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ABSTRACT

The relationship between human rights and Islam has for a long time been a topic
discussed among Muslim theologians and intellectuals. There are those who claim that
Islam and human rights are by nature in conflict, then there are those who instead claim
that there is no opposition between the two. The purpose of this thesis has been to study
the thoughts on the correlation between Islam and human rights in the works of two
Turkish theologians; Yasar Nuri Oztiirk and Hiiseyin Atay. They both view human
rights as an integrated part of Islam. My research questions have been the following: 1)
How do they understand Islam and what concept of mankind are they conveying in their
interpretations of the Quran? 2) In which ways do Atay and Oztiirk consider human
rights as a part of Islam, and how do they argue for this kind of interpretation? Guided
by these questions, I have conducted a qualitative text analysis of the two writings
Islami yeniden anlama (2017) by Hiiseyin Atay and Kur’an penceresinden ozgiirliik ve
isyan: Teofilozofik bir tahlil (2015) by Yasar Nuri Oztiirk.

The result has shown that both Atay and Oztiirk’s concept of mankind is founded in a
thought about equal worth in front of God independent of the religion, ethnicity, or
gender. They also emphasize that each human being has been created as God’s deputies
(Khalif/Khalifa) on earth. This view on the humankind means having a sense of
responsibility of protecting peace on earth and at the same time being a productive
person for humanity, nature and animals. Through the way Atay stresses the doctrine of
goodness (Emri-bil-Maruf), he notes that humans shall encourage good deeds no matter
who commit them. Oztiirk stresses the importance of freedom of mankind since a
human being will lack the ability to act as God’s deputy on earth without being free.
Oztiirk sees human rights as a part of Islam and highlights principles in the Quran
similar to those in the UN declaration of human rights. Both Atay and Oztiirk
emphasizes that the Quran applies to all mankind, and therefore argue for an Islamic

theology that is comprehensive and embraces everyone.

Keywords: Human rights, Yasar Nuri Oztiirk, Hiiseyin Atay, Islam, freedom,

oppression, the Quran.
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KAPITEL 1: INTRODUKTION

1.1 INLEDNING

Denna uppsats tar for sig de tva turkiska muslimska teologerna Hiiseyin Atays och Yasar Nuri
Oztiirks tankar om islam och minskliga rittigheter. Nér man talar om ménskliga rittigheter ir
det mest forekommande att fraimst tdnka pa FN:s allmdnna deklaration om de ménskliga
rittigheterna fran 1948. Om vi nu ser till just FN:s allménna deklaration sa har den sju
konventioner som tillkommit under arens lopp. Dessa ér:

» Konventionen om politiska och medborgerliga réttigheter

» Konventionen om sociala, kulturella och ekonomiska réttigheter

» Konventionen om avskaffandet av all form av rasdiskriminering

* Konventionen om avskaffandet av all form av diskriminering av
kvinnor

» Konventionen mot forbud av tortyr eller annan oménsklig,
fornedrande behandling eller bestraffning

» Konventionen om barnens rittigheter

* Konventionen om réttigheter for personer med funktionsnedsittning.

Denna allménna deklaration om minskliga réttigheter tillkom efter andra vérldskriget; efter
det att flera miljoner judar, romer, funktionsnedsatta, m.fl. forintades. Att respektera, skydda
samt uppfylla de ménskliga réttigheterna dr dess tre grundidéer. Varje stat har saledes en
skyldighet att skydda medborgarna och tillgodose deras individuella rittigheter, vilka &r
religionsfrihet, &siktsfrihet, yttrandefrihet, rétt till liv och ritt till privategendom.!

Sedan deklarationen grundades har den blivit en utgdngspunkt for hur stater och manniskor
bor forhalla sig till varandra. Om vi tar en titt tillbaka i historien dr det religioner som har haft
rollen som végvisare for ménskligheten och for dennes plikter gentemot varandra och hur de
bor agera pa ett anstandigt vis.? Det finns olika &sikter om hur religidsa traditioner forhaller
sig till FN-deklarationens ménskliga réttigheter. Vissa hdavdar att ménskliga rattigheter och
religion gar hand i hand medan andra menar att det finns en inneboende konflikt mellan dessa.

Ett exempel pd den sistndmnda dsikten kan vi se 1 introduktionen till boken Mdnskliga

! Sriram, Chandra Lekha, Martin-Ortega, Olga och Herman, Johanna, War, conflict and human rights: theory
and practice, Second edition, Routledge, New York, 2014, s. 33.
2 Andersson, Dan-Erik, Modée, Johan, Mdnskliga réttigheter och religion, 1. uppl., Liber, Malmé, 2011, s. 5.



Rdttigheter och Religion: En introduktion (2011) skriven av forfattarna Dan-Erik Andersson
och Johan Modée. De beskriver konflikten pa foljande vis:

Manskliga réttigheter baseras pé en ideologi som ofta (men inte alltid) dr oférenlig
med religidsa perspektiv. I denna ideologi star individen och hennes réttigheter i
fokus. Varje ménniska har, i egenskap av att vara ménniska, rattigheter (inbegripet
friheter) som inte kan fornekas henne. Det &r varje stats skyldighet att se till att dessa
individuella rattigheter respekteras och skyddas. Enkelt uttryckt kan man sédga att
dessa idéer uttrycker en individualistisk ideologi. Bland de individuella réttigheterna
— enligt den klassiska, liberala rattighetsteorin — finns asiktsfrihet, yttrandefrihet,

religionsfrihet, rtt till privategendom och rétt till liv.3

Andersson och Modée menar med andra ord att en individualistisk ideologi stér i kontrast till
religioners ofta traditionella och kollektiva perspektiv, som enligt Andersson och Modée &r i
religidsa sammanhang viktigare dn det individuella perspektivet. I boken Muslimer i nya
samhdllen (2009) av Anne Sofie Roald beskrivs detta mer ingdende. Hir hivdas det att
samhillen gér att delas in i tvd kulturformer. Den forsta kallas for tranga kollektiva
kulturformer och den andra kallas for 16sa individualistiska kulturformer. Nagra kénnetecken
for den trdnga kollektiva kulturformen &r bland annat att normerna och grianserna i denna ér
tydlig och individer som avviker frdn dessa brukar straffas av den omgivande gruppen. I det
kollektiva livsmonstret dr det den egna gruppen som prioriteras och inte individen. Exempel
pa tranga, kollektiva grupper som nédmns &r religidsa, etniska och nationella grupper. En
hierarkisk och patriarkal struktur dr ett annat kiinnetecken for den kollektiva formen.* Den
16sa individualistiska kulturformen har till skillnad fran den kollektiva otydligare granser och
normer, pd sé vis dr dven toleransen for avvikare storre. I det individuella livsmonstret
prioriteras istdllet det egna mélet och inte gruppens. I den individualistiska livsformen anses
varje person vara jamlik och sjdlvstindig.’ I boken beskrivs det att mdnga muslimer i Sverige
har sitt ursprung i samhéllen som har trdnga kollektiva kulturformer.

Fragor om relationen mellan islam och ménskliga réttigheter &r ett brett tema med manga
olika perspektiv. Det finns muslimska staters olika officiella forhallningssétt till FN-
deklarationen och det finns teologiska diskussioner om foérhdllandet mellan islam och
méinskliga réttigheter. [ boken Freedom of Religion, Apostasy and Islam (2003) beskriver
Abdullah Saeed och Hassan Saeed att det finns olika dsikter om de ménskliga rattigheternas
universalitet bland muslimer. De beskriver att det finns muslimer som motsitter sig de

ménskliga réttigheternas universalitet och att det finns muslimer som stodjer dess

3 Anderson, Modée, 2011: 6.

4 Roald, Anne Sofie, Muslimer i nya samhdillen: om individuella och kollektiva riittigheter, Daidalos, Gdteborg,
20009, s. 21.

5 Roald, 2009: 22.



universalitet. Muslimer som motsitter sig en sddan tanke menar att FN:s allmédnna deklaration
om de ménskliga réittigheterna dr en ménsklig konstruktion och en produkt av det sekuldra
vést. Av den anledningen anser de att deklarationen om de ménskliga rittigheterna inte kan
sta over figh. Vidare menar de att islam har ett sérskilt koncept for minskliga réttigheter och
att dessa bor forstds inom ramen for den islamiska lagen.¢

Muslimer som stddjer tanken om ménskliga réttigheternas universalitet menar att det inte
finns en inneboende konflikt mellan islam och ménskliga rattigheter. Istdllet menar de att
ménga av de réttigheter som ndmns i FN:s deklaration redan finns i Koranen. De beskriver att
problemet ligger i figh som 4r en méansklig produkt och att den av den anledningen inte &r
helig eller oforinderlig.” Med andra ord menar de att det behdvs en omtolkning av islamisk
lag. Hiiseyin Atay och Yasar Nuri Oztiirk ir foresprakare for ett sddant perspektiv. I denna
uppsats kommer jag att undersdka Atays och Oztiirks teologiska diskussioner om forhéllandet
mellan minskliga rittigheter och islam. Bdde Atay och Oztiirk argumenterar nimligen for att
ménskliga rattigheter dr en del av islam. Mitt intresse for &mnet islam och ménskliga
rittigheter har sin grund i1 mitt tidigare uppsatsarbete dér jag utgick fran Atay och andra
teologers tankar kring forhallandet mellan islam och vetenskap. Det var genom Atays verk
som jag kom i kontakt med Oztiirks tankar kring islam. Detta gav upphov till en stark énskan
att i nista uppsatsarbete underséka Atays och Oztiirks tankar kring islam och ménskliga

rittigheter.

1.2 SYFTE OCH FRAGESTALLNINGAR

Syftet med denna uppsats ir att undersdka de tva turkiska teologernas, Atay och Oztiirk, syn
pa islam samt hur denna syn inkluderar tankar om ménskliga réttigheter som en integrerad del

av religionen. Hér foljer de huvudfrdgor som jag kommer att ta for mig 1 uppsatsen:

1. Vad ir islam for Atay och Oztiirk och vilken minniskosyn formedlar de i sina tolkningar
av Koranen?
2. P4 vilka sitt menar Atay och Oztiirk att méiinskliga rittigheter 4r en del av islam? Hur

argumenterar de for denna tolkning?

En av anledningarna till att jag valt just dessa tva turkiska tdnkarna ar for att deras tankar om

islam sticker ut frn den traditionella uppfattningen om islam i det turkiska samhéllet. Den

¢ Saeed, Abdullah och Saeed, Hassan, Freedom of religion, apostasy and Islam, Ashgate, Aldershot, 2003, s. 13.
7 Saeed och Saeed, 2003: s. 12.



traditionella uppfattningen i1 Turkiet &r en rituell orienterad religiositet med en stark tro pé
religiosa auktoriteter och sekundéra kéllor som exempelvis hadither. I boken The New Voices
of Islam (2006) beskriver Mehran Kamrava att manga muslimska samhaéllen utgar ifrdn en

sadan religionsuppfattning. Anledningen till det beskriver Kamrava pa f6ljande sitt:

Throughout the Muslim world, mosques and other religious institutions are
either under the direct control of the state or are controlled and supervised by
clerics with conservative, often orthodox, worldviews. In the Sunni-majority
countries of the Arab world, the state keeps a close eye on the Grand Mufti
and ensures his political compliance. While simultaneously supervising the
content of the curriculum at various religious educational institutions and the
sermons delivered at the state-controlled mosques.®

Kamravas beskrivning passar vl in i den turkiska traditionella uppfattningen om islam, som
brukar utg3 ifrdn det turkiska Direktoratet for religiosa fragor (Diyanet Isleri Baskanlig).
Religionsmyndigheten &r under statens kontroll och de flesta muslimer i det turkiska
samhillet brukar forhalla sig till religionsmyndighetens fatwa (utlatanden) om islam, som
utgdr ifran den hanafistiska rittskolan.’

Trots att majoriteten av medborgarna i Turkiet & muslimer har islams offentliga inflytande
begrénsats. Detta har sin grund i Mustafa Kemal Atatiirks forsok att kontrollera islams
inflytande 1 samhaillet under den tidiga republikanska tiden (1920-1930-talet). Han
genomforde ett antal reformer sdsom avskaffandet av kalifatet, avskaffandet av religiosa
domstolar baserade pd muslimsk lag, inférandet av fez och sljforbud i offentliga
sammanhang, 6verging frén det arabiska alfabetet till det latinska alfabetet och antagandet av
den schweiziska civillagen dr 1926, som ger lika medborgerliga réttigheter till min och
kvinnor.'? Atatiirk sig ocks4 till att Koranen dversattes till det turkiska spraket. Enligt Oztiirk
gjorde han detta for att det turkiska folket skulle forstd inneborden av Koranen. Bade Oztiirk
och Atay dr kritiska till att Atatiirk ibland framstélls som en motstdndare till islam.

Den kemalistiska ideologin har framhéavt det turkiska spréket i religionsutdvningen.
Fredagsbonen inleds pa turkiska istillet for arabiska och boneutropet var under aren 1932—
1950 ocksé pé turkiska.!! Samtidigt spelar dven det arabiska spraket en viktig roll i den
turkiska religionsuppfattningen och turkiska muslimer delar ofta den mer generella
uppfattningen att man bor be och ldsa Koranen pa arabiska. Detta betyder da att turkar, som sa

ménga andra muslimer i virlden som inte forstar klassisk arabiska inte heller forstar vad de

8 Kamrava, Mehran, “Introduction: Reformist Islam in Comparative Perspective” i The new voices of islam:
reforming politics and modernity - a reader, Kamrava, Mehran (red.), Tauris, London, 2006, s. 22.

° White, Jenny, 2017, ”Spindle Autocracy In The New Turkey” The Brown Journal of World Affairs, s. 27.
10 Karasipahi, Sena, Muslims in modern Turkey: Kemalism, modernism and the revolt of the Islamic
intellectuals, Tauris, London, 2009, s. 22.

! Karasipahi, 2009: 21.



liser eller reciterar. Bdde Atay och Oztiirk motsitter sig sakraliseringen av det arabiska
spréket och tanken om att muslimer har en skyldighet att be och ldsa Koranen pa arabiska. De
menar istdllet att man bor och far l4sa Koranen och be de fem bonerna pa vilket sprdk som
helst, det viktiga #r att forstd det man siger och liser. Atay och Oztiirk riktar ocks4 kritik mot
Diyanet eftersom de anser att det ddrifran ges felaktiga fatwas och sprids en tolkning av islam
som strider mot Koranen. Atay och Oztiirk hivdar siledes att en ny forstielse av islam ir
nddvindig eftersom de anser att den islam som idag lérs ut och efterlevs i Turkiet inte
overensstimmer med Koranen.

