy — Plato, Aristotle, Euclid, Galen,
Ptolemy — it resembled the Twelfth-Century Renaissance. And in its
literary humanism it was more like the Italian Renaissance of the Fif-
teenth Century.®

Disregarding the few philosophers whose primary interests were secular
phenomena (mathematics, medicine, and nature), Muslim philosophers
were mainly concerned with religioethical questions, and they played a sig-
nificant role in the discussions of the time about the just society. However,
only a small minority of Muslim scholars from this time were professional
philosophers. They were rather jurists, doctors, and politicians, and those
we regard as philosophers were often polymaths. They played an impor-
tant role in society and some of them, including al-Kindi, al-Farabi, Ibn
Miskawayh (932-1030), and Ibn Rushd (1126-1198), had a close relationship

development during this period. He relates the individualism to a “stimulated self-awareness
and self-creation” and a “profound recognition of one’s individuality”, the cosmopolitanism
to the open cultural climate that prevailed in the city of Baghdad, and the secularism to

the philosophical reflection, poetry, and literature as exponents of a worldview that helped
to balance the domination of religion. Joel L. Kraemer, Humanism in the Renaissance

of Islam: The Cultural Revival during the Buyid Age, Leiden 1992, 11-15, https://doi.
0rg/10.1163/978900445144s.

7. Makdisi sees parallels between the Arabic humanism of classical Islam and the humanism
of the Italian Renaissance as well as parallels between the scholasticism of Islam and the West.
George Makdisi, 7he Rise of Humanism in Classical Islam and the Christian West, Edinburgh
1990, 9496, 348—349.

8. Kraemer, Humanism in the Renaissance of Islam, xxiv—xxv. According to Kraemer, one of
the main expressions of Islamic renaissance is to be found in the philosophical humanism that
“encompassed the scientific and philosophical heritage of antiquity, elevating it as a cultural
and educational ideal” (p. xxv).
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with the rulers and were therefore enjoying privileged status and protection,
having a direct influence on political life.?

The relationship between philosophy and orthodoxy was a key issue
throughout the entire Middle Ages. Al-Farabi prioritized logic over religion
as he considered logic to be a precondition for both the mediation and
interpretation of the revelation. Those who were sceptical towards the ra-
tionalism of philosophy, such as Ibn Hanbal (780-855) and Ibn Taymiyya
(1263-1328), argued that the Qur'an was clear and self-evident and thus in
no need of philosophical interpretation. Al-Ghazali (c. 1058-1111), who as-
sumed a midway position, did not regard philosophical logic as dangerous,
but only as insufficient for understanding truth, since it cannot explain the
creation of the world and God’s will. Ibn Rushd argued entirely differently,
namely that the problem of understanding the reality of truth could only
be resolved by methodologically separating philosophy and religion as two
different ways leading to the same truth.”

A main dimension of Islamic philosophical thought during the entire
classic period was epistemology. By insisting on both the general human
ability to understand the truth and the inaccessibility of God (which was
a characteristic of the first school of theology in Islam, Mu'tazilism), many
Muslim philosophers mapped out a theory that meant that Islamic philoso-
phy was linked to negative theology, which in turn affected the very role of
philosophy in relation to Islamic dogma. This is also manifest in modern
and contemporary intra-Muslim discussions, which again revolve around
the boundaries and relationship between the divine and the human and the
meaning of philosophy of religion in Islam."

In modern times, since the end of the nineteenth century, the episte-
mological debate within Islam became topical as a response to the new so-
cio-political challenges, and as an attempt to formulate “Islamic” answers to
these challenges. Here can be observed quite different ideologies and theo-
logical positions, from those who pleaded for the return to the so-called
original epistemological framework, to those who emphasize the need for
a historical reading of Scripture and argue for the necessity of a new episte-
mology and inclusion of modern theoretical and methodological tools.

9. Massimo Campanini, An Introduction to Islamic Philosophy, Edinburgh 2004.

10. Safet Bekrovic, Islamisk filosofi: Baggrund, problemstillinger og moderne udformninger,
Frederiksberg 2019, 72—92.

11. Shabbir Akhtar, “The Possibility of a Philosophy of Islam”, in Seyyed Hossein Nasr &
Oliver Leaman (eds.), History of Islamic Philosophy, vol. 2, London 1996, 2065—2077.
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Qur'anic Hermeneutics and Ethics

One of the Muslim thinkers who in a decisive way marked Islam’s intellectu-
al development during the second half of the twentieth century was Fazlur
Rahman (1919-1988). Rahman represents a transitional figure from Islamic
modernism (from the end of the nineteenth and beginning of the twentieth
centuries) to “neo-modernism”, a term coined by himself and introduced
in order to highlight a critical approach to the early reform-thought. He
delivered an original contribution in the rethinking of Islam, focusing on a
new hermeneutic interpretation of the Qur’an and a critical analytical study
of the Sunnah.

Rahman adopted the rationalistic approach to revelation from the
Mu'tazila school, but he also found inspiration in Wilhelm Dilthey’s (1833—
1911), Hans-Georg Gadamer’s (1900—2002), and Emilio Betti’s (1890-1968)
methods of textual interpretation. Based on these sources of inspiration,
Rahman formulated a theory of modern “Islamic intellectualism”, which
was based on an exhaustive interpretation of Qur’anic ethical teaching.”

According to Rahman, the entire doctrine of Islam is based on an eth-
ical foundation, with the Qur’anic teachings of justice at its core. Hence,
the Islamic conception of man and of society is a matter of systematically
expounding “the Quranic ethos” and the analysis enables us to understand
the correlation between the key concepts of Islam: Islam as a religion, iman
as a matter of conscience, and faqwa as an expression of the ideal religiosity.”

Rahman assumed a critical stance towards classical Muslim philosophers,
as they primarily were concerned with Greek, Persian, and other ethical
theories instead of formulating a systematic ethical theory based on the
Qur’an. According to him, the development of Islam has been characterized
by an absence of coherence between its ethical ideals and its laws. Sharia has
rather functioned as a juridical system, which had the purpose of justifying
the political aspirations and projects of the rulers. Muslim societies have
functioned in accordance with an existing conception of sharia, but they
have not succeeded in establishing a system that can enforce the Quran-
ic teachings on justice. And not even al-Ghazali (1058-1111), who went to

12. Rahman’s approach was basically historical and humanistic, but he also sought to
demonstrate the relevance of religious normativity for the development of society. In many
respects, his methodological approach is similar to that of Gadamer, thus stating that any
understanding of the truth depends on the interpreter or history. However, unlike Gadamer,
who maintained that the text as such does not have any fixed or hidden substance to be
uncovered, Rahman ascribed (similar to Betti) to the text a certain objectivity, which remains
unaffected by the interpreter. Fazlur Rahman, Islam and Modernity: Transformation of an
Intellectual Tradition, Chicago 1982.

13. Fazlur Rahman, “Some Key Ethical Concepts of the Quran”, 7he Journal of Religious
Ethics 11 (1983), 170-185.
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great lengths to substantiate the sharia ethically, succeeded in developing a
systematic ethical-moral theory as he based his entire theory on spirituality
and the personal experience of God and allows flexibility in relation to a
practical application of regulations.™

According to Rahman, a key principle in the interpretation of Islamic
ethics relates to an understanding of the relationship between the histori-
cal and ideal-normative aspects of the Qur’an. In order to substantiate the
claim, he referred to, among others, those circumstances and examples in
which the Qur’an identifies the difference between the ideal and the factual
and allows flexibility in terms of a practical application of religious regula-
tions.”