Ett antal muslimska intellektuella i Turkiet har riktat skarp kritik mot den kemalistiska
ideologin. De idr framst kritiska mot principen om sekularism och menar att den har bidragit
till att islam har begrinsats till den privata sfiaren. En av dessa ar Abdurrahman Dilipak som
hévdar att sekularismen i Turkiet utgor en utmaning for demokratin och ménskliga
rittigheterna eftersom sekularism anvéinds som ett verktyg for att kunna begriansa
religionsfriheten i syfte att skydda regimen.'? Oztiirk haller inte med om detta, han forklarar
istdllet att det dr sekularismen som mojliggor religionsfriheten i en stat. Han forklarar att den
sekuldra staten bidrar till att religionen inte kan anvéndas som ett verktyg for fortryck, som
han menar att det gors i Saudiarabien och Iran.

Sena Karasipahi beskriver i boken Muslims in modern Turkey (2009) att de flesta
muslimska intellektuella i Turkiet anser att ménskliga rittigheter dr ett sekuldrt och
visterldndskt koncept. En av dessa intellektuella dr Rasim Ozdendren som forklarar att
ménskliga rattigheter dr skapade av ménniskan och &r saledes bristfdllig. Darfor finns det
ingen podng med att anamma nagonting som inte hérror frin Gud.!® En annan muslimsk
intellektuell dr Ali Bulag som haller med Ozdenéren. Bulag forklarar att méinskliga rittigheter
redan existerar inom islam och att man inte bor ta till sig det vésterlindska. Han ndmner att
det finns fem fundamentala réttigheter 1 islam, dessa &r beskyddandet av liv, egendom,
religion, generation och fornuftet.'* Ozdenoren riktar kritik mot vistvirlden och anklagar den
for att styras av dubbelmoral, han forklarar att man séger sig vara for méinskliga réttigheter
men att man &r likgiltig infor Turkiets s16jforbud som krinker religionsfriheten.!> Atay och
Oztiirk skiljer sig frén de ovannimnda intellektuellas tankar genom att de inte skiljer mellan

muslimska och visterlindska minskliga rittigheter. Enligt Atay och Oztiirk &r méinskliga

12 Karasipahi, 2009: 82.
13 Karasipahi, 2009: 77.
14 Karasipahi, 2009: 78.
15 Karasipahi, 2009: 79.



rittigheter en god princip att folja oavsett vem som grundat dem. I likhet med Bula¢ menar
ocksa Atay och Oztiirk att ménskliga rittigheter existerar i Koranen och dirfor drar de
slutsatsen att minskliga rittigheter och islam inte ir inkompatibla. Atays och Oztiirks
tolkningar av Koranen dppnar upp for mangfasetterade diskussioner kring islam och
ménskliga réttigheter som kan bidra till en ny forstéelse av islam. Det har varit viktigt for mig
att lyfta fram deras tankar kring detta &mne och ge plats for idéer som vidgar forstielsen av

islam.

1.3 MATERIAL OCH METOD

Bade Atay och Oztiirk har en omfattande teologisk produktion. En stor del av denna
produktion har jag haft tillgingligt hemma under en ldngre period, och jag har list igenom
ménga av deras verk for att filtrera mig fram till just dem som kunde vara av relevans for mitt
uppsatsarbete. Jag kom fram till att Atays bok Islami Yeniden Anlama (2017) (Att forstd islam
pa nytt) och Oztiirks bok Kur’an Penceresinden Ozgiirliik ve Isyan: Teofilozofik bir tahlil
(2015) (Frihet och uppror utifran Koranens perspektiv: En teofilosofisk analys) dr deras mest
centrala verk for att forstd deras syn pa islam och ménskliga réttigheter.

Atay har forfattat 24 bocker, diri oversittningar av Koranen samt ett antal muslimska lérdas
verk. Om man vill kolla ndrmare pa de bocker han har forfattat kan man besoka Atays
hemsida.'¢ Nagra av hans kinda verk dr Cehaletin tahsili (2016) (Okunnighetens
fornimmelse), Kur an daki ilkeler (2000) (Koranens principer) och Kur’an’a gore
arastirmalar (2012) (Undersokningar enligt Koranen). Det forstndmnda verket handlar om att
okunniga samhaéllen repeterar sig sjdlva genom historien. Temat handlar om vikten av
kunskap som ett botemedel for okunnighet som han bendmner som nagonting negativt och
destruktivt. Kur’an’daki ilkeler avhandlar temat om méanniskans relation till Gud och
ménniskans ansvar dver sina egna handlingar. Den sistndmnda boken har totalt sju delar, varje
del dr en bok. Totalt dr det alltsd sju tunna bocker som handlar om olika teman, nagra
exempel &r slojans och bonens roll i islam. De dr designade for en allmén bildning av

Koranens principer och dr enkel att ldsa och forstd. Dessa nimnda verk skiljer sig ifrdn det

16 Atay, Hiiseyin, Atay ve Atay, [Elektronisk resurs] Tillginglig: http://huseyinatay.com/Kitaplari.html [Himtad
2018-12-14].




verket jag valt att utgd ifrdn 1 denna uppsats eftersom boken Islami yeniden anlama later oss
4 en mer djupgdende och detaljerad beskrivning av Atays syn pa islam.

Oztiirk har skrivit upp emot 84 bocker totalt och manga av dessa verk har dven dversatts till
franska, tyska och engelska. I likhet med Atay har ocksd Oztiirk flera verk som ir
oversittningar av kinda muslimska tidnkare skrivna pa arabiska och han har ocksa dversatt
Koranen. Nagra av hans andra kénda verk &r bland annat Kur’an’i taniyormusunuz? (2013)
(Kénner ni till Koranen?), Kur’an’in temel buyruklari (1998) (Koranens grundldggande bud),
Kur’an’daki islam (2000) (Koranens islam) och Allah ile aldatmak (2014) (Att bedra med
Gud). De tre forsta bockerna beskriver och analyserar Koranen och lyfter fram Koranens
budskap samt grundliggandende bud. I dessa bocker argumenterar Oztiirk for en nytolkning
av Koranen for att kunna forsta islam béttre, detta eftersom han menar att dagens islam inte
foljer Koranens principer. I den sistnimnda boken riktar Oztiirk kritik mot vissa religidsa
larda, imamer och andra mellanhénder for att de anvinder islam som ett verktyg for egna
syften. Anledningen till att jag har valt att fokusera pa boken Kur’an penceresinden ozgurluk
ve isyan: Teofilozofik bir tahlil ér att den belyser temat frihet och uppror i forhéllande till
islam och ménskliga rittigheter.

Kyvalitativ textanalys dr den mest relevanta metoden for att kunna besvara mina
fragestéllningar. I en kvalitativ textanalys undersoks och analyseras utvalda texter som leder
till en inblick i texternas budskap utifran den problemformulering man valt att undersoka.!”
En kvalitativ textanalys dr sdledes meningsfull som verktyg for att ldsa texterna i relation till
mina fragestéllningar eftersom metoden mdjliggor en djupare analys av dem. Jag diskuterar

detta ndrmare i kapitel tva.

1.4 TIDIGARE FORSKNING

Uppsatsens tema tangerar ett antal olika forskningsfilt. Jag har begrédnsat mig hir till en
genomgéng av tidigare forskning om Atays och Oztiirks forstaelse av islam samt forskning
om synen pa forhallandet mellan islam och méanskliga réttigheter i Turkiet.

Marie Juul Petersen &r forskare vid institutet for ménskliga réttigheter i Danmark och
doktorand vid Kopenhamns universitet. Hennes forskningsintressen ér islam och minskliga
rittigheter. Hon har skrivit intressanta texter kring detta tema, bland annat Islamic or

Universal Human rights? The OIC's Independent Permanent Human Rights Commission

17 Widén, Pir, "Kvalitativ textanalys” i Handbok i kvalitativ analys, Fejes, Andreas & Thornberg, Robert
(red.), 2., utok. uppl., Liber, Stockholm, 2015, s. 178.
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(2012) och For humanity or for the umma? (2016).'® I dessa verk gar hon in pé olika
forhallningssitt som muslimer har till temat ménskliga rattigheter och islam. Petersen
beskriver & ena sidan att det finns muslimer som anser att méinskliga réttigheter dr en produkt
av vastvirlden och just darfor inte dr kompatibel med islam och & andra sidan att det finns
muslimer som ser islam och ménskliga réttigheter som forenlig med varandra. Sedan gér
Petersen dven igenom andra forhdllningssétt som ligger mitt emellan de redan ndimnda
perspektiven. Hon betonar att det existerar méngder av roster inom den muslimska virlden
och att frdgan om islam och ménskliga réttigheter ar forenliga med varandra 4r beroende av
hur man definierar islam och ménskliga rittigheter. Petersen drar siledes slutsatsen att man
inte bor formulera en frdga om méanskliga rittigheter och islam &r forenliga med varandra, hon
menar att en sddan friga ér for bred och komplicerad. Hon beskriver att muslimer inte dr en
homogen grupp och dérfor kommer svaret pa om islam och ménskliga rattigheter ar forenliga
variera beroende pa hur specifika individer eller grupper definierar ménskliga rattigheter och
islam.!?

Jenny B. White har studerat islamism och ménskliga rattigheter 1 Turkiet. I The islamist
movement in Turkey and human rights (2001) studerar hon muslimsk socio-politiskt
engagemang i Refah Partisi (Vilfardspartiet) och Fazilet Partisi (Dygdpartiet).?® White
beskriver bland annat att den turkiska islamismrorelsens forstdelse av ménskliga rattigheter
har sin grund i bdde Koranen och i den liberala humanismen. Hon beskriver dagens

islamistiska forhdllningssatt till manskliga réttigheter pa foljande sétt:

Contemporary Islamist thought and practice recognize rights and equality based on
personhood, but also avail themselves of the liberal discourse of universal human rights
that recognizes diversity and individual difference. Thus, the Islamist argument that
“Islam recognizes no differences” coexists with the pluralistic argument for minority and
individual rights. Likewise, Islamic ideals and practical strategies often contradict one
another in the definition and support of rights.?!

White menar att den islamistiska rorelsens strategier och retorik kring rittigheter har gatt fran
att vara islamistiskt fokuserade till att inkludera en mer universell princip om ménskliga
rittigheter och att denna utveckling beror bland annat pa att den sekuléra turkiska staten varit

mycket misstinksam mot islamistiska partier och ser islamism som ett hot mot demokratin.

18 Juul Petersen, Marie, “Islamic or Universal Human rights? The OIC’s independent Permanent Human Rights
Commission” i DIIS Report 2012:03, Vesterkopi AS, Kopenhamn, 2012 och Juul Petersen, Marie, For humanity
or for the Umma?Aid and islam in transnational muslim ngos, C Hurst & Co Publishers Ltd, 2016.

1% Jung, Dietrich, Petersen, Marie Juul och Sparre, Sara Cathrine Lei, Politics of modern Muslim subjectivities:
Islam, youth, and social activism in the Middle East, Palgrave Macmillan, Basingstoke, 2014, s, 77

20 'White, Jenny B. 2001, “The islamist movement in Turkey and human rights”, Human Rights Review, vol 3 s.
17

2! White, 2001: 17-18.
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Hon tar bland annat upp diskussioner om slgjforbudet mellan de islamistiska partierna och
den turkiska staten. Ett forbud mot bérandet av slgja i vissa offentliga sammanhang som
exempelvis pa universitetet och inom réttsvésendet infordes som en del av Mustafa Kemal
Atatiirks klad- och religionsreformer i Turkiet under ren 1923—1925. De islamistiska
partierna menade, enligt henne, att detta forbud gick emot religionsfriheten medan staten
menade att slgjan var ett fortryckande symbol for ett islamistiskt system som var emot det
demokratiska systemet.?> White menar att bdda parterna dberopar ménskliga rittigheter och
kommer fram till motsatta asikter.

I artikeln ”Becoming ’Secular Muslims’: Yasar Nuri Oztiirk as a Super-subject on Turkish
Television” undersdker Ayse Oncu hur Oztiirk med media som plattform bidrog till och la en
grund for en tanke om att man i Turkiet kan vara en “sekulir muslim”. Oncu beskriver att det
under 1990-talet skedde en expansion av media i det turkiska samhallet pa grund av
privatisering av tv-kanaler. Hon beskriver att detta bidrog bland annat till tva saker. Det forsta
var att manga andra alternativa rdster fick komma till tals, innan tv-kanalerna privatiserades
slapptes for det mesta endast den styrande regimens roster fram. Det andra var att det
producerades det Oncu kallar for “super-subjekt”.?> Hennes definition av super-subjekt ir

foljande:

Such super-subjects address viewers in the category of the person, balancing out the
moral and immoral, the acceptable and the unacceptable, the right and the wrong,
even as events tumble upon us and there are no second guesses. [...] These are not
television stars or celebrities—"show biz" in the conventional American sense of the
term. Nor are they merely representatives of particular channels, the media world in
general, or "the public interest"; rather, they seem to represent a complex nexus of
them all. They speak as the "I" (analogous to the "I" in a sentence), and their
messages perform the "magic" of binding different elements and cultural institutions
together to form a coherent "reality." The super-subject (at least on Turkish
television) is not a "narrator" in the classical sense of the term, organizing "live"
events and orchestrating them toward a particular resolution. He (nor she) does not
provide narrative resolution but, by his very presence, seems to stabilize the chaos,
discord, and disorder of the world beyond our immediate experience.?*

Oncu beskriver att en av dessa “super-subject” var Oztiirk, som varje fredag morgon under
fem ars tid deltog i Ayse Ozguns Talk-Show i ATV som ir en rikstickande tv-kanal i Turkiet.

Genom sitt sprakbruk och hetlevrade sitt skapade han kénslan av en kamp mellan “’vi och

22 White, 2001: 21.

2 Oncii, Ayse, “Becoming ‘Secular Muslims’: Yasar Nuri Oztiirk as a Super-subject on Turkish Television”, i
Religion, Media, and the Public Sphere, Meyer, Birgit & Moors, Annelies (red.), Indiana University Press,
Bloomington, 2006, s. 227.

24 Oncu, 2006: 232.
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dem”; vi som bekidmpar falsk islam och dem som méste bekimpas.?® Oncu beskriver

konflikten mellan Oztiirk och “de andra” pa foljande siitt:

When Yasar Nuri Oztiirk situates himself within a melodramatic conflict between
’real” versus “invented/fake” Islam, he does not target “’political Islam” directly but
only “those people” who distort real Islam” for their own gain. His true enemies are
the racketeers” or “’profiteers” (fezgahlar), which might be translated into the
everyday experience of his viewers in a variety of ways.?

Oncu forklarar att Oztiirks retorik liknar den turkiska nationalismens bildliga uttryckssitt.
Genom sin strid mot “falsk islam” betraktades han av vissa som en hjilte. Oncu beskriver att
Oztiirk genom detta tv-program utmanade Diyanet offentligt och hans idéer tolkades som
tabubrytande. I sin slutsats kommer Oncu fram till att fenomenet Oztiirk blev ett nytt motiv
for att forstdrka den turkiska nationalismen genom idéen om att man kan vara en sekulér
muslim. Hon beskriver att en del av publiken som Oztiirk nidde ut till uppfattade honom som
en person som visade att islam och modernitet &r fullt mojligt 1 det sekuldra Turkiet.