The Egyptian philosopher Hassan Hanafi (1935—2021) has been concerned
with the same issues. His point of departure is the idea of the Qur'an as a
multifocal phenomenon — a juridical code, a literary work, a philosophical
text, and a historical document — which must be interpreted in all its com-
plexity.”® Inspired by Gadamer and Paul Ricceur (1913—2005), he maintained
that any interpretation is conditioned historically and determined by the
interests and motivations of the interpreter.”

When dealing with the hermeneutics of the Qur’an the point is to under-
stand the connection between the Qur’anic text, which is “born into histo-
ry”, and its “meta-historical background”. This can be achieved through a
double movement: first moving from text to reality and then moving from
reality to text. The first movement is facilitated by employing the anthro-
pology of language, which makes it possible to differentiate between the
literary and the figurative, whereas the second movement requires one to

14. Fazlur Rahman, Islam, 2nd ed., Chicago 1979.

15. One of these examples deals with polygamy. For instance, if one reads the Qur’anic
passage 4:3 one could conclude that polygamy with up to four wives is an entirely legitimate
form of matrimony. However, if one goes on to verse 129 in the same chapter, one then comes
to understand that this form of matrimony is not a norm or an ideal to which one should
aspire. On the contrary, it is monogamous matrimony that should be aspired to and aimed at.
In another example, the Qur'an permits slavery, but at the same time it encourages believers
to free slaves and suggests that the ideal is a society where slavery does not exist. The same
goes for almsgiving, which is in fact regarded as a good deed, but the ideal to which we must
strive is a society in which there is no need for almsgiving. Fazlur Rahman, Major Themes of the
Quran, 2nd ed., Chicago 2009, 47—48.

16. Hassan Hanafi, Islam in the Modern World: 1. Relz'gion, [deolagy and Deve/opmmt, Cairo
1995, 416—417.

17. The text in itself is empty and, as such, the words are given meaning by the interpreter.
A text which emerged in the past, seen retrospectively, is always filled with content and
meaning which relates to a contemporary vision. The procedure which helps create meaning
and an understanding of the continuity between past, present, and future is hermeneutics.
Hassan Hanafi, Islam in the Modern World: 2. Tradition, Revolution and Culture, Cairo 1995,
186).
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understand the spirit of the time one lives in, which then makes possible the
understanding of the Qur’anic normativity.”®

In order to understand the development of Muslim societies, it is neces-
sary to conduct a phenomenological-hermeneutical analysis of the so-called
Muslim consciousness. Hanafi distinguishes between several different forms
of consciousness, for example “national consciousness”, “public intellectual
consciousness”, and “religious consciousness”, and he ascribes a specific role
to each of them in terms of the development of society.

He has especially drawn attention to himself with his interpretation of
the religious consciousness. According to him, the establishment of rituals
and interpretation of doctrines do not exhaust the role of religion; rather it
should also serve the emancipation of man from despotism, dictatorship,
and injustice. It is in relation to this that he perceives Islam as being a move-
ment from “dogma” to “spiritual revolution”, from “God” to “country”, and
from “theory” to “action”.”

The interpretation of sharia concerns religioethical values as well as actual
conditions and, as such, its implementation takes into account both the
intentions and actions of man. One can thus conclude that although sharia
is based on the revealed principles, its goal is to provide answers to existing
problems and to protect basic values, such as life, reason, freedom, human
dignity, and the public good.>

Regarding the knowledge of the historical development of society, the
question of the relationship between religious norms, as expressed in sharia,
and secular laws is particularly relevant. The challenges of Islamic political
philosophy have been the focus in the thought of the Iranian philosopher
Abdolkarim Soroush. He tries to rethink the question of just society and
modern policy based on Islamic philosophical and theological principles,
arguing against theocratic models established for example by Ruhollah
Khomeini (1902-1989).

Soroush distinguishes between Islam’s ethical message, which is universal,
and the politics of establishing an Islamic society that can be in the service
of different ideological interests. His main inspiration lies in the Qur’anic
ideas concerning the organization of a just society, but he rejects the possi-
bility of establishing an ideal system based on one particular interpretation
of sharia. This is in line with his theory of the diversity of religious inter-
pretations and the dynamics of shifting the border between religion and
non-religion because of the adoption of new knowledge and experiences.

18. Hanafi, Islam in the Modern World, vol. 2, 187.
19. Hanafi, Islam in the Modern World, vol. 1, 145.
20. Hanafi, Islam in the Modern World, vol. 1, 466—467.

372 | sTK- 4 - 2023 SAFET BEKTOVIC



Soroush talks about an accumulation of knowledge and the evolution of
the interpretation of the world in which secular knowledge becomes the
deciding factor in man’s self-awareness. This evolution does not mean the
degradation of, but rather a qualitative change in, religion and religious
knowledge.”

A key element in a just society is freedom of religion, which also includes
the freedom from religious coercion. In order to secure this freedom, it is, in
Soroush’s view, necessary to separate religion from the state. However, there
are instances where both the state and society are religious. In such cases it
is important to distinguish between whether the state is making society reli-
gious by passing laws on religiosity, or if society is making the state religious
by voting for religion-based legislation. The first scenario is in conflict with
both democracy and the Qur’an, which state that no one is allowed to force
others to believe, while the latter is an open opportunity to institutionalize
religious values. Since the Qur’an itself neither speaks of any government
nor prescribes a specific form of rule, it is up to Muslims to formulate and
develop an adequate model of society. It is important to note that the theo-
retical foundation of such a model need not be decidedly religious, but it
should focus on achieving the political goal of Islam, namely social justice.”

To maintain the belief that Islam implies justice is not the same as claim-
ing that justice is Islamic. Religious and non-religious values are not nec-
essarily contradictory or in conflict with one another, and the struggle for
justice can be motivated by both religious and non-religious reasons. One
can thus argue that Muslims are faced with the challenge of rethinking the
concept of justice by translating the Islamic religious language into a mod-
ern, political language, considering the balance between obligations (tradi-
tional Islamic view) and individual rights (modern view).”

Rahman, Hanafi, and Soroush are just three characteristic examples of
how a hermeneutic interpretation of the Qur’an, which critically analyzes
the role of man in Islam, opens up new perspectives of Islamic ethics, and
indicates how Islamic ethical principles can be applied in a modern context.

21. Soroush associates secular thinking with non-religion and does not consider it to be
anti-religious. Secularization means the process of redefining religion and the relationship
between the transcendent and the worldly. This process began with Greek philosophy and
gained its fullness with the modern European development of sciences. The story of secularism
is therefore, according to Soroush, “the story of nonreligious reason; a reason which is neither
religious nor antireligious. The veil that separates this reason from religion is none other than
the metaphysical reason. Tearing this veil asunder, if it could be torn at all, points toward the
way out of the sphere of secularism”. Abdolkarim Soroush, Reason, Freedom, and Democracy in
Islam: Essential Writings of Abdolkarim Soroush, Oxford 2000, 68.