I artikeln "Hiiseyin Atay’s approach to understanding the Qur’an” beskriver Osman Tastan
att Oztiirk och Atay ville ha en ren och enkel islamisk lira fri frin traditionens grepp. I sin
text fokuserar han frimst pd Atays syn pd islam och pd Koranen, men han ndmner édven
Oztiirk. Han beskriver att Atay argumenterar att predestinationsliran (Qadar) gir emot
Koranens principer och idéer om den fria viljan. Tastan forklarar att Atay inte holl med om att
islam hade sex tros principer utan han reducerade dessa till fem vid att ta bort tro pa Guds
predestination, eftersom han ansdg att det stred mot Koranens betoning pa den fria viljan och
att manniskan ar ansvarig for sina egna handlingar.?’” Tagtan forklarar att Atay beskyller och
kritiserar fugaha (de réttslarda) for att ha bidragit till att forsvara forstdelsen av Koranen pa

foljande sétt:

In line with his critique of taqlid (contrasted with ijtihad and free use of reason),
Atay holds the figaha responsible for creating a formalism in religious thought and
their interpretations, resulting ultimately in difficulty, instead of ease, in approaching
and understanding the Qur’an. Motivated by an image of the Qur’an being hung in
adorned cases high on the walls in people’s houses (instead of being read and
understood), Atay presents a critical outline of the roots of the formalistic attitude in
the works of figh.®®

Tagstan forklarar vidare att Atay ldgger stor vikt vid fornuftet och menar att fornuftet har en

overvakningsroll gentemot bland annat falsk information om islam. Tagtan beskriver att Atays

25 Oncu, 2006: 240.

26 Oncu, 2006: 243.

27 Tagtan, Osman, “Hiiseyin Atay’s approach to understand the Qur’an”, i Modern Muslim intellectuals and the
Qur'an, Taji-Farouki, Suha. (red.), Oxford University Press, Oxford, 2004, s. 247

28 Tastan, 2004: 250.
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syn pé legitimiteten for religios uppfattning &r relaterad till tre dmsesidiga kallor vilket &r
fornuftet, Koranen och kontexten, men att det dr fornuftet som Atay anser som den priméra
killan.?® Enligt Atay finns det tre uppfattningar om islam, den forsta ér folkets islam, det
andra dr de lardes islam och den sista dr Koranens islam. Enligt Tastan tillbakavisar Atay
folkets och de lidrdes uppfattning for att bevisa att Koranens religion skiljer sig frdn vad han

ser som traditionalistiska uppfattningar av islam.*°

1.5 UPPSATSENS DISPOSITION

I kapitel 2 "Metodologiska och teoretiska perspektiv” beskriver jag hur jag har anvént mig av
den kvalitativa textanalysen i ldsningen av Atays och Oztiirks verk. Jag tar ocksé for mig
deras holistiska ldsning av Koranen som &r en viktig grundforutsittning for att forsta deras
teologiska resonemang.

Analys, resultat och diskussion ér forenade 1 kapitlerna 3, 4 och 5. I kapitel 3 beskriver och
analyserar jag Atays verk Islami yeniden anlama (Att forsta islam pa nytt). Jag borjar med att
beskriva vem Atay ar och overgér sedan till att beskriva hans islam och minniskosyn. Sedan
gér jag igenom hans idé om ménskliga rittigheter som en integrerad del av islam. I kapitel 4
beskriver jag vem Oztiirk r och dvergér sedan till att gd igenom Oztiirks verk Kur’'an
Penceresinden Ozgiirliik ve Isyan:Teofilozofik bir tahlil (Frihet och uppror utifran Koranens
perspektiv: En teofilosofisk analys). Jag tar for mig hans islam och ménniskosyn samt hans
tankar om manskliga rittigheter och islam. I kapitel 5 redogér jag for hur temat islam och
minskliga rittigheter har beskrivits av andra teologer och jimfor dessa tankar med Oztiirks
och Atays tankar. I kapitel 6 ”Slutsatser” summerar jag uppsatsens resultat och argumenterar

for dessa slutsatser.

2 Tastan, 2004: 247.
30 Tagtan, 2004: 252.
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KAPITEL 2: METODOLOGISKA OCH TEORETISKA
PERSPEKTIV

For att kunna besvara mina fragestédllningar har jag valt att anvinda mig av metoden kvalitativ
textanalys. Jag har valt att enbart utgd ifran en analys av Atays och Oztiirks bocker da det inte
har funnits mojlighet att komplettera min ldsning med strukturerade intervjuer av forfattarna.
Oztiirk avled ar 2016 och Atays hiilsa och alder tilliter inte en intervjusituation. Samtliga
korancitat i uppsatsen utgar ifrdin Muhammed Knut Bernstroms svenska dverséttning av

Koranen.

2.1 KVALITATIV TEXTANALYS

Den kvalitativa textanalysen beskrivs av Par Widén pa foljande sétt:
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Textanalys handlar om att 14sa och analysera handskrivna texter, tryckta kéllor och
arkiverade dokument av olika slag. Syftet [...] &r att tydliggdra hur man med texter
som utgangspunkt kan undersdka och analysera olika problem och
samhillsfenomen.3!

Widén beskriver att den kvalitativa textanalysen utgér ifran texter som material och genom att
analysera dessa texter kan man bland annat forsta politiska asikter och belysa olika
samhillsfenomen.’? Dessa dsikter och fenomen kan finnas tydligt utskrivet i sjdlva texten,
men den kan 4ven vara gdmd mellan raderna. I Atay och Oztiirks texter kommer jag att frimst
sOka efter deras asikter om ménskliga réttigheter och islam. Genom att undersdka och
analysera utvalda texter kan man alltsé {4 en inblick i texternas budskap utifran den
problemformulering man valt att undersoka.>> Som ndmnts ovan sa utgar kvalitativ textanalys
fran alla mojliga texter, alltifrdn dagbdcker till informationsbroschyrer. Widén beskriver att
kvalitativ textanalys som metodansats passar de som vill undersoka texter av olika slag.>*

Den kvalitativa textanalysen foljer vidare tolkningstraditionen hermeneutik. Ordet
hermeneutik hirstammar frén grekiskan och betyder forklara, tolka och utlagga.®
Hermeneutiken forsoker séledes skapa mening av den text som analyseras och dven fokusera
pa forfattarens avsikt samt vilka olika tolkningsutrymmen som ges. Eftersom den kvalitativa
textanalysen foljer vissa grundldggande hermeneutiska principer utgar den dven frén dessa
riktlinjer fOr att gora texttolkning. Widén ndmner att det finns tre analytiska dimensioner nir
en text tolkas och man bor forhélla sig till en eller flera av dessa dimensioner och dven ndmna
vilken dimension man kommer utgd ifrdn nar man tolkar texten. Dessa &r de tre

dimensionerna som Widén nimner:

1. Den forsta dimensionen analyserar upphovsmannen, textforfattaren eller en
sammanstéllande redaktor till en text och soker svar pa fradgor om vilka inneboérder
som forfattaren sjdlv tillskrivit en text.

2. Den andra dimensionen riktar fokus mot textens form och innehéll. Analysen utgar
dé snarare ifran sjdlva texten och fokuserar pa dess sprakliga, litterdra och
innehéllsliga innebdrder.

3. Den tredje dimensionen @r att tolka vilka inneborder som texten fér i relation till ett
sammanhang utanfor sjélva texten. Analysen av texten fokuserar pé textens
betydelser i forhallande till det omgivande samhéllet. En kvalitativ textanalys maste
dérfor klargora vilken eller vilka dimensioner som analysen bygger pa.>

Widén ndmner ocksé att den kvalitativa textanalysen kan tillokas med ytterligare en

dimension, ndmligen den problematiserande dimensionen. Hir utgir man ifrén en teoretisk

31 ' Widén, 2015: 177.
32 Widén, 2015: 176.
33 Widén, 2015: 178.
3% Widén, 2015: 176.
35 Widén, 2015: 178.
36 Widén, 2015: 178.

16



perspektivtagning och formulerar ndgra fordjupande fragor om exempelvis maktrelationer
inom samhillet, genus och etnicitet.>” Den dimension som ar mest aktuell i denna uppsats ar
framst den andra dimensionen samt den tredje dimensionen, alltsa att analysen utgéar ifrdn
texternas form och innehall samt tolkning av texternas budskap 1 forhallande till samhallet.
Jag foljer Widéns beskrivning om hur en kvalitativ textanalys utfors i fyra steg. Det allra
forsta steget &r att formulera och identifiera ett problem som ska analyseras. I mitt fall ar det
hur Atays och Oztiirks tolkning av islam inkluderar en tanke om minskliga rittigheter. Det
andra steget som Widén ndmner &r att hitta olika textmaterial som kan vara till hjilp for att
analysera och besvara problemfragan. Hir har jag sokt igenom Atays och Oztiirks texter och
valt ut de verk som &r mest relevanta for att kunna besvara mina fragestéllningar. Det tredje
steget gr ut pa att avgriansa textmaterialet ytterligare genom att skapa teman. I detta steg har
jag kategoriserat och hittat teman om frihet, uppror, fornuft, islam och ménskliga rattigheter
som ir tydliga i bade Atays och Oztiirks verk. Det fjirde steget ir att i detalj analysera de
texterna man har valt ut, med andra ord fordjupar man sig i texterna.®

I boken Argumentationens retorik (2013) beskriver Lennart Hellspong att spraket har en
skapande kraft. Vad vi méinniskor uttrycker bestims bdde av inre och yttre omsténdigheter.
Da vara symboler ér rorliga &r minniskan fri att skapa egna bilder av vérlden, forklarar
Hellspong. Detta menar han &r orsaken till att manniskor kan ha olika &sikter i samma fragor.

Hellspong beskriver argumentation pa foljande sétt:

Att argumentera &r att stélla pastdenden mot varandra for att se hur de hénger ihop.
Pa det sittet kan vi fa ett béttre grepp om dem. Det har vi behov av pd ménga plan:
nér vi hanterar konflikter mellan asikter genom att finna vad som enar och sérar, nér
vi soker svar pé Oppna fragor genom att viga for och mot, nér vi tinker genom att
lata idéer motas for att stodja eller rétta varandra, nér vi utvecklar en
sammanhéingande kunskap genom en provande dialog mellan olika sidor av vér
erfarenhet och nir vi handlar etiskt ansvarsfullt genom att stélla regler mot foljder
och fordelar mot nackdelar for att finna en avvéigning mellan dem. Darfor kunde vi
se forméagan att argumentera som sjélva kdrnan i ménniskans sprakburna
fornuftighet eller rationalitet.’

Atay och Oztiirks idéer om ménskliga rittigheter och islam grundar sig i hur de argumenterar
1 deras verk. I deras texter ser man hur de kritiserar andra uppfattningar om relationen mellan
islam och ménskliga rittigheter genom att stilla sina egna pastdenden mot deras. Hellspong
beskriver att det finns tre argumentformer: Kvasilogiska former (liknar odkta logiska bevis),

verklighetsspeglande eller empiriska argumentformer och verklighetskonstruerande eller

37 Widén, 2015: 185.
38 Widén, 2015: 186-189.
39 Hellspong, Lennart, Argumentationens retorik Handbok, 1. uppl., Studentlitteratur, Lund, 2013, s. 17.
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retoriska argumentformer.*’Atay och Oztiirk anvinder sig utav de tv4 sistnimnda
argumentformerna. Som retorisk argumentform &r begrepp centralt och skapar bland annat
kategorier som utesluter och innefattar olika saker. Hellspong beskriver vidare att begrepp
ofta ar véirdeladdade och att man kan bestimma vilket innehéll man kan ge olika begrepp.*!
Atay och Oztiirk anviinder sig utav en méngd begrepp niir de argumenterar. Ett exempel pa ett
begrepp som de anvinder sig utav dr “traditionalister” i ett exkluderade syfte. Atay och
Oztiirk sitter detta begrepp i kontrast mot vem de sjélva ér och de argumenterar ofta om hur
de sjilva skiljer sig frin “traditionalister”. Bade Atay och Oztiirk viljer i sina texter att
bestimma vilket innehall olika begrepp ska fa. Exempel pa detta dr hur de definierar
begreppet “islam” och hur detta star i forhallande till begreppet “ménskliga rittigheter”.

Det ar dven viktigt att nimna att svagheten med den kvalitativa textanalysen dr att min
analys av texterna kan létt bli beroende av mina egna tolkningsramar. Med andra ord &r
tolkningen beroende av mig och mina erfarenheter eftersom det speglar hur jag kommer att
tolka texter. Andra som viéljer att lasa samma verk som jag kan ha andra tolkningsramar &n
dem jag har haft. De tolkningsramar som jag haft &r bland annat att jag har letat efter en
koppling till ménskliga rittigheter i deras verk. Ett annat exempel &r att jag &r bekant med
deras tankar sedan tidigare och att jag sjilv, i likhet med Atay och Oztiirk, utgar frin en
holistisk tolkning av Koranen. Jag har forsokt att bemota dessa utmaningar genom en
strukturerad ldsning. Jag har forst undersokt vad deras islamsyn &r och hur detta i sin tur kan

kopplas till en tanke om ménskliga rattigheter.

2.2 ETT TEORETISKT OCH METODISKT PERSPEKTIV: HOLISTISK
LASNING AV KORANEN

Bade Atays och Oztiirks beskrivning av islam grundar sig p4 tolkningar av Koranen. I Atays
och Oztiirks bocker ir det tydligt att de ldser Koranen holistiskt, dvs. de utgar ifrén att
Koranen dr en sammanhéngande text och inte fragmentarisk. De presenterar sina tolkningar
vid att referera till olika suror (kapitel) i Koranen och beroende pa vilken tema som tas upp
véljer de att hinvisa till flera olika ayah (koranverser) som stddjer det de argumenterar for.
Nir de vill visa pa att en specifik koranvers har misstolkats refererar bade Atay och Oztiirk till

ett antal olika koranverser som motbevis for en sddan tolkning. Genom att gora s visar de att

40 Hellspong, 2013: 250.
4! Hellspong, 2013: 246.
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varje koranvers och kapitel utgdér en sammanhingande text och att man inte kan tolka
koranverser som fristdende enheter. Exempelvis gor Oztiirk detta niir han diskuterar begreppet
Qadar som han menar har misstolkats till att betyda 6de. Han hénvisar till andra verser i
Koranen som, han menar, gdr emot en tanke om predestination. Istéllet betonar han vikten av
de koranverser som tyder pd att ménniskan har en fri vilja och drar sedan slutsatsen att de
koranverser som behandlar begreppet Qadar anvinds i betydelsen métt/méttlighet.*?

I artikeln ”The tasks and traditions of interpretation” beskriver Jane Dammen McAuliffe att
en klassisk tafsir-tolkning foljer surornas ordning i Koranen. Med andra ord att varje vers,

kapitel och ord tolkas enligt en systematisk struktur. Hon beskriver detta pa foljande sétt:

Taking each sura in turn, a commentator will usually move systematically from one
verse to the next, although some commentaries gather a group of consecutive verses
for consideration or offer prefatory and thematic remarks about sections of a sura. At
the level of the individual verse, however, the methods and procedures of
commentators may vary considerably. Some, such as Ibn al-Jawzi, will treat a
number of topics. Others will focus on a few. Both a commentator’s predominant
interest — for example, grammar, law, mystical reflection, theology — and the
verse itself often guide the choice.*

I den klassiska tafsir-tolkningen tolkas alltsd varje koranvers som en fristdende enhet och man
tolkar vers for vers och ord for ord.

Larsson beskriver att det under mitten av 1800-talet skedde en fordndring inom
koranexegetiken. Detta har sin grund i att kolonialismens och imperialismens inflytande gav
upphov till att den muslimska vérlden kom i kontakt med nya sitt att forhalla sig till texter
och nya vetenskapliga upptéckter. Larsson forklarar att detta i sin tur bidrog till att vissa
muslimska teologer, som exempelvis de muslimska reformisterna Muhammad Abduh och Sir
Sayyid Ahmad Khan, borjade soka svar pd hur Koranen kunde forstas och ldsas i forhallande
till dessa nya vetenskapliga upptickter. Annorlunda uttryckt si ville man skapa en ny islamisk
samhillsordning och dérfor forsokte man undersdka hur man skulle kunna tillimpa Koranen
for att ligga grunden for denna.** Bdde Abduh och Khan menade att modernitetens nya
upptickter inte gick emot Koranen och dess budskap. Larsson beskriver att vissa teologer som
exempelvis Sayyid Qutb och Mawdudi riktade kritik mot detta sétt att tolka. Qutb och
Mawdudi menade istéllet att Koranen bor tolkas mer holistiskt. De menade att detta skulle

leda till att man borjade se verserna som meningsfulla enheter i ett storre sammanhang. Med

42 Oztiirk, Yasar Nuri, Kur’'an penceresinden ézgiirliik ve isyan: Teofilozofik bir tahlil,3. uppl., Yeni boyut tiizel
kisiligi, Istanbul, 2015, s. 76

43 McAuliffe, Jane Dammen, “The tasks and traditions of interpretation” i The Cambridge companion to the
Qur’an, McAuliffe, Jane Dammen (red.), Cambridge University Press, Cambridge, 2006, s. 183

4 Larsson, Goran, Att liisa koranen: en introduktion, Verbum, Stockholm, 2006, s. 34.
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andra ord menade man att Koranen dr en sammanhéngande text.* Ett exempel pa en annan
foresprakare av holistisk ldsning av Koranen &r Amina Wadud. I boken Qur’an and Woman:
Rereading the Sacred Text from a Woman’s Perspective (2006), beskriver Wadud vikten av

en sddan lasning. Larsson citerar henne pa foljande sitt:

Min kritik av den atomistiska utgdngspunktens begrasningar som aterfinns i néstan all
exegetik kvarstdr. For att hjélpa oss att komma bortom denna begrénsning, foreslar
jag en hermeneutik som bygger pa fawhid [enhet] for att betona att koranens enhet
genomsyrar alla dess delar. Istdllet for att tillskriva en betydelse till en vers i taget,
som ibland refererar till olika verser pd andra stéllen, kan en metod utvecklas som
inkluderar en systematisk grund for att gora jamforelser och som tillrackligt kan
illustrera den fullstéindiga betydelsen av koranens enhet.*®

Wadud beskriver hdr utmaningen i att tolka verser som fristdende enheter. Med andra ord menar
hon att den enda 16sningen till denna begriansning finns i att lisa Koranen holistiskt. Genom att
gora detta vill hon visa att Koranen &r i harmoni med dagens fordndringar och utmaningar.
Wadud menade exempelvis att synen pa kvinnan i hadith-litteraturen skiljer sig frén den 1
Koranen. Hon forklarar att man i hadith-litteraturen finner en negativ bild av kvinnor och
Koranen bor dérfor inte tolkas med hjélp av hadither, utan Koranen bor tolkas utifran sig sjélv.4’
Det ar viktigt att podngtera att en holistisk ldsning av Koranen kan se olika ut beroende pa
vad exegeten valt att 14gga fokus pd. Ett exempel dr muslimska feministers holistiska ldsning,
som just fokuserar pd hur kvinnan framstélls i Koranen. Muslimska feminister som
exempelvis Azizah al-Hibri, Asma Barlas, Riffat Hassan och Amina Wadud ldser Koranen pé
ett holistiskt vis. De viljer att omtolka Koranen och gor det inom ramen for islamisk
feminism. I artikeln "Women’s readings of the Qur’an” beskriver Asma Barlas att deras
holistiska ldsning och omtolkning av Koranen utmanar det manliga privilegium som hon

menar har lists in i Koranen. Hon beskriver detta vidare pa foljande sitt:

They do this by offering a sustained critique of the theology and the interpretive
method methodology that have given rise to oppressive conceptions of God and
partriarchal readings of divine speech, and by re-reading the so-called misogynistic
verses relating to men's alleged superiority, 'wife-beating', polygyny, judical evidence
and veiling. In addition, women’s scholarship reframes our understanding of the
Qur’an’s position on sexual equality and patriarchy, thus opening up the liberatory
possibilities of scripture.*®

Barlas menar alltsd att kvinnors och feministers 1dsning av Koranen utmanar tolkningar som

ger en negativ och underordnad bild av kvinnor. Detta hade inte varit mojligt om Koranen inte

4 Larsson, 2006: 34.

46 Larsson, 2006: 34-35.

47 Larsson, 2006: 94.

8 Barlas, Asma, “Women’s readings of the Qur’an” i The Cambridge companion to the Qur’an, McAuliffe, Jane
Dammen (red.), Cambridge University Press, Cambridge, 2006, s. 258.
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lastes holistiskt. Alla ovanndmnda tdnkare kénner ett behov av en omtolkning av Koranen.
Detta gor de genom den holistiska ldsningen av Koranen och att tolka Koranen med hjélp av
Koranen.

P4 liknande sitt som de ovannimnda muslimska tinkarna tolkar Atay och Oztiirk Koranen
holistiskt. De gor det dock inom ramen for en samtida forstaelse for ménskliga rittigheter. Detta
g0r de genom att forsoka se kopplingar mellan olika koranverser och visar pd hur dessa verser
kan relateras till samtida forstdelser av minskliga réttigheter. De menar att alla delar i Koranen
hénger samman med varandra.

I boken Att ldsa Koranen: En introduktion (2006) beskriver Géran Larsson att det finns

olika typer av tolkningar av Koranen, niagra av de exempel han ger ar foljande:

—_—

Tafsir al-Qur’an bi-I-Qur’an (Koranen tolkas med hjélp av Koranen)

2. Tafsir al-Qur’an bi-I-nabawi (Koranen forklaras av profeten Muhammad)

3. Tafsir al-Qur’an bi-l-sahaba (Koranen forklaras av de tidiga efterfoljarna, det vill
séiga de som var samtida med Muhammad).*’

McAuliffe beskriver att delar av den klassiska tafsir-tolkningen tolkar Koranen vid hjilp av
sunnah och stiller fragor till texten om nér den uppenbarades, under Medina eller Mecka
perioden, och vad som framkallade dess uppenbarelse.*®

Till skillnad fran delar av den klassiska tafsir som tolkar Koranen vid hjilp av sunnah, tycker
Atay och Oztiirk att Koranen ir tillriickligt for att tolkas vid hjilp av sig sjilv. Med andra ord
utgér de ifrén Tafsir al-Qur’an bi-I-Qur’an nér de tolkar Koranen. Detta betyder att de endast
utgér ifrdn Koranen och fornuftet som kiilla for att tolka Koranen. Atay och Oztiirk menar att
vissa delar av Koranen klargor andra delar. Genom att exempelvis jimfora olika Koranverser

med varandra sa fir man en bredare forstielse for Koranens budskap, menar de.

KAPITEL 3: HUSEYIN ATAY — ATT FORSTA ISLAM PA NYTT

3.1 HUSEYIN ATAY

Atay har publicerat sin egen biografi, pd sin hemsida, men ocksa i forordet till boken Islami

veniden anlama. Enligt denna foddes han ar 1930 i Turkiet och vixte upp i ett religiost hem,

4 Larsson, 2006: 33.
30 McAuliffe, 2006: 184.
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hans pappa Ismail var hafiz (en titel for personer som memorerat hela Koranen). Atay har en
lang islamisk teologisk utbildning. I tidig dlder fick han léra sig religionens grundlidggande
traditionella principer och blev sjilv hafiz redan som barn. Ar 1941 flyttade han till Istanbul
och borjade vid sidan av grundskolan att ldra sig det arabiska spréket frdn grunden med hjilp
av en lokal imam.>! T Turkiet och andra muslimska lander &r det vanligt att man lar barn
memorera korta verser fran Koranen pé arabiska. Manga muslimer som ir icke-
arabisktalande, som exempelvis turkar, forstar ofta inte inneborden av de verser som de har
fétt lara sig utantill. Atay beskriver att han borjade lira sig arabiska for att kunna forsta
Koranen. Ar 1948 valde Atay att studera pa ett gymnasium i Iraks huvudstad, Bagdad. Under
gymnasietiden studerade han vid sidan av skolan arabisk litteratur samt retorik. Négra av de
kénda arabiska verk som Atay ndmner att han studerat pd djupet dr bland annat: //lcamul-Avam
(Al-Ghazali), El-iktisat til-itikat (Al-Ghazali), Masarik-Envar (Hadith) och Burhan (Ismail
Gelenbevi).

Under sin gymnasietid och universitetstid studerade Atay med hjélp av en privatlirare
hadith kunskap, figh (islamisk réttspraxis), Usil al-figh (principer om islamisk réttspraxis),
Ilm al-Kalam (studie av islamisk doktrin), logik, arvslagen och tafsir (Koranens exegesis).>?
Ar 1954 tog han examen vid Teologiska Fakulteten i Bagdad. Atays examensarbete hade
titeln ”Eser ul-Re’yi fit-tesri’il-Islami” (Effekten av idén om att forsté islamisk sharia). I
examensarbetet undersokte Atay hur och varfor de kinda mujtahid (en person accepterad som
en original auktoritet i islamisk lag) och imamers forstaelse av sharia kunde skilja sig sa
mycket fran varandra. Han forklarar i detta examensarbete att de forsta mujtahiderna hade ett
bredare och friare tankesétt eftersom de endast utgick fran Koranen och ett par hadither som
kéllor. Atay menar att de inte kunde vénda sig till andra kéllor eftersom det inte fanns andra
killor under den tiden. Generationerna dérefter blev bundna till de forsta mujtahidernas tankar
och verk. Atay forklarar att det var de forsta mujtahiderna som bidrog till att médnga muslimer
nu kénde sig bundna till att f6lja deras tankar och verk.>

Niér Atay var klar med sina studier i Bagdad atervénde han till Turkiet. Atay beskriver att
han under sin tid i Bagdad forstod att all islamisk kunskap som han fétt ldra sig tidigare i
Turkiet inte alls 6verensstimde med Koranens egentliga budskap. Han beskriver att han

borjade se att hadither och andra sekundira kéllor krockade med Koranen och dess budskap.>*

5! Atay, Hiiseyin, Islami yeniden anlama, 5. uppl., Atay ve Atay, Ankara, 2017, s. 10.

52 Atay, Hiiseyin, Atay ve Atay, [Elektronisk resurs] Tillginglig: http://huseyinatay.com/Biyografi.html [Himtad
y Yy y y

2018-12-14].

53 Atay, 2017: 15.

4 Atay, 2017: 10.
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Ar 1956 bérjade han arbeta som filosofildrare pa Teologiska Fakulteten vid Ankara
Universitetet, och r 1960 la han fram sin doktorsavhandling ”Kur’an’a gdre iman esaslari”
(Trons principer enligt Koranen).>> Samma &r 6versatte han och Yasar Kutluay Koranen till
turkiska, denna Koranversion publicerades i sin tur av Diyanet.>® Under mitten av 1960-talet
fick Atay stipendium for att studera islamisk filosofi vid University of Chicago under tvi ars
tid. Ar 1968 blev han docent i islamisk filosofi med avhandlingen "Farabi ve ibn-i Sina'ya
Gore Yaratma” (Skapande enligt Farabi och Ibn-i Sina).>” Frén &r 1989 fram till att han gick i
pension ar 1997 var han ledare for islamisk skolastisk teologi vid Ankara Universitetets
teologiska fakultet.

I antologin Modern muslim intellectuals and the Qur’an (2004) beskriver Tastan hur Atays

forstaelse av Koranen gradvis utvecklades pa foljande sitt:

Atay had memorised the entire text of the Qur’an before he was 15. His early
contact with it did not remain confined to recitation and memorisation: as he
continued to learn arabic and islamic sciences, he came to nurture an aspiration for
understanding the Qur’an in a progressive manner.>

Tagstan fortsitter med att beskriva att nir Atay borjade fordjupa sig i Koranen och islam
borjade han tolka Koranen annorlunda dn den hanafitiska skolan i synnerhet och resterande
rittsskolor 1 allménhet. Ett exempel dr Atays forkastande av predestinationsldran, Tastan
beskriver att Atay ar 1960 hdvdade att Qadar inte dr en del av islams tros principer. Denna
tanke gick emot de fyra sunnitiska réttsskolornas uppfattning som ansdg att islams tros
principer ér sex i antal och att Qadar var en av dessa. Atays tanke orsakade stor debatt i det
turkiska samhaillet. Tastan beskriver vidare att Atay vill skapa en ny forstéelse av islam
genom att befria ldsarens sinne fran den historiska och traditionella kulturen eftersom han
ansag att dessa formorkar en genuin forstaelse av Koranen. Tastan beskriver att Atay istéllet
la vikt vid att utveckla en direktldsning av Koranen med hjélp av fornuftet.>

I boken The Mobilization of Political Islam in Turkey (2006) beskriver Eligiir att Atay ar
1980 skrev en rapport till Milli Giivenlik Kurulu (Det nationella sikerhetsradet) ddr han

argumenterar for att tillata religionsundervisning i kommunala skolor 1 Turkiet. Hans rapport

bidrog till att religionsundervisning blev obligatorisk i skolor i Turkiet. Tidigare var

55 Atay, 2017: 15.

56 Prof. Dr. Yasar Kutluay &r en turkisk teolog med islams historia som forskningsinriktning.

57 For hans fullstindiga publikationslista, se http://huseyinatay.com/Biyografi.html [2018-12-14]
58 Tastan, 2004: 245

59 Tastan, 2004: 249
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religionsundervisning i kommunala skolor forbjuden d detta ansdgs strida mot statens
sekularism.5°

Atay har genom aren medverkat ett par ganger i de tva turkiska TV-programmen, Yiizlesme
(CAY TV, 2014) och Inang ve Bilim Programi (TRT 2, 1998), dir man diskuterade islam och

Koranen.