22. Soroush, Reason, Freedom, and Democracy in Islam, 123-126.

23. Soroush, Reason, Freedom, and Democracy in Islam, 37, 147-151.
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Towards a New, Inclusive Epistemology

Hermeneutics as a theoretical-methodological approach is closely related to
the way of thinking and thus also to epistemology as a theory of knowledge.
Ideas about new interpretations and the use of new methods are part of a
wider discussion on Islamic epistemology, or better said, understanding of
the Islamic approach to knowledge. One of those who deals with the anal-
ysis of Islamic thought in history is Mohammed Arkoun (1928—2010). His
main objection to the classical Islamic thought is that it — apart from being
determined by religious dogmatics — relies on an essentialist and ideological
approach to Islam. This also applies to a large extent to modern Islamic
thought, which has its point of departure in an idealized past and which
seeks to reconstruct a “real” authentic Islam. Such a thought very rarely
examines the epistemological basis and validity of established methods.*

In contrast to this, Arkoun seeks to define a new interdisciplinary ap-
proach, which he calls “applied Islamology” and that can be described as
an analytical-critical science of Islamic orthodoxy. Because Islamic thought
is determined by Islamic orthodoxy, this new approach demands a decon-
struction of the psychological and ideological structures and mechanisms
that have played a part in shaping the orthodoxy. The first step in this pro-
cess is a critical analysis of Islamic texts (the Qur'an and Hadith collections)
and juridical texts, with an aim of understanding their original religious and
social functions. The goal is to understand how the orthodox interpretation
emerged and evolved. How and who defined what was orthodox and what
was not? Why were some interpretations accepted as legitimate and ortho-
dox, while others were rejected as illegitimate and heretical?*

According to Arkoun, it is a historical reality that all linguistic and cultur-
al communities make selections and choices through which some things are
declared right and true, while others are regarded as wrong and meaning-
less. As such, any ethnic and religious group seeks to maintain its identity
by adhering to and insisting on certain ideas, declaring certain issues taboo,
and ascribing a normative character to certain values. The shaping of a spe-
cific system of symbols and values and the formulation of several fixed ideas
adopted by a group reflects, according to Arkoun, a self-afhirming process
where one neglects to assume a critical distance to self-identification.*

Arkoun therefore calls not only for reconstruction of the established or-
thodoxy but also for the inclusion of marginal and peripheral interpreta-

24. Mohammed Arkoun, Den arabiske tenkning, Copenhagen 2009; Mohammed Arkoun,
Islam: 1o Reform or to Subvert, London 2006.

25. Arkoun, Den arabiske tankning, 81-93; Arkoun, Islam, 16-17.
26. Arkoun, Islam, 27, 217-218.
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tions, which have been dismissed as illegitimate.”” According to him, only
an open epistemology enables understanding of the universality and di-
versity of Islam. To get an understanding of Islam in its entirety — while
maintaining the tension between the sacred and the human, the orthodox
and the heterodox — it is necessary to be open to a re-thinking of all the
interpretative traditions (the approved as well as the non-approved) and to
make room for other potential interpretations. Herein lies the epistemolog-
ical openness and inclusiveness.”

Arkoun’s approach can be supplemented by Amina Wadud’s hermeneu-
tical project, in which the main point is to include female voices in the
interpretation of Islam. According to her, any attempt to re-interpret Islam
presupposes a preceding struggle (jihad) for the inclusion of women in the
interpretation.” She argues for a “women-inclusive” epistemology, as a way
to rectify the historical situation in which men used to speak on behalf of
women and when the issue of women was limited to a set of verses and rules
from the Qur'an. A “women-inclusive” epistemology should have a part in
changing the traditional Islamic framework for the interpretation of theo-
logical, ethical, and political questions.*

Wadud acknowledges the relevance of Qur’anic normativity in relation to
the daily lives of Muslims and to their organization of society, but she points
out that the context in which the Quran was revealed, and the prevailing
socio-political conditions, have had a decisive influence on how the Qur'an
has been interpreted. In a methodological sense, she is clearly influenced
by her supervisor Fazlur Rahman. Like him, she also speaks of “the spirit
of the Qur'an”, which denotes the essence of the Qur’anic revelations, and
which is not limited to a specific place or time. Nonetheless, she stresses
that no one’s interpretation can claim to be the only true interpretation. By
referring to the Qur’anic verse, “No one can know soldiers of God except

27. In this respect, he is in accord with Jacques Derrida (1930—2004) in his deconstruction
of “the imaginary” as a sum of unarticulated conceptions, but he also acknowledges the
existence of “the transcendent signifier” as a reference in the process of deconstruction. The
point is not to eliminate God as a point of reference in thought, but to expose the ideological
and religious background of knowledge and to analyze the relationship between the conscious
and the less conscious in the culture of a nation.

28. Arkoun, Islam, 97.

29. Wadud has become known as the female imam leading a Friday prayer for both men
and women in March 2005 in New York. In response to the negative reactions against her
performing as an imam, she replied that the goal was to raise awareness about women’s right
to be leaders on an equal footing with men. As she has explained in several interviews, her
original goal was not to change the mosque traditions or the practice of prayer, but to change
the perception of concepts of caliph and imam which are inclusive and embraces men as well
as women.

30. Amina Wadud, nside the Gender Jihad: Women's Reform in Islam, New York 2006, 3.
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of God” (74:31), she rejects any authoritarian interpretation as reductionist
and politically motivated, since no one can claim (with God’s authority) to
own the truth or to be God’s soldier.”

Wadud’s epistemological considerations are of particular importance
when it comes to the socio-political implications of Islamic theology. In
contrast to a theocentric epistemology focused on the vertical dimension of
the relationship between God and man, she argues for an inclusive episte-
mology that accounts for both the vertical, theological dimension of zawhid
and its horizontal, social dimension, which relates to interpersonal rela-
tions. In this connection, she introduces the term “the tawhidic paradigm”
to express a theological-sociological reading of monotheism, in which the
equality of all human beings in relation to God (the vertical dimension) is
interpreted in light of social equality and justice as it is reflected in an “I-
God—you” relationship.”

Conclusion

Each of the aforementioned philosophers (although some of them, like
Rahman and Wadud, do not present themselves as philosophers, but rather
as Islamic intellectuals), in their own way, critically re-examine the tradi-
tional theocentric Islamic view on ethics. They all have a common desire to
illuminate the human role in articulating Qur’anic ethical ideas. In addition
to advocating for the revival of philosophical thought and humanistic ide-
as, some of them argue for a new all-inclusive epistemology (Arkoun and
Wadud), for a hermeneutic interpretation of Islam (Rahman and Hanafi),
or for the harmonization of religious and secular knowledge (Soroush).
Inclusion of the new theories and methods is not just a matter of indi-
vidual Muslim intellectuals but also, and even more, a matter of general
interpretation of Islam, as well as of academic studies of Islam. However,
philosophy of religion and humanities disciplines, which advocate these
new approaches, have a very modest role in many Muslim countries (such as
Saudi Arabia, Egypt, and Pakistan), while they have a growing importance
in some countries (such as Indonesia, Iran, Turkey, and Morocco), where
they constitute an important part of the curriculum in the study of Islam.»

31. Wadud, Inside the Gender Jihad, 18.

32. Wadud, Inside the Gender Jihad, 28—32.

33. Some examples of this are: International Islamic University Malaysia (see http://www.
ilum.edu.my/, accessed 2023-10-26), International Islamic University Islamabad (see http://
www.ilu.edu.pk/, accessed 2023-10-26), University of Tehran (see https://ut.ac.ir/en, accessed
2023-10-26), and Ankara University (see http://www.divinity.ankara.edu.tr/en/, accessed 2023-
10-26).

376 | sTK- 4 - 2023 SAFET BEKTOVIC



Studying Islam with a broader scientific basis, applying a multidiscipli-
nary approach, and relating it to the modern social challenges, is a char-
acteristic of Western trends, too. It can be observed in the process of the
establishment of Islamic theology at western universities, where Muslim
scholars together with their Christian colleagues are trying to formulate a
new framework for the theological study of Islam. This is a new approach
that considers three key elements: the Islamic community, the wider society
and its needs, and academia and scientific standards. Professor of interreli-
gious studies and Islam in Oslo, Oddbjeorn Leirvik, calls it “Islamic univer-
sity theology”

This broadening of the space for interpretation is principally relevant in
a time when the relationship between religion and ethics is discussed, not
least when it comes to Islam’s ethical potential in a modern context and con-
sequences of different ideological, philosophical, and other interpretations

of the Quran. A

SUMMARY

The overall theme of this article is the relationship between knowledge,
religion, and ethics in Islam. The first goal is to show how the concept
of knowledge has been understood in relation to religion and intellectual
life and what the relationship is between universal, philosophical, and reli-
gious knowledge. The second goal is to show, using examples from Islamic
philosophy of religion, how a certain concept of knowledge affects the in-
terpretation of morals and Islamic ethics. This implies, among other things,
a discussion of epistemology, the interpretation of the Qur'an, and the
definition of ethical principles. A general assumption is that the definition
of a Muslim as a moral agent — which is considered one of the central
issues of the Qur'an, Sunnah, and Islam in general — is not given as an un-
equivocal category, but is subject to constant discussion that takes place
at different levels and areas. This is especially evident in modern Islamic
philosophical-theological discourse, where Fazlur Rahman, Mohammed
Arkoun, Hassan Hanafi, Abdolkarim Soroush, and Amina Wadud are only
some of the important actors of the discussion.