3.2 ATAYS ISLAM OCH MANNISKOSYN

3.2.1 Kritiken av taqlid och fighs status

Det ér tydligt frdn Atays biografi att han genom studierna gradvis utvecklade en syn pa den
muslimska vérlden som innebar att manga muslimer har fastnat i dldre muslimska lardas
tankar och ser att de har en skyldighet att folja deras skrifter och idéer, vilket han i sina
skrifter ar starkt kritisk mot. Atays kritik kan ses som en del av islamisk modernism och han
hénvisar sjdlv till tinkare som Jamal al-Din al-Afghani (1838-1897), Muhammad Igbal (1877-
1938) och Muhammad *Abduh (1849-1905) som forebilder.®! Abduhs reformistiska tinkande
kan hér tjdna som ett exempel. Abduh som anses vara den islamiska modernismens
grundfigur riktade pa slutet av 1800-talet kritik mot de traditionella ulama (réittslérda i
islamisk teologi) for att de satte stopp for nytolkningar och dédrmed utvecklingen. Abduh
podngterade bland annat att Koranen riktar sig till fornuftet och férbjuder ménniskan att vara
slaviskt godtrogna. Abduh beskriver dven att utvecklingen i muslimska samhaéllen stannat pa
grund av taqlid (att folja rittslirdes yttranden utan att gora nytolkning).5? Bdde Abduh och
Atay (dven Oztiirk) menar att taqlid har bidragit till blind lydnad av tidigare rittslirda och att
detta i sin tur bidrar till att se dessa réttslardas yttranden som obligatoriska att f6lja inom
islam, vilket det inte alls &r enligt Atay. Detta &r alltsd vad som utgdr Atays huvudbry. Han
menar med andra ord att muslimerna i Turkiet och d&ven andra muslimer i andra ldnder inte
forstar eller lagger vikt vid Koranen och dess budskap. Han menar att taglid har tagit dver
tolkningsforetradet i de flesta muslimska ldnder, han ndmner dock inte vilka. Han beskriver
att manga inte ldngre vinder sig i forsta hand till Koranen och dess principer utan man vénder
sig till de réttslardas yttranden. Han drar saledes slutsatsen att utan kunskap om Koranens

riktiga budskap kommer muslimer inte kunna forstd vad det innebér att vara muslim fullt ut.®

80 Eligiir, Banu, The mobilization of political Islam in Turkey, Cambridge University Press, New York, 2010, s.
103.

61 Atay, 2017: 25

2 Muhammad Abduh, The Theology of Unity, London: George Allen & Unwin, 1966, s. 39-40.

8 Atay, 2017: 14,
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Ulama har under en lang tid gjort ansprak pa att vara religiés och moralisk auktoritet, detta 1
sin tur har bidragit till att de har tolkningsforetréde i religiosa fradgor och tolkningar. Egalitéra
muslimska grupper har ifrdgasatt ulamas auktoritet och gjort uppror mot dessas tolkningar.
Istdllet betonar man allas lika rétt till tolkningsforetrdde, med andra ord att alla tolkare av
Koranen har lika rétt att fi sin rost hord och inte begrénsa denna ratt till vissa utvalda
personer eller rittsskolor.®* Bade Atay och Oztiirk ir tva av dem som ir kritiska till och
motsdtter sig ulamas auktoritet i den muslimska vérlden.

Atay beskriver att anledningen till att den muslimska vérlden befinner sig i ett tillstind dar
utvecklingen stannat och dér orédtt rdder dr pd grund av ett metodskifte som skett inom islam.
For att fortydliga detta delar han in den muslimska historien i fyra perioder/generationer.
Inom varje period visar han vilka kéllor muslimer utgick ifrén och hur ett metodskifte dgt
rum. Detta metodskifte menar Atay &r orsaken till att muslimska ldnder befinner sig i ett
tillstdnd som han liknar vid jahiliyya perioden, vilket var tiden innan islams uppkomst som
brukar bendmnas som okunskapens/ignoransens tid. For att kunna forsta hur ett metodskifte
dgt rum viljer Atay att dela in den muslimska historien i fyra perioder. Han sammanfattar alla
fyra perioder och beskriver att den forsta perioden varade mellan ar 610-660, det vill sdga den
tid dd@ Muhammad blev profet och Koranen uppenbarades. Det var ocksd under denna period
dér de tidiga foljeslagarna (Sahaba) till profeten Muhammad levde. Forsta periodens
muslimer utgick frén Koranen och fornuftet som kunskap och bestimmelsekélla.®®> Perioden
for den andra generationens muslimer varade mellan ar 660-761. Under denna period var det
Koranen och hadither som var islams bestimmelsekéllor. Atay beskriver att hadither under
denna tid borjade bli fler och fler samt att denna tids muslimer borjade vinda sig i forsta hand
till hadither. Med andra ord menar Atay att Koranen hamnade i skymundan av haditherna. En
annan bestammelsekédlla som muslimerna nu borjade utga ifran var de tidiga foljeslagarnas
ord/handlingar. Dessas ord borjade virdesittas i samma grad som Profetens ord/handlingar.
Anledningen till att Atay tycker att detta &r problematisk &r for att detta skapar troende som ar
icke-kritiska till den information som ges om islam, all kunskap accepteras och f6ljs blint.
Fornuftet som tidigare var en av de framsta kdllorna efter Koranen under forsta perioden var
nu under denna period mycket begrinsad, man slutade helt enkelt forlita sig pé sitt fornuft,

forklarar Atay.°® Den tredje perioden varade mellan &r 767-864. Under denna period adderade

% Lindholm, Charles, The Islamic Middle East: tradition and change, Rev. ed., Blackwell Pub., Malden, MA,
2002, s. 163.

8 Atay, 2017: 15.

% Atay, 2017: 16
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man ytterligare en bestimmelsekilla, ndmligen imamer av de olika réttsskolorna, deras ord,
deras tillimpningar av ijtihad (nytolkning av kéllor) och tankar. Under denna period fanns det
totalt fem kéllor som muslimerna utgick ifran, dessa var: Koranen, hadither, de forsta
foljeslagarnas uttalanden, andra generationens uttalanden och uttalanden av imamer som
accepterats som en original auktoritet i islamisk lag.%” Den fjérde perioden varade mellan &r
864-1997. Denna period kallar Atay for taqlid perioden. I den fjérde perioden forklarar Atay
att man slutade ha fler killor, man hade nu enbart en killa, och det var figh.®® Genom denna
korta historiebeskrivning vill Atay forklara att 16sningen till muslimernas problem idag &r att
atergad till Koranen och fornuftet som kalla, till det han kallar forsta generationens metoder.
For att forstd vad figh dr sé kan vi se hur National Encyklopedin definierat det: “figh
[svenskt uttal fik] (arabiska, *forstéelse’, ’insikt’), det islamiska regelsystemets grund for det
religidsa, politiska och sociala livet samt metoderna for reglernas hérledning.”%’
Anledningen till behovet av att utveckla figh har sin grund enligt John L. Esposito hos de
rittslirda som ansag att Koranen inte omfattade en detaljerad samling av lagar. Guds lagar i
Koranen ér vad som brukar kallas for sharia. De réttsldrda menade att man ville studera den
islamiska rétten grundligt for att kunna beskriva Guds lag. Detta ledde till att figh utvecklades
for att kunna tolka Guds lag och vilja som finns inom Koranen och tillimpa detta i livets alla
aspekter.’® Esposito beskriver att begreppet sharia anvdnds inom islam i betydelsen den
gudomligt pabjudna vigen som muslimer bor folja. Detta 4r vad som brukar beskrivas som
Guds eviga lag i Koranen. Med andra ord &r figh den disciplin som forsokte tolka och
undersoka Guds eviga lag i Koranen. Nir de sunnitiska réttsldrda ansdg att en auktoritativ
enighet hade uppnatts klara med tolkningen av figh sa forbjod de réttslirda nytolkning. De
uppmanade muslimerna till att f6lja den konsensus (ijma) som de var dverens om.”! Med
andra ord bestimde de sunnitiska réttsldrda att muslimer varken bor soka nya 16sningar eller
konstruera nya bestammelser. Narmare bestamt forbjod de rittslarda mojligheten till
nytolkningar, det vill siga ijtihad. Atay motsatter sig detta, bade figh och taqlid. Han menar
att man bor vinda sig ifran istdllet for att vinda sig till figh eftersom han menar att det finns

bestammelser i figh som gér emot Koranen.”

7 Atay, 2017: 16

8 Atay, 2017: 17

8 Nationalencyklopedin, figh.

Tillgénglig: http://www.ne.se.ludwig.lub.lu.se/uppslagsverk/encyklopedi/lang/figh [hdmtad 2018-12-15]
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Atays tankar har kritiserats av bade traditionalister och den turkiska regeringsmakten for att
hans forstaelse av islam strider mot de réttsldrdas och réttsskolornas uppfattningar, men han
hyllas ocksa av vissa turkiska intellektuella for sina banbrytande tankar, bland annat av
Abdiilaziz Bayindir, M. Saim Yeprem, Siileyman Ates, Beyza Bilgin, Bayraktar Bayrakli,
Hasan Onat, Mehmet Bayraktar och Oztiirk som vi terkommer till lite senare. Den syn som
Atay har pé islam skiljer sig fran den traditionella tolkningen av islam i Turkiet. Inom
sunniislam finns det totalt fyra olika rattsskolor (madhhab), dessa édr den hanafitiska
rittsskolan (Den mest utbredda och storsta skolan. Det &r denna rittsskola som dominerar i
Turkiet), den hanbalitiska rattsskolan, den malikitiska rattsskolan och den shafiitiska
rittsskolan. I borjan var anhédngare till de olika rattsskolorna i konflikt med varandra och
forsokte dominera over de andra rittsskolorna ideologiskt och politiskt. I boken 7he Islamic
Middle East: Tradition and Change (2002) beskriver Charles Lindholm hur man Idste
konflikten pé foljande sétt:

However, by the twelfth century, it was clear that none of the schools would ever be
able to dominate the others, and a wary truce was called. Henceforth, each school
was to be considered equally accurate, since "only God knows" the truth. Though
ideally one could choose any school to follow, most Muslims followed the madhhab
prevalent in their area.”

Lindholm beskriver vidare att alla rittsskolor forutom den hanbalitiska var nu 6verens om att
en gemensam Overenskommelse om samhéllet hade uppnatts genom lagen. Varje rittsskola
har egna regler som bor respekteras och foljas. Inom sunnitisk islam kom man &ven Gverens
om att inga nya réttsskolor skulle bildas, detta pd grund av att den islamiska lagen nu var
komplett. Detta i sin tur bidrog till att sjdlvstindig tolkning inte nu var tillaten, de réttslérda
uppmanade muslimer att tillimpa taqlid. Bdde Atay och Oztiirk motsitter sig taqlid som
metod. Ndgra andra exempel pé hur Atay skiljer sig fran réttslirdas tolkningar av islam &r i
forkastandet av predestinationsldran och forkastandet av alla andra killor 4n Koranen och
fornuftet. Bade tanken om predestination och behovet av andra killor som exempelvis
hadither brukar vérdesdttas hogt inom den hanafitiska rittsskolan som dr den dominerande
skolan i Turkiet. Atays (men ocksa Oztiirks) tankar skiljer sig siledes bade metodiskt och
innehallsmissigt frin den dominerande rittsskolans tolkningar av islam. Atay och Oztiirk
betonar dock att de respekterar alla de fyra imamernas tankar (Imam Azam abu Hanifa, Imam
Anas b. Malik, Imam Muhammad b. Idris al-Shafi och Imam Ahmad b. Hanbal) och beskriver

dessa som kunniga larde. Det dr idén om att muslimer &r skyldiga att folja en av dessa skolor

73 Lindholm, 2002: 158
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som de #r kritiska till.”* Atay och Oztiirk menar istillet att det inte ir en skyldighet att folja
ndgon rattsskola och att man har ritt att ifrdgasitta och forkasta alla andra kéllor, detta
eftersom de anser att Koranen ér den enda kéllan som &r obligatorisk for muslimer att f6lja.
De ser inget fel 1 att man som muslim kan vinda sig till religionskulturens traditioner och
tolkningar. Atay menar att det som blir fel dr att man borjar se dessa som nddvindiga att folja
eller att man bdrjar se exempelvis hadither som nagot heligt och virdera hadither lika hogt
som Koranen. Det #r viktigt att forklara att Atays (och Oztiirks) syn pa hadither skiljer sig
radikalt frén rattsskolornas uppfattningar i allménhet och den hanafitiska réttstraditionen i
synnerhet. Lite kort kan man séiga att Atay och Oztiirk menar att Koranen ir tillriicklig i sig

sjdlv och att det finns inget behov av att vinda sig till hadither som kélla.

3.2.2 Atskillnaden mellan religion och religionskultur

Atay skriver att den muslimska vérlden aldrig befunnit sig i en vérre kris &n det muslimer idag
upplever, darfor menar han att det behovs fordndring. Begreppet Isldhat
(forandring/korrigering) ar ett centralt begrepp 1 Atays tdnkande. Begreppet borjade anvindas
under osmanska rikets nedgang, man brukade kalla reformrdrelserna under denna tid for
Isldhat.™ 1 sin text &r Atay véldigt noga med att forklara varfor han véljer att infe anvinda
begreppet reform. Han véljer istdllet att anvinda begreppet Is/dhat. Anledningen till detta
begreppsval ér for att Atay anser att begreppet reform innebdr att ersdtta ndgot med nidgonting
annat. Atay podngterar att det inte kan existera reform inom islam.”® Annorlunda uttryck
menar han att man inte kan ersétta islam eftersom islam enligt honom &r en religion skapad av
Gud och saledes perfekt. Néar han menar att en forédndring dr nddvéndig talar han om att en ny
forstaelse av islam dr nddvindig. Detta eftersom ménga rattslarda, enligt Atay, har misstolkat
islam. Utvecklingen av en ny forstaelse av islam innebér att det dr nddvéndigt att skilja mellan
din (religion) och din kulturu (religionskultur).”” Det Atay kallar for religionskultur &r all
skrift, tal, dsikter, sedvénjor, hadither, traditioner och muslimska rittsldrdas samt muslimska
tankares ijtihad. Med andra ord forklarar Atay att alla killor forutom Koranen &r
religionskultur. Koranen ar religionen, forklarar Atay. Islam gar inte att ersétta men man kan

dndra, reformera, ersitta och ifragasitta religionskulturen. Han framhaller att den dnda kélla

74 Oztiirk, Yasar Nuri. Cevap Veriyorum 2: Gercek dini arayanlarla bas basa, 4. uppl., Yeni Boyut, Istanbul,
2003, s. 316.

75 For mer information om osmanska rikets Islahat se Hiiseyin Atays verk Osmanlilarda yuksek din egitimi
(2018).

6 Atay, 2017: 50.

7 Atay, 2017: 88.
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som &r obligatorisk for muslimer att f6lja &r Koranen och att alla tolkningar, skrifter,
traditioner och kéllor som finns inom kategorin religionskultur inte &r obligatoriska.