34. Oddbjern Leirvik, “Islamic University Theology”, Studia Theologica: Nordic Journal of
Theology 70 (2016), 127-144, https://doi.org/10.1080/0039338X.2016.1253258.
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Daniel Boyarin. The No-State Solution: A
Jewish Manifesto. New Haven, CT: Yale
University Press. 2023.180s.

Titeln pd denna bok fér en att tro att det 4r
ett ytterligare forsdk att presentera en 16s-
ning pd den israelisk-palestinska konflikten.
S& dr det inte. Benjamin Netanyahu nimns
inte en enda ging i boken, men desto ofta-
re nimns tinkare som Franz Rosenzweig
(1886-1929), Jean-Paul Sartre (1905-1980)
och Frantz Fanon (1925-1961).

Det hir dr nidmligen ett intressant och
provokativt inligg i den langa debatten om
vad judarna egentligen dr. De tva huvudlin-
jerna i den debatten 4r dels att judendomen
ir en religion och judar féljaktligen de som
prakeiserar denna religion, dels att judarna
ir en nation, ett folk. De som betonar det
nationella, inte minst den sionistiska rorel-
sen, hivdar dessutom att judarna som nation
har rite till nationellt sjilvbestimmande i en
egen nationalstat.

Daniel Boyarins tes i boken ir att judarna
visserligen 4r en nation, men en diasporisk
nation som inte behdver en egen national-
stat.

Boyarin ir en amerikansk-israelisk intel-
lektuell, emeritusprofessor vid University
of California i Berkeley, som skrivit om en
rad imnen, som den rabbinska litteraturen,
judisk-kristna relationer och queerperspektiv
pd det judiska. Under den tid han bodde i
Israel gjorde han upp med sin tdigare si-
onism och blev uttalad anti-sionist, mot-
standare inte bara till en judisk stat utan till
alla nationalstater, som han definierar som
“states that are founded on the principle that
they belong to one nation and that one na-
tion belongs to a certain territory” (s. 75).

Boyarin gér upp med forestillningen om
att judendomen ir en religion genom den
vilkinda argumenteringen att var vedertag-
na uppfattning om vad religion” ir bygger
pd protestantiska forutsictningar. Enligt
dessa handlar religion om vad man tror p3,
vilka utsagor om Gud och tillvaron som man
haller sanna. Judar har aldrig uppfattat det
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pa det sttet; de har bejakat en tradition som
omfattar allt i livet, inte bara en frin an-
dra delar av tillvaron skild religids sfir. Nir
man pa 18oo-talet borjade tala om “judisk
tro” (eller “mosaisk tro”, ett uttryck som
Boyarin inte anvinder) var det en eftergift till
”a Lutheran concept of religion as faith or be-
lief system, as opposed to corporate belong-
ing”, en modell som "places invidivual private
faith and ’salvation’ over corporate identity
and places inner movement of the psyche
over communal practices and ‘doings”
(s. 40—41). Boyarin kallar denna f6r judar si
illa passande “judiska tro”, ganska fyndigt
och négot vanvordigt, for ”Jewtheranism”
(s. 38).

Inte heller 4r judarna, enligt Boyarin, en
“ras”, en blodsgemenskap dir alla hirstam-
mar frin samma forfider. Det som binder
judarna samman r i stillet upprepade prak-
tiker som att tala judiska sprik, prata pa ett
visst sitt, kroppssprik, berittelser, mattradi-
tioner, sdnger, ritualer och liknande.

I sitt motstdnd mot en judisk nationalstat
finner Boyarin stdd frin ovintat hall: flera
av de sionistiska ikonerna. Han stéder sig
pa ny forskning av framfér allt den israelis-
ke historikern Dmitry Shumsky som visar
att Theodor Herzl (1860-1904) och andra
tidiga sionister inte efterstrivade en judisk
nationalstat utan judiske sjilvbestimmande.
Boyarin ir kritisk mot vissa av dessa visioner
men tar fasta pd formégan att skilja mellan
nation och stat, ndgot som enligt honom all-
mint saknas i dag.

Diaspora betraktas traditionellt som nagot
negativt, fott ur ett historiske trauma med
fordrivning frin ett hemland. Boyarin menar
att det inte alls behover vara sa. Folk har i alla
tider, ofta frivilligt, bott nigon annanstans
in i “hemlandet”. Kopplingen till andra
minniskor behdver inte vara till dem som
bor i det fakriska eller forestillda hemlandet,
utan till folk i andra linder. Diasporor kan
de facto existera utan nagot “hemland”. Li-
vet i diaspora behéver, enligt Boyarin, inte
priglas av saknad och f6rlust, utan av sillsynt
kreativitet. Det bista exemplet pé det dr den

2]
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babyloniska Talmud som kan sigas vara
grunden for vad vi i dag kallar judendom.
Den skapades i diaspora och studerades
overalle dir det fanns judar. Den blev det nya
hemlandet.

I Boyarins vision om judarna som en
diasporisk nation ir det viktiga inte att sld
fast vem som ir jude utan att judisk kultur
blomstrar och att judar kimpar for alla for-
tryckea, inte minst for dem (palestinier) som
fortrycks av judar:

No more Federations; Councils; Leader-
ship Committees; sociologists who study
Jewish continuity by counting babies
and checking out their mothers’ “iden-
tity”. Just Jews, singing, dancing, speak-
ing, and writing in Hebrew, Yiddish,
Judezmo, learning the Talmud in all sorts
of ways, fighting together for justice
for Palestinians and Black Lives Matter
(s. 127).

Det hir ir en filosofisk, inte politisk bok.
Boyarin ldgger fram en vision, ett annat sitt
att se pd vad som ir judiskt. Men han presen-
terar inget program for hur denna vision ska
forverkligas. Ska staten Israel monteras ner?
Ska den upphéra att vara en judisk stat? Hur
ska det i sadant fall ske? Ar det realistiske?
Och utifrén forfattarens utgdngspunkeer att
det inte borde finnas nationalstater éverhu-
vudtaget: 4r det judarna som ska gé fore och
avveckla sin nationalstat forst?

Boyarins vision ir inte ny. Den judiske
tysk-amerikanske psykoanalytikern Erich
Fromm (1900-1980) hade liknande tankar.
Det som enligt honom gjort det judiska
folket sd kreativt och framgangsrikt var just
det faktum att det saknade politisk makt och
en egen stat. Rabbinen Marcus Ehrenpreis
(1869-1951) hade en vision om judendomen
som en kraft fér forbrodring och fred mel-
lan folken lingt frin territoriell erdvring
och militir ockupation, nigot som Géran
Rosenberg lyft fram i Rabbi Marcus Ebren-
preis obesvarade kérlek (2021).
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Den vision som Boyarin talar fr ser onek-
ligen utopisk ut. Det gjorde den sionistiska
visionen ocksd en ging. Intressant dr att
Boyarin avslutar hela boken med det berdm-
da Herzlcitater: "Om ni bara vill, s& ir det
inte en drém” (s. 129). Samma citat finns pd
forsitesbladet till filosofen Omri Boehms be-
tydligt mindre filosofiska och mer politiska
bok Haifarepubliken, med liknande tankar
som Boyarins.