Atay beskriver att religion dr skapad av Gud och kultur dr skapad av ménniskan, darfor
menar han att ménniskor bor skilja pa dessa sé att det inte skapar forvirring. Atay forklarar att
dagens muslimska samhillen inte har skiljt mellan religion och religionskultur och detta 1 sin
tur har lett till att muslimer tror att de pabud och tolkningar som existerar i kategorin
religionskultur dr obligatorisk for en muslim att f6lja. Just pa grund av detta 4r de dven rddda
att kritisera gamla muslimska tinkare och dess verk, vilket enligt Atay ér fel.”® Atays syn pa
islam mojliggor saledes ett kritiskt tinkande och rétten att ifrdgasétta. Denna tanke kan bidra
till en ny forstielse av islam och 6ppna upp dorrar som annars har stingts. En av dessa dorrar
leder enligt min mening till forstaelsen av ménskliga réttigheter inom islam.

Nu, tillbaka till Atays tanke om Isldhat. Han menar att man inom islam kan dela in Islahat
rorelser i tva. Den ena ar att fordndra individer och nationer, och den andra ar statsreform.
Atay fortsdtter med att beskriva att trots att en tanke om Islahat accepteras av islam, det vill
sdga 1 Koranen, har det &nda lett till att médnga muslimska lidrda dr emot det. Atay forklarar att
vissa ldrde dr fasta i medeltida tolkningar av islam och Atay menar att det behdvs en
fordndring beroende pa situationen i det &rhundrade man befinner sig i.”° Han beskriver att
varje ny tid har nya utmaningar och detta behdver man reflektera kring for att pa bésta
mdjliga sitt skapa en fordndring som ér till nytta for den nya generation och det samhélle man
lever i. Atay dr kritisk mot muslimer som &r emot fordndring eller forknippar fordndring med
ndgonting negativt.

Atay delar pa liknande sétt in religiésa ménniskor i tvé grupper. Den ena gruppen har ett
tankesitt som &r framéatstravande och 6ppensinnat medan den andra gruppen har ett tankesétt
som dr bakatstrivande och konservativt. Den forsta gruppen kallar han {6r akliyyun/ehlu’l-akl
(rationalister) och den andra gruppen for lafziyyun/ehlu’l-elfaz (traditionalister).®° P4 samma
satt delar han in olika samhéllen i tva typer. De samhéllen som han kallar for framétstravande
kdnnetecknas av att minniskorna i detta samhaélle tdnker pa en hogre niva kring situationer
och kunskap samt att de har en méngd filosofer. Majoriteten av invdnarna i ett sadant
samhille har ett starkt driv att forstd och léra sig nya saker. Det andra samhéllet beskriver han
som bakaétstrdvande ddr médnniskorna i det samhéllet &r fast vid vissa dogmer, traditioner,

vérderingar och kunskap som de aldrig ifragasétter. Atay beskriver dven att det sistnimnda

8 Atay, 2017: 89.
" Atay, 2017: 25.
80 Atay, 2017: 30.
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samhéllet dr radd for fordndringar medan det framatstravande samhéllet dr 6ppen for
fordndringar.®! Han forklarar att dagens muslimska lander ar av den sistndmnda
samhillsgruppen men att de tidigare i historien har varit som den forstndmnda
samhillsgruppen. Atay beskriver att traditionalisterna tog dver tolkningsforetrddet och
paverkar 4n idag den muslimska tankevérlden.®? T och med att fornuftet och Koranen inte
langre hade samma framtradande roll i muslimska samhéllen s ledde detta till fordndrade
metoder hos muslimer, forklarar Atay. Han uttrycker att muslimerna bor dterga till den forsta
generationens metoder, det vill siga Koranen och fornuftet som kélla, for att fa stopp pé det

elande som préglar muslimska samhéllen idag.’

3.2.3 Atays metoder for att forsté islam pa nytt

I sin bok Islami yeniden anlama sétter Atay upp olika metoder for att kunna forsta islam pa
nytt. En metod é&r att skilja religion frén religionskultur, vilket vi ndmnt ovan. En annan metod
som han ndmner handlar om att forstd islam som fri frdn tid och rum. Med andra ord forklarar
han att minga binder islam till tiden da profeten Muhammad levde och tror pd sé vis att
16sningen dr att atervéinda till den tiden. Atay haller dock inte med om det, han menar istéllet
att den tiden kridvde andra tankar och 10sningar pa samhéllsproblem som inte denna tid langre
har anvéndning av, vér nya tid kréver istéllet nya ldsningar pa olika problem. Atay forklarar
att den muslimska vérlden har hamnat efter i sin utveckling pa grund av att de fortfarande
forsoker forsta islam som bunden till det tid och rum som profeten Muhammed levde i, vilket
gor dem besatta av den tiden och dérfor kan de inte 16sa dagens utmaningar.3* Med andra ord
menar Atay att det inte dr de fOrsta generationen muslimernas tid i sig som man bor strdva
efter, utan det 4r metoderna de anvénde sig utav som man ska soka sig tillbaka till.

En annan metod for en ny fOrstaelse av islam dr via godhetens/vinlighetens ldra som kallas
for emri-bil-maruf inom islam, forklarar Atay. Emri-bil-maruf betyder ungefir att befalla och
tillampa det goda. Atay forklarar att detta namns i Koranen pé foljande vis: ”De tror pa Gud
och pé den Yttersta dagen och de anbefaller det som ér ritt och forbjuder det som é&r ordtt och
de tévlar om att gora gott. De hor till de rattfardiga”.? I sin bok ndmner han ytterligare metod

for att en ny forstielse av islam ska kunna dga rum. Denna metod &r att man bor skilja mellan

81 Atay, 2017: 28-29.

82 Atay, 2017: 31.

8 Atay, 2017: 38.

8 Atay, 2017: 44.

85 Bernstrdm, Mohammed Knut, Koranens budskap; med kommentarer och noter av Muhammad Asad. 1. uppl.,
Sakina, Stockholm, 2016, vers 3:114, s. 81.
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figh (islamisk réttspraxis) och sharia (islamisk lag). Den forstndmnda dr manniskors forstaelse
och tolkning av den senare och &r inte obligatorisk att folja.®® Wadud beskriver i likhet med
Atay att en distinktion behdvs mellan figh och sharia dér hon forklarar att resultatet av att
skilja dessa tva har Oppnat vagar for kvinnors réttigheter. Hon dr dock noga med att skilja pa
sharialagarna och sharia. Sharia &r de lagar och principer som finns i Koranen, i den
betydelsen &r sharia rittvisa. Det &r i denna sharia som Wadud menar att man kan dra
slutsatsen om att kvinnor ocksa &r fullt ut ménniskor och ménskliga, inte enbart mén. Hon
forklarar att figh inte dr en uppenbarelse och pé sa vis dr vi inte heller bundna till den, med
andra ord kan figh ha fel om mycket och kan dven strida mot Koranens egalitéira principer.®’
Pa samma sétt menar Atay att figh ingér i1 kategorin religionskultur, manniskan &r med andra
ord inte bunden till den. Genom att dra denna distinktion vill Atay visa pé att den enda kéllan
som muslimer dr och bor vara bundna till & Koranen. Han menar att Koranen, pa grund av
religionskulturen, hamnat i skymundan och pé sé sdtt har manniskor inte kunnat ta del av

Koranens egalitira principer.

3.2.4 Minniskans fria vilja och islam som iyi insan projesi

Atay betonar vikten av att definiera islam innan man talar om islam och definierar islam som
”1yi insan projesi” (ett projekt for att bli en god ménniska). Detta gor han genom att utga fran
tre definitioner av islam. Den fOrsta definitionen utgar frén dess kélla, att islam &r den religion
som Gud har uppenbarat for profeten Muhammad. Den andra definitionen ror islams dndamal,
att islam 4r den ordning som leder ménniskan till lycka bade i denna och néstkommande liv.
Den sista definitionen utgér fran islams kdnnetecken och beskaffenhet, att islam &r det mest
lampade for ménsklig tillblivelse; det som inte &r under paverkan av ndgot eller ndgon kraft;
en ordning av bestimmelser och foreskrifter som alla ménniskor pé ett enkelt satt skulle
kunna anamma. Dessa tre definitioner &r, enligt Atay, inte varandras motsatser utan
kompletterar varandra. Av detta hirleder alltsa Atay fram definitionen av islam som iyi insan
projesi”.® I Atays definition av islam finner vi att islam som religion har tva uppgifter. Den
forsta &r att garantera manniskor ett liv efter detta, vilket i sig &r en garanti som tar bort oro
och ridsla infor vad som vintar i nésta liv. Den andra uppgiften &r att lira manniskor hur de
ska leva pé ett vardigt och hederligt sétt samt att lara ménniskor vad en efterstrdvansvird

karaktér dr och hur man ska uppné och behalla denna karaktér genom livet. Tanken om att

8 Atay, 2017: 88.
8 Wadud, Amina, Inside the gender Jihad: women's reform in Islam, Oneworld, Oxford, 2006, s. 50.
88 Atay, 2017: 46-47.
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ménniskan har en fri vilja, ndrmare bestdmt att mianniskans dde enligt Atay inte ar

forutbestdmt av Gud forkastas av samtliga réttsskolors tolkning av islam.

3.3 ATAYS IDEER OM MANSKLIGA RATTIGHETER I KORANEN

Det ér i Atays forstdelse av islam som vi kan se och forstd hans idé om ménskliga réttigheter.
Atay podngterar vikten av att muslimer bor soka sig direkt till Koranen och inte genom
mellanhdnder som exempelvis imamer eller andra l4rdas tankar. Anledningen till detta ar for
att han anser att alla sekundéra kéllor som muslimer véander sig till har bidragit till att
muslimer misstolkat islam samt att de har fastnat i en rituell dimension av religionen. Med
detta menar Atay att de flesta muslimer inte riktigt forstar hur viktigt de andra dimensionerna
inom islam &r. Nagra exempel som Atay ger pd andra dimensioner &n den rituella &r bland
annat vilka plikter man har som muslim gentemot vérlden, klimatet, djuren samt sina
medmaénniskor oavsett vilken religids eller etnisk bakgrund de &n kommer ifran och vilken
kon de én tillhor. Han beskriver att vara muslim inte innebér att endast be och fasta. Istéllet
innebdr det att hjilpa sina medmaénniskor och inte blunda nér oréttvisa sker.®® Atays syn pa
islam underbygger kollektivt ansvar. Atay beskriver att dagens muslimer enbart fokuserar
starkt pé den rituella dimensionen av religionen medan han betonar att de brister i mycket
annat som religionen ocksa ldgger stor vikt vid. Atay beskriver att islam inte enbart dr en
religion som ska utovas i moskén eller i hemmet, detta eftersom han menar att islam inte
enbart dr ndgot mellan Gud och minniskan. Han menar istéllet att islam ocksa spelar roll 1
samhillet, for staten, klimatet, djurlivet och i samspelet med andra méanniskor, detta eftersom
ménniskan har ansvar gentemot allt i sin omgivning. Atay menar saledes att ménniskan
kommer att fa std till svars bdde for sina rituella handlingar men for ocksa hur de har
behandlat bl.a. sina medménniskor. Enligt Atay 4r den rituella dimensionen mellan Gud och
ménniskan och andra ménniskor far inte blanda sig i denna relationen. Han beskriver att ingen
fér tvinga en annan person att exempelvis be eller fasta. Atay forklarar att detta grundar sig i

att islam foresprakar religionsfrihet. Han menar att foljande Koranvers pavisar detta:

[2:256] TVANG skall inte forekomma i trosfragor. Vad som ir ritt handlande ir nu
klart skilt frén fel och synd. Den som fornekar de onda makterna och som tror pa

Gud, har sannerligen vunnit ett sdkert fiste som aldrig ger vika. Gud hor allt, vet
allt. %0

8 Atay, 2017: 115.
% Bernstrom, 2016: vers 2:256, s. 55.
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Genom denna vers vill Atay betona att alla manniskor har ritt till religionsfrihet, detta innebér
ocksa att alla manniskor har rétt att inte tillhdra ndgon religion. Att tvinga andra till att
konvertera till islam gér enligt Atay totalt emot denna vers.

Atay beskriver att islam &r en religion som omfattar alla omraden och dimensioner i livet.
Han forklarar att islam inkluderar alla ménniskor och inte enbart muslimer eftersom Koranen
tillkommit for hela ménskligheten som en vigledning. Som muslim har man pa s sétt ett
ansvar for att andra ménniskor ska m4 bra och for att de behandlas réttvist. Darfor menar Atay
att man bor ha detta i atanke och skapa en teologi som inkluderar alla nationer, méinniskor,
djur, miljé osv och inte enbart begransa den till muslimer och muslimska lander.”! Atay
forklarar att varje ménniska ér en khalifa (Guds stéllforetrddare pd jorden) ménniskan har péa
sa sitt ett allmént ansvar gentemot allt levande och bor tillgodose alla levandes réttigheter, allt
ifran véxter till ménniskor.

Denna tankegédng om ménniskans allménna ansvar gentemot allt levande hos Atay kan
liknas vid ekoteologin som vixt sig stark i vissa muslimska kretsar. Detta brukar kallas for
eco-Islam. Bland annat grundades Islamic Foundation for Ecology and Environmental
Science (IFEES) &r 1994 av Fazlun Khalid. P4 deras hemsida beskrivs deras syftet pd foljande

satt:

IFEES is a UK based charity dedicated to the maintenance of the Earth as a healthy
habitat for all living beings. Our exertions since the mid 1980s have been directed
towards creating mass awareness and include research, the production of teaching
materials, training and project development and we offer this work as a gift to our
fellow humans whoever and wherever they may be. This is also a call to Muslims to
live up to their responsibilities as guardians (Khalifa — Qur’an 6:167) of Allah’s
creation and work towards leaving a liveable earth for future generations. We
network world-wide and invite collaboration from organizations and individuals of
all persuasions who agree with our vision.”