Frigan ir om det ricker med viljestyrka
for att forverkliga den hir drommen.

Svante Lundgren
Docent, Lund
DOI: 1051619/ stkv99ig.25768

Pehr Grangqvist. Tryggare kan ingen
vara? Anknytning, religion, andlighet och
sekularitet. Stockholm: Fri tanke. 2023.
555s.

For ganska ménga 4r sedan, nirmare be-
stdimt 2006, kontaktade jag Pehr Granqvist
for att konsultera honom anggende en upp-
sats 1 religionsvetenskap jag var i fird med
att skriva med frigestillningen: ”Vem soker
sig till new age och varfor?” Han skickade
6ver ett antal artiklar i ett imne som det d3
inte fanns si mycket forskning om, nimli-
gen anknytningsteori och (olika former av)
andlighet. Dirfor dr det med stort intresse
jag borjar ldsa hans omfattande bok om hur
forskningsldget ser ut nistan tjugo ar sena-
re. Grangvist ir professor i psykologi vid
Stockholms universitet och en internatio-
nellt erkind forskare. Boken kom forst ut i
en engelsk upplaga: Attachment in Religion
and Spirituality (2020).

Boken ir indelad i fem delar. Den forsta
avhandlar anknytning som ett arttypiske
fenomen, det vill siga ndgot som ir typiske
for oss minniskor. Enligt anknytningsteorin,
som vixt fram sedan 1950-talet, skapar nis-
tan alla spidbarn 7starka kinslomassiga band
— anknytning — till sina omvéirdnadsperso-
ner (oftast forildrarna), som da blir barnets
anknytningspersoner” (s. 43). Anknytnings-
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personen fungerar som en “siker hamn”, dit
barnet kan ty sig, och som en trygg bas”
som en utgdngspunke for att viga utforska
omgivningen. Det evolutiondra virdet av
dessa instinkter torde vara uppenbart. Se-
nare i livet 4r det oftast inte forildern eller
vardnadshavaren som 4r den primira an-
knytningspersonen utan snarare vinner och
framfor allt kirlekspartners. Anknytnings-
teorins betydelse inom religionsforskningen
har vixt fram sedan 1990-talet och ir nu ett
centralt omride inom samtida religionspsy-
kologi.

Efter denna genomging av det allmin-
minskliga fenomenet anknytning avhandlas
i del tva individuella skillnader och vad dessa
har for betydelse for relationen mellan an-
knytning och religion. Sammanfattningsvis
finns ett samband mellan trygg anknytning
och religiosa (eller icke-religiésa) normer
som liknar, eller korresponderar med, dem
hos anknytningspersonen. Hos dem med en
otrygg anknytningshistoria finns diremot en
tendens att, som kompensation, finna en al-
ternativ anknytningsfigur i en vilvillig gud.

Den tredje delen har tvd teman av lite
bredare slag: dels den betydelse kopplingen
mellan anknytning och religion har for var
psykiska hilsa, dels anknytning i relation
till andra former av andlighet in teistisk
religion, till exempel i new age-rorelsen.
Grangqvist menar att religion tidigare har
kunnat erbjuda mycket som ir av betydelse
for vare psykiska vilbefinnande, som till ex-
empel ett socialt sammanhang och en kinsla
av mening. Att den traditionella religionens
betydelse minskat i vidstvirlden menar han
dirfor kan vara en orsak till den ékande psy-
kiska ohilsan.

Nir det giller new age och nyandlighet
redovisar forfattaren intressanta empiriska
beldgg for ett samband mellan “new age-per-
sonlighet” och anknytning. Lite tillspetsat
skulle man kunna siga att desorganiserad
(otrygg) anknytning kan vara en bidragande
faktor till att man utvecklar en benigenhet
att omfatta new age-forestillningar och 4dven
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ha en viss typ av upplevelser som i manga fall
maste betraktas som villfarelser.

I del fyra avhandlas andra religionsveten-
skapliga teorier och perspektiv, sévil andra
psykologiska teorier, till exempel psykoana-
lytiska, som evolutions-, kognitions- och
neurovetenskapliga. Granqpvists slutsats dr att
hellre dn ate vilja en metod eller en teori som
den enda eller bista forklaringen, bér man
betrakta de olika perspektiven som komplet-
terande och émsesidigt berikande. Man kan
sdga att anknytningsteorin ir en forklarings-
modell pa mellan- eller gruppnivd, medan
andra psykologiska teorier, sdsom de psyko-
analytiska, kan ge forklaringar for enskilda
fall, det vill siga pa individniva. De bakom-
liggande forklaringarna 4r de evolutionira,
vilka emellertid inte — 4r han noga med att
pipeka — ska ses som uttdmmande: minn-
iskan dr en produkt av bade arv och miljé.

Ett sirskilt intressant avsnitt dr det om
meningsskapande och anknytning. Forfatta-
ren anknyter till empiriska studier som visar
att “anknytningsmissigt trygga vuxna far
hégre poing for forekomst av mening i livet
in anknytningsmissigt otrygga”, medan det
forhaller sig tvirtom “vad giller ett aktivt so-
kande efter meningen med livet” (s. 346); de
otrygga soker utan att finna verkar det som.

Den femte och sista delen tar upp “seku-
larismens psykologi”. Det finns en mingd
forskning som stddjer iakttagelsen av ett
negativt samband mellan religionens bety-
delse i ett samhille och ett vil utbyggt vil-
firdssystem: ”Ju mer staterna spenderar pd
vilfird, desto mindre religiésa ar deras be-
folkningar” (s. 419). Sverige lyfts fram som
ett tydligt exempel: hég vilfird, lig religio-
sitet. Medborgarna far dirigenom en hég
grad av trygghet som i mer traditionella
samhillen tillhandahalls av religionen. Di-
remot tycks vilfirdssystemet inte kunna ge
minniskor nigon “upplevd anknytnings-
relaterad trygghet” (s. 454). Vilfirdsstaten
erbjuder ett grundliggande skyddsnit, men
mening och samhérighet far vi hitta ndgon
annanstans. Hir behovs mer forskning, och
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forfattaren avslutar med att foresld ett nyte
forskningsomrade: “vilfirdspsykologi” om
vad som hinder i évergingen frin religion
till sekularism.

Pehr Grangvist har forsoke anligga ett sd
brett perspektiv som majligt. Det giller dels
vetenskapligt med en mingd olika evolu-
tionsperspektiv, samhillsperspektiv och olika
psykologiska inriktningar. Samspelet mellan
arv och milj6 ar centralt. Dels giller det stu-
dicobjektet: inte endast teistisk religion utan
dven icke-teistiska uttryck liksom olika for-
mer av nyandlighet studeras. Aven nir det
giller val av metoder efterstrivas pluralism:
forfattaren tar avstdnd frin att en specifik
metod skulle betraktas som “den enda rit-
ta’ (s. 31). Avslutningsvis dr det viktigt att
papeka forfattarens vidhillande av en “onto-
logisk agnosticism” (s. 32): han argumenterar
varken for Guds (eller nigon annan andlig
makts) existens eller icke-existens.

Boken ger en gedigen dversikt dver forsk-
ningsfiltet “religion och anknytning” och
ir sjilvklar som kurslitteratur, skriven av
en forskare som inte endast dr vil insatt i
forskningen utan dven kan anknyta dll sin
egen mangariga forskning inom filtet, in-
klusive ett antal fallstudier. Dartill 4r boken
lattoverskadlig; det dr ldce ate f6lja de olika
avsnitten som inleds av korta presentationer
och avslutas med sammanfattningar. Det ir
ocksd glidjande med ett sidant gediget verk
pa svenska.

Det enda jag ir tveksam till r om denna
bok verkligen ska betraktas som “populirve-
tenskap”. Visserligen krivs inga forkunska-
per inom dmnet; jag har sjilv inte haft nigra
problem att ldsa den trots avsaknad av aka-
demiska studier inom (religions)psykologi.
Men jag tror att ldsaren bor ha en viss vana
vid att ldsa akademisk litteratur. Mingden
av killhinvisningar, detaljerade redogdrelser
for andras forskning och s vidare kan kan-
ske vara trottande for den allmanintresserade
ldsaren som endast onskar en kort introduk-
tion till amnet. Men detta 4r bara en rand-
anmirkning till en bok som under lang tid
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framover kommer att vara ett standardverk
inom den religionspsykologiska forskningen.

Lotta Knutsson Brdkenhielm
TD, Stockholm
DOI: 1051619/stkv99i4.25769

Adam Kirsch. The Revolt Against Humanity:
Imagining a Future Without Us. New York:
Columbia Global Reports. 2023.104 s.

Den filosofiska humanismen har dtminstone
sedan millennieskiftet varit hopplést ute. Ef-
ter att under andra virldskrigets slut ha legat
pa allas lippar — foresprikad av filosofer som
Sartre, Buber och Jaspers; dekonstruerad
av Heidegger, Foucault och Althusser — har
den i dag kommit att klassas som ett forlegat
forhallningssite till minniskan och virlden,
utmirkande for en specifik historisk epok.
I den journalistiska essiboken 7he Revolt
Against Humanity, publicerad som en del av
serien Columbia Global Reports tidigare i
ar, undersdker den amerikanske poeten, for-
fattaren och litteraturkritikern Adam Kirsch
denna utveckling pa bred front, med sirskilt
fokus pa de tva vite skilda men i Kirsch me-
ning besliktade idéstromningarna posthu-
manism och transhumanism, vilka under de
senaste decennierna ront stora framgingar
inte bara inom filosofin utan ocksa inom lit-
teraturen, poesin och konsten.

Lika svért att avgrinsa dessa “ismer” vad
giller form och innehll, lika besvirlige ar
det att spara dem till ndgon sirskild punkt
i historien.

Vad vi i dag benimner som posthuma-
nism skulle i Marx anda kunna hirledas
till industrialiseringen och den minskliga
erfarenheten av att i ett maskincentrerat
samhille bli alltmer obsolet. Man skulle,
som Giinther Anders (1902-1992), kunna
forklara dess uppkomst med hinvisning till
atombombens logik, eller se den som en ut-
lopare till Foucaults och Althussers antihu-
manism. Vad Kirsch menar nir han talar om
posthumanism ir emellertid vad han mer
specifikt benimner som den “antropocena
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antihumanismen”, for vilken han betraktar
publikationen av Rachel Carsons (1907—
1964) klimataktivistiska essibok Silent Spring
(1962) som den utlésande faktorn. Utmir-
kande for denna typ av posthumanism ir
tanken att minniskan och hennes tekniska
verktyg gor mer skada 4n nytta pa jorden.

Ocksa
andra halvan av 1900-talet vixte sig stark i
grinslandet mellan biologi- och teknikforsk-
ning, uppstod ur en rik intellektuell mylla,
influerad av alltifrin Darwins evolutionsbi-
ologi och sekelskiftets eugenik till politisk
utopism och accelerationism. Nir Julian
Huxley (1887-1975) myntar termen 1957 dr
det i forsta hand i syfte atc skapa ett sam-
lingsbegrepp for de riktningar som med tek-
nikens hjilp vill transformera minniskan till
en starkare, mer intelligent eller pd andra siitt
“bittre” varelse, men i dag anvinds det, som
vi kan se i Kirsch bok, dven om dem som vill
att minskligheten ska std tillbaka och bereda
marken for nista art i den evolutionira ord-
ningen (en cyborg eller artificiell intelligens).

I sin mjuka form visar sig dessa ahuma-
nistiska stromningar dels genom oviljan
att klassa minniskan som en ontologiskt
prioriterad entitet och en 6kad omsorg om
djur, natur och materia (posthumanism),
dels genom viljan atc forbittra minnisk-
ans levnadsvillkor med hjilp av ny teknik
(transhumanism), men i sina mest extrema
former, papekar Kirsch, delar de samma mal:
Deras mest radikala foresprikare vilkomnar
den minskliga virldens underging. Post-
och transhumanisternas respektive bilder
av framtiden 4r "motsatta pi de flesta sitt,
utom det mest grundliggande: de ar virldar
ur vilken vi har férsvunnit” (s. 12) — oavsett
om det ror sig om fysisk, biologisk eller me-
ningsmissig nihilering. Det dr ocksa hir vi
finner den réda triden i Kirsch bok: Han
intresserar sig for den innu okonventionella
men snabbt vixande dsikten att vi bér om-
famna "en virld utan oss”.

The Revolt Against Humanity bygger pé ett
brett material. Verksanalyser av storfilmer
som Alfonsi Cuardns Children of Men (2006)

transhumanismen, som under
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och bistsiljare som Elizabeth Kolbert’s 7he
Sixth Extinction (2014) varvas med referenser
till grivande journalistik, CNN:s klimatrap-
portering, naturvetenskaplig forskning, filo-
sofiska analyser och uttalanden fran akeivist-
grupper och politiska tinkare. Att Kirsch har
en bakgrund inom litteraturen mirks. Han
ir en tekniske skicklig forfattare som med
latthet formedlar dven de mest svarsmilta
filosofiska resonemang. Gang pd annan be-
tonar han att revolten mot minskligheten
inte bara vixt fram som ett svar p miljokri-
sen och ny teknologi utan ocksd bottnar i ett
icke-antropocentriskt sitt att tinka som har
“statt i centrum for modernt tinkande sedan
Darwin och Nietzsche” (s. 13). Under lop-
pet av de knappt nittio sidorna hinner han
avhandla alltifrin Nietzsches dverminniska
till Foucaults biopolitik, Donna Haraways
nymaterialism och David Benatars pessimis-
tiska antinatalism.

Den som vill forstd vindningen fran
minniskan och den minskliga meningssfi-
ren pd ett historiske plan, eller vintar sig en
djupare filosofisk diskussion, kommer tro-
ligtvis ate bli besviken. Kirsch 4r ingen skolad
filosof och i den man han citerar originallit-
teraturen saknas helt i linje med bokseriens
populirkulturella tilltal  killhdnvisningar.
Andi maste det sigas att han mot slutet av
essin visar prov pd ett filosofiske forhall-
ningssite till minsklighetens vara eller icke
vara.

Ar det méjligt for minniskan ate bli varse
sin forédande inverkan pd omvirlden och
sluta betrakta sig sjilv som en ontologiskt
priviligierad entitet, utan att dirmed som
post- och transhumanisterna dra slutsatsen
att det vore bittre om vi inte fanns? Finns det
ingen humanistisk vig framac? Kirsch svar ir
nej. Den enda vigen framit dr vidare: "Om
rationellt tinkande leder till slutsatsen att en
virld utan minniskor ir bittre dn en virld
dir vi finns, skulle ménsklighetens avskaffan-
de kunna ses som humanismens fullbordan”
(s. 96).