Att vara muslim innebdr inte enbart att existera, utan det innebér att vara en produktiv
ménniska bade for minskligheten men ocksa for djuren och naturen enligt Atay. Att vara en
produktiv minniska dr att vdarna om alla ménniskors réttigheter oavsett kon, religion, etnicitet
och hudfirg. Ett av de viktigaste karaktirsdragen som Atay ndmner dr att vara en méinniska
som andra kan vénda sig till nir de dr 1 behov av hjilp och att alltid std upp for rattvisa. Atay
menar att det dr pd grund av att man har begrénsat islams betydelse till endast underkastelse

som gOr att man inte tar dessa andra aspekter pé allvar. Han forklarar istéllet att begreppet

1 Atay, 2017: 46.
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islam anvinds 1 Koranen pé olika sétt. Att begreppen islam, muslim, salam, silm och teslim
hérror frdn samma rot, s/m, som har foljande grundbetydelser stabilitet, vilmiende, trygghet,
fred, frid och underkastelse. Atay menar att nr man begrinsar betydelsen av islam till enbart
underkastelse sd medfor det en tanke om blindlydnad som skulle innebéra att ménniskan inte
kan ha en fti vilja, vilket gar emot sdvil Atays teologi som ménniskosyn, och kommer séledes
fram till att vara muslim innebér att beskydda freden i vérlden.®® Han betonar att syftet med
islam inte &r att folja det Gud foresprékat i Koranen, han menar istéllet att Gud lagger vikt vid
karaktédren hos den som ska f6lja och utfora hans ord.** Som ndmnts ovan betonar Atay att
dagens muslimer blandar ihop religion och religionskultur vilket i sin tur leder dels till att
muslimer kénner sig tyngda av det de tror &r deras religidsa forpliktelser och dels till att vissa
av religionskulturens pabud, traditioner och kéllor inte dverensstimmer med Koranens
principer. Atay forklarar att detta har bidragit till att det har véxt fram versioner av islam som
ar intoleranta och som verkar vara oforenliga med ménskliga rattigheter och demokrati. Atay
menar att ndr man skiljer pé religion och religionskultur kommer ménniskan forsta att
hon/han inte har ndgra forpliktelser gentemot religionskulturen utan enbart mot Guds skrift
samt att islam &r en religion som inkluderar alla ménniskor och virnar om deras rittigheter
oavsett religionstillhorighet, kon och etnicitet. Atay beskriver dérfor att det 4r nddvandigt att
rannsaka och omprova islamiska bestimmelser och principer. Detta ska man géra med
Koranen som facit och genom att ta hjélp utav fornuftet.”>

Atays idé om ménskliga réttigheter i Koranen grundar sig bland annat i emri-bil-maruf
(godhetens/vénlighetens lira inom islam). Genom att betona denna léra vill Atay visa pa att
muslimer har ansvarsplikt gentemot sina medméanniskor oavsett vilken religion, kon eller
etnicitet de dn tillhor. Ett exempel han ger ar att det ar en god/ ldmplig handling (maruf) att
skapa trafikregler och eftersom detta &r en god handling sa har man ocks4 en plikt att f6lja
trafikreglerna. Om man ser att vissa méanniskor inte foljer denna goda handling s& har man
som en medborgare en anmélningsskyldighet. Atay dr dock noga med att understryka att
emri-bil-maruf inte kan tillampas mellan den relation som finns mellan médnniskan och Gud.
Med andra ord kan man inte hivda att man ska tillimpa emri-bil-maruf och tvinga en

ménniska att be, eller ta pa sig sldja, eller blanda sig in i en annan individs religion. Detta dr

% Atay, 2017: 24,
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ett angrepp mot méanniskors religionsfrihet, forklarar Atay.”® Nagra koranverser som beskriver

emri-bil-maruf ar foljande:

[3:104] och bli till en gemenskap av ménniskor som uppmanar varandra att gora gott
och anbefaller det som ér rétt och forbjuder det som é&r ordtt. Dem skall det ga vl i
hénder. %7

[3:110] NI UTGOR det bésta samfund som fétt uppsta [bland och] for ménniskorna:
ni anbefaller det som ér ritt och forbjuder det som é&r orétt och ni tror pa Gud. Om
efterfoljarna av dldre tiders uppenbarelser hade trott [pa denna], skulle det helt visst
ha varit bast for dem. Fastin det finns bland dem de som tror, har de flesta av dem
forhirdat sig i trots och olydnad.”®

[7:199] OVERSE med minniskornas natur [och deras brister], och uppmana [alla att
visa] hovlighet och vinlighet och undvik [alla ordvixlingar med] dem som [star kvar
i hednisk] okunnighet.*

[9:71] MEN DE troende, minnen sévil som kvinnorna, ir varandras [sanna] vanner
och fasta stod; de anbefaller det som ér rétt och forbjuder det som é&r ordtt och
forréttar bonen och betalar allmoseskatten och de lyder Gud och Hans Sandebud.
Dem skall Gud visa barmhirtighet. Gud &r allsméktig, vis.!%

[18:29] Sédg: "Sanningen frén er Herre [framstér nu klar och tydlig]; 1at dérfor den
tro som vill tro, och lat den forneka tron som vill férneka den." For de oréttfardiga
har Vi en Eld i beredskap [vars flammor] skall omsluta dem liksom taltduken
[omsluter invanarna i ett tilt]; och om de ber att fa [stilla sin torst] skall de fa dricka
vatten hett som smaélt koppar, som brénner deras ansikten. Vilken djavulsk dryck!
Vilken jammerlig viloplats!!°!

Atay beskriver att koranverser som behandlar emri-bil-maruf har att géra med relationer
mellan ménniskor, djur och milj6 etc. och inte relationen mellan en enskild individ och Gud.
Atay beskriver ocksd att mdnniskan har ett ansvar att uppmana andra till att géra gott och std
upp mot det som ar orétt. Han forklarar att ménniskan har fétt detta ansvar pa grund av sin roll
som khalifa, Guds stéllforetradare pé jorden. Denna roll medfor saledes att se till att allt
levande far sina behov tillgodosedda och att inget oritt sker gentemot de. Atay understryker
att man inte kan tillimpa emri-bil-maruf i relationen mellan Gud och en enskild ménniska,
men man kan tillimpa emri-bil-maruf 1 alla andra tillfdllen som ror relationen mellan
maénniskor, ldnder, djur, milj6, etc.!%? Atay betonar dven att emri-bil-maruf bor tillimpas av
anstéllda till staten som till exempel polis, brandkar, domare osv. Detta for att invanarna inte
ska ta lagen 1 egna hénder, invénarna kan istéllet hjilpa tjinstemén genom att anméla olagliga

handlingar som de ser. Atay beskriver att manga muslimer tror att man enbart kan tillimpa
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emri-bil-maruf pa muslimer och inte pd andra ménniskor. Atay dr emot denna tanke och
beskriver att islam &r en religion som inbegriper alla mdnniskor och samhéllen. Han forklarar
exempelvis att man inte kan forbjuda en icke-muslim att dricka alkohol eftersom de inte har
ndgra forpliktelser att f6lja Koranen och det Gud foresprdkar. Man kan heller inte forbjuda det
pa grund av att det inte finns ndgot tvng inom islam. Det enda man skulle kunna gora nir
man tilldimpar emri-bil-maruf ér att exempelvis stoppa denna person som dr berusad om man
ser att han eller hon &r pé vég att kora en bil. D4 har man en plikt att forhindra den berusade
personen for allminhetens bista.!% Idéen om emri-bil-maruf inkluderar och stodjer siledes en
tanke om att bade stotta och virna om minskliga réttigheter, detta eftersom det dr en
skyldighet att pabjuda goda handlingar som ér till nytta for hela ménskligheten.

Jag har nu beskrivit vilken islam och minniskosyn Atay formedlar och pé vilket sétt han
menar att ménskliga rittigheter dr en del av islam samt hur han argumenterar for det Atays
betoning pad den fria viljan; forkastandet av predestinationsldran; betoningen av Koranen och
fornuftet som kiilla har haft stor betydelse for Oztiirk. Lat oss nu se hur Oztiirk for vidare eller
vidare utvecklar vissa av dessa tankegéngar nir han argumenterar om ménskliga rattigheter

som en integrerad del av islam.

KAPITEL 4: YASAR NURI OZTURK — ISLAM SOM FRIHET
FRAN FORTRYCK

4.1 YASAR NURI OZTURK

I sin bok Deism Teofilozofik bir tahlil (2015) presenterar Oztiirk sin egen biografi i vilken han
beskriver att han foddes 22 juni ar 1951 i Turkiet. I likhet med Atay véxte han upp i ett
religiést hem, dir hans far var imam. Under Oztiirks tidiga ar fick han Koran-undervisning av
sin far och lirde sig det persiska och arabiska spriket. Nir Oztiirk var 9 &r hade han
memorerat Koranen och blev Aafiz (En person som memorerat hela Koranen). Oztiirk tog
kandidatexamen i teologi vid Marmara universitetets teologiska fakultet &r 1972 och sedan
kandidatexamen 1 juridik vid Istanbuls universitetets juridiska fakultet &r 1976. Han fortsatte

sedan med master- och doktorsstudier i islamisk filosofi vid Marmara universitetets
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teologiska fakultet och blev klar med sin doktorsavhandling &r 1980. Hans
doktorandavhandling hade titeln Isldm Felsefesi (islamisk filosofi).

I sin biografi beskrivs han som en journalist, advokat, forfattare, imam, teolog, lirare,
politiker och grundaren av den teologiska fakulteten vid Istanbuls Universitetet. Efter att ha
arbetat ndgra ar som advokat valde han att arbeta 26 ar som professor i islamisk filosofi och
teologi och som dekan vid Istanbuls teologiska fakultet. Han har varit gastprofessor vid ”The
theological seminary of Barrytown” dér han gav lektioner i &mnet ”Islamic Thought” och vid
Grenoble University i Frankrike. I boken beskriver Oztiirk att han ir den forsta turkiska
tankaren som Oversatte Koranen till det turkiska spraket utan att ha med egna kommentarer i
overséttningen. %4

Oztiirk grundade &r 2005 partiet “Halkin Yiikselisi Partisi” (The People's Ascent Party). I
sitt policydokument definieras partiet som foresprakare for socialdemokrati och att partiet inte
gor atskillnad pa medborgare baserad pa deras kon, sprék, etnicitet, religion och ideologi.
Partiet beskrivs som ménsklig-centrerad och inte ideologisk orienterad, vidare beskrivs det
som ett politiskt parti som dr baserat pa en innovativ social marknadsmodell och en fri
marknadsekonomi.!% Partiet fick ingen en stor uppslutning och Oztiirk som varit ledare for
partiet fram till 2009 beslutade sig for att lamna politiken bakom sig for att aterga till att
arbeta pa Istanbul universitetet. Religion har enligt honom varit en stor del av hans liv och
han har varit aktiv med att 14ra ut islam fram till sin dod ar 2016. Under sina aktiva ar
medverkade han i ett antal tv-program dér han diskuterade islam. Nagra av programmen var
Kitaptan Aydinliga (Sokak Tv, 2014), Saba Tiimer'le Bugiin (Show Tv, 2011) och Soz ve Isik
(Ulusal kanal, 2015). I det forstnimnda och sistnimnda programmet ér det Oztiirk sjilv som
ar programledare och i Saba Tiimer'le Bugiin ir det Saba Tiimer som &dr programledare och
Oztiirk géstade programmet under &ren 2011-2013 varje fredag. I dessa program liises olika
delar av Koranen varje vecka och diskussioner om islam och Koranen 4r kirnan i
programmen.'° Genom dessa tv-program blev Oztiirk kiind for sitt hetlevrade sitt att uttrycka
sig, han riktade bland annat stark kritik at den rddande muslimska virlden och deras
tolkningar av islam. Men framforallt studerade och diskuterade han Koranen, kapitel for

kapitel. Detta for att Oztiirk ville utbilda det turkiska folket for att de skulle f4 kunskap om det

104 Oztiirk, Yasar Nuri, Tanrt Akil ve Ahlaktan Baska Kutsal Tanimayan Inang Deizm: Teofilozofik Bir Tahlil,
4.uppl. Yeni Boyut, Istanbul, 2015, s. 2-3.

195 Halkan Yiikselisi Partisi, "Halk I¢in Halkla Birlikte Elele", 2012, Tillgénglig:
http://web.archive.org/web/20160601103952/http://www.yargitaycb.gov.tr/sayfa/faaliyette-olan-siyasi-
partiler/documents/hayp.pdf [Hdmtad 2019-02-18]

106 P4 den sociala medieplattformen Youtube kan man ta del av alla avsnitt dér Oztiirk medverkar/ leder
programmen.
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han menade var den ritta forstaelsen av Koranen. I likhet med Atay var Oztiirk en stark
foresprakare for en ny forstielse av islam. Oztiirk har flera gdnger beskrivit Atay som en
forebild 1 hans egna uppfattningar om islam och ndmner att han lést alla hans verk. I en
intervju frén nir beskrev Oztiirk att han kom i kontakt med Atay under 1970-talet d4 han och
Atay blev mycket ndra vinner under de nidstkommande aren. Han beskrev Atay som ett geni
och en av de viktigaste levande tdnkare som existerar inom den muslimska vérlden/ den

islamiska teologin. '’

4.2 OZTURKS ISLAM OCH MANNISKOSYN

I boken Kur’an penceresinden 6zgurluk ve isyan: Teofilozofik bir tahlil beskriver Oztiirk att
den virld Koranen foresprakar och den vérld som existerar idag dr tva helt skilda vérldar. Han
forklarar att de ideal som Koranen har angdende hur virlden bor vara aldrig ndgonsin
efterlevts och att icke-muslimska lander har genom att anvénda sitt fornuft kommit ndrmare
idealet in muslimerna sjilva. Oztiirk uttrycker detta pé foljande sitt: ”Bugunku dunya
Kur’an’in idealindeki dunyanin gerisinde, Islam dunyasi ise bugunku dunyanin da gerisinde.”
(Dagens vérld &r langt ifran Koranens ideala virld, och den islamiska vérlden ligger till och
med langt efter dagens viirld).'%® Med detta sagt menar Oztiirk att dagens muslimska virld
befinner sig i en ny period av jahiliyya.'%® Nagra kdnnetecken for denna period &r att det var
en tid d4 ménniskor befann sig i klanstrider, korruption och dér lagloshet, avgudadyrkan,
ignorans och hogmod var vanligt bland folk. Det fanns inga som helst grundliggande
ménskliga réttigheter och det var de rika som styrde och stédllde som de sjélva ville. En
muslimsk téinkare som ansag, i likhet med Oztiirk, att dagens muslimska linder befann sig i
en ny period av jahiliyya var Sayyid Qutb. Hans teori var att eftersom moderna samhillen
befinner sig i detta tillstdnd sd bor islamiska reformer och fornyelser uppmanas. Han menade
att den enda ldsningen var att dtervéinda till de forsta generationernas kélla, namligen
Koranen.!'® Detta pAminner, enligt mig, starkt om Oztiirks och Atays Koran-centrerade idéer.
Oztiirk beskriver att Koranen tillkom bland annat for att f4 slut pa allt lidande och fortryck i
ignoransens tid och erbjod ménniskor moral, frihet och vigledning for ett lyckligt och tryggt

liv. Oztiirk forklarar att islams uppkomst medférde en ny ménniskosyn, ny moralkodex och

197 Prof. Dr. Hiiseyin Atay1 tantyalim, 2013, [Video]. Tillgdnglig:

https:// www.youtube.com/watch?v=PXgVTrMGRkA &t=4284s [Hamtad 2018-12-17]

108 Oztiirk, 2015: 19.

199 Nationalencyklopedin, jahiliyya. Tillginglig:
http://www.ne.se.ludwig.lub.lu.se/uppslagsverk/encyklopedi/lang/jahiliyya [Hdmtad 2018-12-17]
110 McAuliffe, 2006: 200.
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sociala fordndringar i det arabiska samhillet.!!! Den islamiska liran bidrog med egalitira
perspektiv som krockade med den annars hierarkiska sociala ordningen som existerade pa
arabiska halvon. Islam bidrog 4ven med en ny ménniskosyn dér fokus 14g pa individen och
dennes ansvar for sina egna handlingar. Detta hamnade i konflikt med den annars
dominerande stamstrukturen dér man la vikt pa det kollektiva perspektivet. Muhammad
Fazlhashemi beskriver i boken Vems Islam: De kontrastrika muslimerna (2008) ytterligare ett

omrade som islam brét mot under ddtida arabsamhallet pa foljande sétt:

Det var dock inte bara pa detta plan Islam brdt mot sin tids sociala och kulturella
traditioner. Ett annat omrade var Islams réttvisepatos och sociala agenda. Det
omfattar allt fran omhéndertagande av fordldralosa, manniskor som hamnat i ndd till
att erkénna kvinnors rétt till arv och skilsmissa (dven om kvinnors réttigheter kom
att vara begrinsade i jaimforelse med minnens).!!2

P4 liknande sitt beskriver Oztiirk att forindringar skedde inom ett flertal omraden som
familjestrukturer, social trygghet, slaveri samt att kvinnors rittigheter och stéllning
forbéttrades. Men detta motte motstand fran den arabiska halvon.!!'?