Inte heller bejakar han emellertid de ahu-
manistiska stromningarna fullt ut. Revolten
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mot minskligheten, denna kulmen av den
visterlindska férnuftsfilosofin, som han be-
skriver den, har enligt Kirsch pa grund av
sin radikala karakedr en enorm potential att
ridda den icke-minskliga virlden. Dirfér
bor vi pa ett rationellt plan acceptera att det
bista faktiskt vore om minskligheten gick
under, dven om vi inte behover jobba fér,
hoppas pé, eller ens tro att den kommer att
gora det. Post- och transhumanismen kan i
denna bemirkelse std som garant for ett lofte
som i den bista av virldar aldrig kommer att
infrias. For act illustrera sin hallning vinder
sig Kirsch till Nya testamentet: "I Matteus-
evangeliet sdger Jesus till sina ldrjungar att
virlden kommer att gd under under deras
livstid [...] Detta visade sig inte vara sant
— 4dtminstone inte i nigon direkt mening —
men loftet forindrade inda virlden” (s. 8s).
Med dessa ord av bibliska matt ringande i
oronen dterstar dock vissa frigetecken kring
Kirschs forhallningssitt till minsklighetens
slut. I synnerhet kan man fraga sig varfor just
den mest fdrnuftiga instillningen till minn-
iskans fortlevnad pa jorden, eller den med
storst forandringspotential, skulle vara gynn-
sam for miljetiken. Det finns inga tvivel om
att minsklighetens forintande 4r den mest
rationella 16sningen pd miljoproblemen, inte
heller om att tron pa denna l8sning, om vi
upphéjer den till allmén sanning, dr radikal
nog att forindra virlden. Som historien har
visat har dock varken rationalitet eller poli-
tisk sprangkraft per se ndgon immuniseran-
de inverkan mot miljéférstoring; in mindre
dr dessa egenskaper som sddana att betrakta
som etiska (snarare har ett alltfor beriknande
intellekt utan kiinslomissig inblandning, lik-
som revolutionslusta utan vigledande ideal,
lice visat sig 6vergd i en omddmeslds instill-
ning till sdvil natur som minniskor). Dire-
mot har minskligheten, frenad i sin vilja att
tillsammans med andra levande varelser fort-
sitta befolka denna jord, avvirjt bade ett och
annat hot mot sin gemensamma livsvirld.
Ate Kirsch med sddan enkelhet gor avkall pa
denna motiverande kraft ter sig i min menig
inte bara som en revolt mot minskligheten,
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utan som resultatet av en vildsamt forenklad
syn pd vad det innebir att vara minniska.

Astrid Grelz
Doktorand, Lund
DOI: 1051619/ sthv99ig.25770

Kjell O. Lejon. Tempelherreorden: Om
korstdgens och ordens historia, nyfunna
dokument och modernt historiebruk.
Skelleftea: Artos. 2023.178 s.

Kyrkohistorikern Kjell O. Lejon har ett
angeldget syfte med denna bok: Att tillrit-
taldgga ndgra av de minga missuppfattningar
som florerar om korstdgen och tempelherre-
orden. Boken belyser det stora glapp som
sd ofta rider mellan nya men viletablerade
forskningsresultat respektive ildre seglivade
forestillningar, vilka kommer till uttryck
inte minst i populdrkulturell gestaltning.
Det finns naturligtvis inte en enda sanning
om korstagens orsaker, forlopp och efter-
verkningar, men det finns mer eller mindre
vilmotiverade tolkningar.

Bakom nimnda ambition anas ocksd ett
djupare irende, som berér den storre histori-
en om kristendomens stillning i vistvirlden
i dag och dess relation till islam. Det handlar
om hur missuppfattningar av historiska fore-
teelser resulterat i ett enligt forfattaren pro-
blematiskt historiebruk i modern tid.

Bland missuppfattningarna lyfter for-
fattaren fram att det forsta korstdget, som
kulminerade med erévringen av Jerusalem i
juli 1099, skulle ha varit ett pl6tsligt angrepp
fran det kristna visterlandet mot den mus-
limska virlden efter drhundraden av fredlig
samexistens, nir tvircom en muslimsk vip-
nad expansion i tidigare kristha omriden
redan pagitt i 450 ar. Vidare problematiseras
forestillningar om att korstdgen syftade till
svirdsmission eller var nigon sorts protoko-
loniala imperialistiska foretag. Numera beto-
nar korstagsforskningen botgéringsmotivet:
De kristna ville med militira medel dterta
sin heligaste vallfartsort Jerusalem och till-
gingligedra den for pilgrimer. Och den vite

STK - 4 - 2023 | 383

Recensioner



Recensioner

spridda skolboksforklaringen att de som for
pa korstdg frimst var arvlsa adelsynglingar
kan vi stida ut — korsfararna kom frin sam-
hillets alla skike.

Det moderna historiebruk som under-
titeln omtalar och kritiserar ir egentligen tvd
till synes motsatta, som dnda hér samman.
Forfattaren patalar att det var i den mo-
derna kolonialismens spir under 1800- och
1900-talen som korstdgen lyftes fram som
nagot slags evig konfliktgrund mellan krist-
na och muslimer. I den muslimska virlden
var de medeltida korstigen under ling tid
en parentes i den storre historieskrivningen.
Forst i modern tid har de ater blivit ett re-
toriskt vapen inom vissa muslimska rérelser,
betonar forfattaren. Vad han sirskilt vinder
sig mot dr dock att samma bild (av korstdgen
som startskottet for en dnnu pigdende reli-
gionskonflikt) accepterats ocksa inom “kris-
tenheten i vist”, vilket enligt forfattaren har
resulterat i en sjilvptagen och omotiverad
skuldbeliggning for det som skedde for snart
tusen ar sedan.

Forfattarens bild av korstdgen som helhet
sammanfattar dirmed nagra viktiga drag i
nyare korstdgsforskning, med grund sirskilt
hos Thomas E Madden och Rodney Stark
(1934—2022). Det ska dock sigas, att andra
viktiga namn inom filtet som Jonathan
Riley-Smith (1938—2016) och Christopher
Tyerman antingen kritiseras eller utelimnas.

Manga av dessa omprovningar av kors-
tigens historia kan vi i svensk utgivning
sedan tidigare lisa om hos exempelvis Kurt
Villads Jensen och Dick Harrison. I viss min
giller detta ocksd bilden av tempelherre-
orden. Filip den skone av Frankrikes (1268—
1314) heresianklagelser mot tempelherrarna
har linge betraktats som uppdiktade. Mot
bakgrund av Filips 6nskan att komma at or-
dens ekonomiska tillgingar och strukturella
maktbas framtvingades bekinnelser om kit-
terska handlingar under tortyr.

En viktig nyhet dr dock att det sedan ett
antal 4r ocksd har klarlagts att orden verk-
ligen friades frin heresianklagelserna av en
pavlig kommission, vilket resulterade i att
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Clemens V (ca 1264-1314) gav full absolution
it tempelherrarna. Clemens kommission
genomfdrde egna forhér med ménga av de
anklagade. Protokollet férsvann dock och
dterfanns i Vatikanarkiven forst 2001 av fors-
karen Barbara Frale. Det ir detta s3 kallade
Chinonpergament (uppkallat efter platsen
for forhoren) som dr undertitelns nyfunna
dokument. Hir fir det en forsta bredare
presentation i ett svenske verk. Frale sjilv pu-
blicerade sina resultat redan 2004 och for en
bred publik 2009. Sjilva dokumentet publi-
cerades av Vatikanen 2007.

Forfattaren publicerar det hir i engelsk
oversittning, himrtad frin nédgra av de sid-
or pa internet dir det finns tillginglige. P&
samma sitt innesluter boken nagra andra
centrala dokument frin korstigstiden: fem
versioner av Urban Il:s (ca 1035-1099) tal
i Clermont den 27 november 1095 samt
Bernhard av Clairvaux’ (1090-1153) “Lov-
prisning av det nya ridderskapet” (Liber
ad milites Templi: De laude novae militiae),
samtliga himrtade frin internet och tergivna
pi engelska. An mer givande for en svensk
lasekrets torde kommenterade svenska 6ver-
sittningar ha varit, sirskilt som boken tycks
vinda sig till en bred malgrupp.

Tyvirr limnar det redaktionella arbetet
mycket i ovrigt att 6nska. Texten ar full av
stavfel. Har finns onodiga upprepningar lik-
som stindigt dterkommande dubbla namn-
former. Ett antal tidslinjer ger gott stéd at
den 6vergripande historiken medan fakta-
rutor om islam och kristendom tycks éver-
flodiga, sarskilt som de kan fa en viss tendens
vilken ocksd priglar andra delar av boken.
De viktiga korrigeringar som boken f6r fram
riskerar att mynna ut i ett eget historiebruk,
grundat i forfattarens uppfattning om kris-
tendomens visen och virde.

Helhetsintrycket blir dirmed blandat.
Forfattarens gedigna beldsenhet och goda
framstéllningsforméga kommer, enligt un-
dertecknad, bist till sin ritt nir en rad kors-
tigs- och tempelherremyter avfirdas och de
viktiga Chinonpergamenten sitts in i sin
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historiska kontext och i korstigens historio-

grafl.

David Gudmundsson
Docent, Lund
DOI: 1051619/ stkv99i4.25774

Mikael Stenmark. Religionskritik.
Stockholm: Dialogos. 2023. 113 s.

Genom sina tidigare verk har Mikael Sten-
mark, professor i religionsfilosofi vid Upp-
sala universitet, utmirke sig i studiet av re-
lationen mellan rationalitet, vetenskap och
religion. Det dr ocksd mot bakgrund av dessa
teman — rationalitet och vetenskap — han nu
ndrmar sig amnet religionskritik.

Bokens ryggrad, tillika Stenmarks frimsta
forskningsbidrag, utgdrs av konstruktionen
av en oversiktlig modell enligt vilken vi kan
dela in religionskritiken i en mingd olika
kategorier (skeptisk eller evidentiell kontra
misstinksamhetens  religionskritik;  insi-
derkritik kontra outsiderkritik; immanent
kontra extern kritik; epistemisk kontra prag-
matisk kritik; osmickrande kontra uppriktig
kritik; negativ kontra konstruktiv kritik,
samt sekularistisk kontra pluralistisk, sekuldr
religionskritik). Den som soker forstd och
analysera en specifik form av religionskritis-
ka argument bor dven, menar Stenmark, ta
hinsyn till vem kritikern forsoker overtyga,
hur diskursen ser ut i det samhille dir kri-
tiken framférs och hur maktrelationen ser
ut mellan kritikern och den kritiserade. S3
langt — till och med kapitel tva — dr boken
vad den utger sig for att vara: ett dverblicks-
verk innehéllandes en av pedagogiska skl
schematisk och formaliserad uppstillning av
olika former av religionskritik som kan an-
vindas i undervisningen om religionskritiska
perspektiv pa grundniva.

I bokens tredje och fjirde kapitel doljer
sig dock en implicit kritik mot ett visst slags
akademiker, eller snarare: av en viss form av
religionskritik, som sammantaget kan be-
nimnas som den férment vetenskapliga och
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neutrala religionskritiken. Denna férment
vetenskapliga och neutrala religionskritik
kan i stora drag delas in i tva liger. Dels har
vi den naturvetenskapliga religionskriti-
ken, som ir av skeptisk eller evidentiell na-
tur och som trots vad dess foretridare ofta
hivdar aldrig motbevisar teistiska argument
(Aven om de kan fastsli att Guds existens
ir osannolik). "Vissa forskare menar att de-
ras religionskritik 4r vetenskaplig”, hivdar
Stenmark, trots att den vid nirmare gransk-
ning forutsitter vissa utomvetenskapliga
(allesi inte ovetenskapliga) grundantagan-
den” av exempelvis etisk, ontologisk eller
kunskapsteoretisk natur (s. 43). Dels har vi
religionsvetarna, som enligt Stenmark aldrig
rake ut tillstdr att deras forskning dr av nor-
mativ natur, men som lider av ett liknande
symptom som naturvetarna: | deras forsok
att avsldja “dunkla motiv, omedvetna drif-
ter och dolda maktstrukturer” doljer sig vad
Stenmark inspirerad av Craig Martin be-
namner som en “misstinksamhetens” religi-
onskritik (s. 16), vilket innebir att de redan
pa forhand intar en kritisk stdllning i forhal-
lande till religionen. Bdda dessa f6rhéllnings-
site till teistiska argument bygger alltsd i sista
(eller forsta) rummet pa utomvetenskapliga
och/eller normativa antaganden.

Mot denna bakgrund kan Stenmark si-
ledes, i bokens femte kapitel, argumentera
for att samma former av kritik som riktas
mot religionen lika vil kan riktas mot andra
livsdskddningsformer. Snarare 4dn att prata
om religionskritik som en specifik kategori
kan vi enligt Stenmark med férdel anvin-
da 7paraplybegreppet livsiskadningskritik”
(s. 7). Livsiskadningsvetaren framtrider sa i
sin ideala form som en sympatisk och nyan-
serad rost i debatten, vars uppgift ir att visa
act savil religiosa som sekuldra livsaskad-
ningar kommer med utomvetenskapliga och
normativa antaganden pd grundval av vilka
de kan kritiseras.

Andi dr det nigot med bokens argu-
mentativa utgingspunkt som skaver. For
det forsta dr jag overtygad om att de flesta
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natur- och religionsvetarna i dag, till skillnad
fran de i Stenmarks exempel, héller med om
att “ren” forskning, dven om den i vissa fall
ar efterstrivansvird, inte gir att uppbéda.
For det andra 4r Stenmark bara i viss man
transparent med sin egen livsiskidning.
Den sévil utomvetenskapliga som normati-
va ideologiska premissen for hans definition
av religionskritik stills férvisso upp redan i
bokens inledning: religionskritik ar viktigt,
menar Stenmark — med John Rawls (1921—
2002) — for att “uppritthélla ett vilfunge-
rande liberalt och demokratiskt samhille”,
vilket bygger pa att staten inte tar stillning
“for eller emot dess medborgares olika
comprehensive doctrines” (s. 10). Att denna
standpunkt, som sikerligen tilltalar majori-
teten i en visterlindsk liberal demokrati som
Sverige, de facto medfor att Stenmark pé for-
hand diskvalificerar sadana religionskritiska
roster som vill kullkasta ridande samhille
och ersitta det med ett annat (oavsett om
det rr sig om en socialistisk, fascistisk, fun-
damentalistiske religios eller ekologistisk ra-
dikal samhillsférindring) forblir emellertid
okommenterat — likasd hur man bér tinka
nir en grundliggande dokerin gar i clinch
med demokratiska virderingar.

Dessutom skriver Stenmark genom sitt
sitt att resonera in sig i en specifik filosofisk
tradition som priglar hans syn pa religions-
kritikens beskaffenhet. Till skillnad fran sina
undersokningsobjekt damnar han med hjilp
av reduktiva logiska formler av slaget “nir
A kritiserar religion R eller livsiskidning L
grundar sig kritiken pa skilet S” genomfs-
ra en “metaanalys” av det religionskritiska
filtet, men reproducerar samtidigt forestill-
ningen att den rationalistiska filosofin i hé-
gre utstrickning dn andra vetenskaper har
tillgang till en universell kritisk metod. Mel-
lan raderna framtrider sa den rationalistiskt
priglade kritiska argumentation som mindre
normativ dn exempelvis den kritiska teo-
rin. Oavsett var man stir i dessa frigor kan
man foljaktligen konstatera att inte heller
livséskddningsvetenskapen alltid priglas av
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sddan sjilvinsikt som dess foretradare ibland
kan lca paskina.

Astrid Grelz
Doktorand, Lund
DOI: 1051619/ 'stkv99i4.25775
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