Oztiirk kritiserar starkt bland annat de vilb4rgade och politiska muslimska ledare som
anvéinder islam som ett verktyg for egna syften, allt frdn kungadomen till politiska och
religiosa ledare som kdmpar mot att Koranens inre budskap inte ska komma fram. Han
forklarar att de ar rddda, eftersom om Koranens budskap kommer fram sa kommer de inte
langre {4 ha kvar sina kungaddmen och andra rikedomar medan deras egna invénare lider.
Oztiirk forklarar vidare att manga muslimska ledare idag anvinder islam som ett verktyg for
sina egna intressen, kungadomet 1 Saudiarabien, Turkiets nuvarande president Recep Tayyip
Erdogan samt den religiésa ledaren Fethullah Giilen for att nimna nigra.!'# Oztiirk beskriver
att Koranen dr den enda religiosa bok som varnar manskligheten fran att bli lurade av
religioner och refererar till sitt eget verk Tiirkiye 'yi kemiren ihanet: Allah ile aldatmak 1
vilken han framhéller f6ljande koranverser:!!>

[31:33] MANNISKOR! Frukta er Herre och biva infor den Dag da en fader inte kan
16skdpa sin son och en son inte kan dverldmna sig som losen for sin fader! Guds

16fte ar sanning. Lat er dé inte forledas av det jordiska livets [lockelser] och 14t inte
Djavulen fora er bakom ljuset vad géller Guds [dom].

1 Oztiirk, 2015: 19-20

112 Fazlhashemi, Mohammad, Vems islam: de kontrastrika muslimerna, Norstedt, Stockholm, 2008,
s. 19.

113 Egposito, 2008: 57.

114 Oztiirk, 2015: 22.

15 Oztiirk, 2015: 137.
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[57:14] De [som é&r utanfor muren] skall ropa till dem [som ir innanfor]: "Var vi inte

med er?" [och de andra] skall svara: "Jo, [ni var med oss], men ni it er frestas och

ni ville i det langsta vénta och se [hur det skulle gé for oss troende]; ni var osikra

och tvekade [om végen] och lit lura er [av ert 6nsketéinkande], till dess att Gud

avgjorde saken. Det var den store bedragaren som forledde er att missrikna er pa

Gud.!1¢
Annorlunda uttryckt menar Oztiirk att man ska vara vaksam och kritisk nir nigon informerar
om islam eller om Gud, da denna information kan vara osann eller inte i 6verensstimmelse
med Koranens budskap. Religion dr ett effektivt verktyg for att styra médnniskors levnadssitt.

For att fortydliga detta tar Oztiirk hjilp utdver de tva ovannimnda verserna av denna vers ur

Koranen:

[35:5] MANNISKOR! Guds 16fte #r sanning. Lat er da inte forledas av jordelivets
[lockelser] och 14t inte Djévulen fora er bakom ljuset vad Guds [dom)] betréffar.!!’

Oztiirk beskriver att dagens muslimska makthavare gor precis det denna vers forsoker varna
ménniskorna for, de lurar folket med religion. Han beskriver att detta i sin tur har orsakat att
ménga muslimer idag har blivit frantagna sina réttigheter och friheter utan att vara medvetna
om det. I sin bok brukar Oztiirk ofta anvinda uttrycket den muslimska vérlden, och syftar med

detta liksom Atay pd majoritetsuppfattningen, det vill séga rittsskolornas tolkningar av islam.

4.2.1 Frihet 1 Koranen

Frihet #r ett centralt tema som genomsyrar hela Oztiirks verk. Detta ér for att han anser att s&
linge ménniskor inte 4r medvetna om vilka friheter de har och vilka frihetsberdvare som
existerar i véarlden sa kan de varken vara eller bli fria, de tror bara att de ar fria trots att de
befinner sig i fortryck. Oztiirk beskriver att vara méiinniska innebr att delta aktivt i livet, med
andra ord menar han att man ska vara en aktiv agent bade i sitt eget liv och i samhéllet.!!® P4
samma sitt som Atay bygger Oztiirks syn pa islam p4 en idé om att Gud har forsett
ménniskan med den fria viljan. Denna fria vilja mojliggor séledes den ménskliga kreativiteten
som Oztiirk menar ir en fortsittning av Guds kreativitet. Oztiirk forklarar att minniskan ocksa
kan ses som en skapare, men han &r véldigt noga med att skilja mellan Guds skapelse och
ménniskans mojligheter att skapa. Minniskorna kan enbart skapa av det Gud redan skapat.
Oztiirk kallar Gud for alltings skapare (Kiilli yaratic1) och minniskan som en fragmentarisk

skapare (Fragmenter yaratici).!!® Att vara ar att vara skapande aktiv och for att ménniskor ska

116 Bernstrom, 2016: vers 31:33, s. 600 och vers 57:14, s. 801.
17 Bernstrom, 2016: vers 35:5, s. 632-633.

18 Oztiirk, 2015: 12

19 Oztiirk, 2015: 11.
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kunna vara skapande aktiva krdvs frihet. Att vara fri &r grunden for att kunna vara den
fragmentariska skapare som ménniskan 4r imnad att vara skriver Oztiirk.'?* Oztiirk forklarar
att de styrande krafterna i den muslimska vérlden, utan att ndimna vilka, ar ridda for att
muslimer ska bli fria eftersom denna frihet kommer ge muslimerna rétten att inte lyda dessa
makthavare. Han forklarar vidare att dessa makthavare vet att de bryter mot en méngd
principer som Koranen foresprikar och om folket blir fria och forstér den islam som
foresprakas i Koranen s kommer folket gora uppror. Oztiirk forklarar att detta 4r anledningen
till att de &r radda for folkets frigorelse.!'?!

Enligt Oztiirk finns det tre dimensioner av frihet i Koranen, dessa #r den juridiska
dimensionen, viljedimensionen (fri vilja) och handlingsdimensionen (amel).!??> Den juridiska
dimensionen innebir att varje minniska #r lika infor lagen. Enligt Oztiirk har alla ménniskor
olika féorméigor som de &r bra pa och for att dessa formagor ska kunna fa blomstra sa &r det
viktigt att minniskan ir fri. Oztiirk skriver att om man begrinsar eller fortrycker en
ménniskas frihet dr det forrdderi mot den ménskliga existensen och den kreativa viljan.!?? For
att forverkliga den juridiska friheten behdver alla ménniskor oavsett kon vara lika infor lagen,
menar Oztiirk. Han beskriver frihet som ritten att bdde kunna anviinda rittigheter och ansvar.
Med andra ord att minniskor ska kunna utfora 6verenskommelser som medfor réttigheter och
skyldigheter. Han menar att frihet i den meningen innebdér att inte vara slav till ndgon eller

124 Oztiirk beskriver att det, i Koranen, inte finns slaveri i en sociologisk-juridisk

ndgonting.

bemérkelse. De arabiska begreppen ubudiyet och abd brukar dversittas som slaveri och slav. I

Encyclopaedia of Islam definieras abd pa foljande sitt: ”Abd is the ordinary word for slave in
» 125

Arabic of all periods”.

Oztiirk r kritisk till att dessa begrepp dversitt till att betyda slav och slaveri. Till skillnad frén
Encyclopaedia of Islam beskriver han att begreppens sociologisk-juridiska betydelse &r att
utfora ett jobb/arbete och producera nigot av virde. Oztiirk beskriver att begreppen abd,
ubudiyet och ibadat harstammar ifran det hebreiska begreppet aboda. Han forklarar att
begreppens grundldggande betydelse skulle kunna dverséttas som arbetare, arbetarna, att

arbeta.'?¢ I det samhille som Koranen tillkom till var slaveriet bade utbrett och

120 Oztiirk, 2015: 12.
121 Oztiirk, 2015: 14.
122 Oztiirk, 2015: 24.
123 Oztiirk, 2015: 24.
124 Oztiirk, 2015: 25.
125 Brill, Leiden, ”Abd”, Encyclopaedia of Islam, 1954-1960, 1*' Edition, s.24.
126 Oztiirk, 2015: 27.
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institutionaliserad. Oztiirk skriver att Koranen inte nimner det institutionaliserade slaveriet
men istillet fokuserar Koranen pa att betona vikten av att befria och frigéra manniskor.
Koranen édr emot de filosofiska och intellektuella barridrerna som motsétter sig ménniskors
frihet och frigorelse. Han forklarar att Koranen finner att slaveriet strider mot existenslagarna
och har nolltolerans mot att manniskor forslavas.!?’

Oztiirk riktar dven skarp kritik mot de traditionella lirda som pa grund av eget intresse valt
att Oversitta de ovanndmnda begreppen till betjént och slaveri, och bortsett fran Koranens
egentliga grundlidggande betydelse av dessa begrepp. Han forklarar vidare att det dven var de
som var de storsta motstandarna till att slaveriet skulle avskaffas, trots att islam dr emot att
minniskor forslavas. Oztiirk ir kritisk mot traditionalistiska uppfattningar av islam och han
riktar kritik mot de han kallar for traditionalister och beskriver att det 4r icke-muslimer som
sett till att slaveriet avskaffades och inte muslimerna sjélva, trots att det 4r de som borde vara
de som avskaffade eller uppmuntrade till det.!?® Hir kan man se att Atays betoning pa
principen om emri-bil-maruf, alltsé att vara de som uppmuntrar till det goda, speglar sig 1
Oztiirks betoning av att vara de som uppmuntrar till det goda, i detta fall att frigdra forslavade
minniskor. Detta kan iven kopplas tillbaka till Oztiirks tanke om att en minniska som inte 4r
fri bade i fysisk och psykisk mening inte kan n sin fulla potential som ménniska. Oztiirk
betonar att i Koranens vérld finns det inga slavar, han menar istéllet att det finns de som
betjdnar Gud. Att vara en betjdnt till Gud &r en médnniska som arbetar for att producera och
gbra nigot av gott virde for minskligheten, menar Oztiirk. Denna tanke kan likna Atays tanke
om att islam inte enbart har en rituell dimension, den viktigaste dimensionen &r att veta sin
roll som en khalifa (Guds stéllforetrddare). Denna roll &r att uppmana det goda och sta upp
mot fortryck och producera nagot som kan gynna ménskligheten pa olika sétt. Koranen
uppmuntrar ménniskor till att std upp emot slaveriet och att gora uppror mot regeringar och
minniskor som har en forslavande mentalitet, forklarar Oztiirk.'? Fér att koppla tillbaka till
den juridiska dimensionen av frihet s& beskriver han att det i denna dimension finns en tanke
om att lika jobb ska ge lika 16n och samma sak géller lika anstrdngning. Han fortsatter med att
beskriva att Koranen inte skiljer hir pa kon, etnicitet, regional eller farg.'*°

Den andra dimensionen av frihet dr viljedimensionen som dr bunden till naturlagarna och

Guds vilja. Med andra ord menar Oztiirk att ingen ménniska kan med sin fria vilja forindra

127 Oztiirk, 2015: 27.
128 Oztiirk, 2015: 25.
129 Oztiirk, 2015: 28.
130 Oztiirk, 2015: 32.
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naturlagarna som dr skapta av Gud. Han viljer att bendmna Gud som kulli irade, alltsa den
gudomliga viljan. Enligt Oztiirk har Guds vilja inga begrinsningar, minniskan 4 andra sidan
har inte samma totala vilja eftersom den forhaller sig, oavsett om den vill eller inte, till
naturlagarna som ir skapta av Gud. For att forstd Oztiirks syn pa den fria viljan 4r det viktigt
att se hur han definierar begreppen Sunnatullah/Qadar. De regler och system som Gud har
skapat for hans skapelser kallas i Koranen for sunnatullah/Qadar och dessa ar oforénderliga,
tillskillnad fran lagar skapta av ménniskan.

Oztiirk beskriver att sunnatullah kan beskrivas som naturlagarna och inte har nigonting
med att ménniskans dde #r forutbestimt att gora. I denna betydelse menar Oztiirk att frihet
inte kan std over sunnatullah/Qadar. Med andra ord menar han att ménniskans frihet éar
begrinsad i forhallande till naturlagarna.'>! Genom Oztiirks resonemang kan vi se att han
utesluter predestinationsliran inom islam. Bdde Atay och Oztiirk forkastar
predestinationsldran inom islam, som vi sdg tidigare reducerade Atay islams sex principer om
iman (tro) till fem. Diskussionen om predestinationsldran i islam fanns dock langt innan
Oztiirk och Atay, denna diskussion fanns exempelvis redan mellan Ash’ariterna och
Mu’tazaliterna pa 900-talet. Det #r dock viktigt att betona att Oztiirks avvisande av
predestinationsléran inte d4r den dominerande synen inom islam, detta eftersom den
dominerande synen &r att tro pa predestinationsléran som ingar i islams sex principer om tro.
Genom Oztiirks resonemang kan vi se att han anser att frihet inte kan existera om
predestination finns, detta eftersom ménniskan i sa fall inte har en egen vilja. Han menar att
utan en egen vilja har minniskan ingen kontroll &ver sin egna situation. Dirfor kinner Oztiirk
ett starkt behov av att omtolka ménga begrepp inom islam som han anser har tolkats fel och
inte dr 1 Gverensstimmelse med Koranens innersta budskap. Han beskriver att tolka begreppet
Qadar till att {4 betydelsen dde gar emot Koranen. Detta eftersom ménniskan anses vara
ansvarig for sina egna handlingar och 1 domedagen kommer ménniskan fa sta till svars for
sina goda respektive onda handlingar. Det vill sdga det som gor ménniskan till en ansvarig
varelse, enligt Oztiirk, ir hennes frihet och valfrihet.'3? L4t oss 4terga till Oztiirks forklaring
av sunnatullah, som han menar &r naturlagarna och Guds system i vdrlden. Han refererar till
foljande verser ur Koranen for att visa att det 4r Guds lagar som &r ofordnderliga och inte

ménniskans 6de:

[35:43]...Du kommer inte att uppleva att Gud slar in pa nya vdgar, och du kommer
att se hur Gud star fast vid Sin viig.!3

131 Ogztiirk, 2015: 33.
132 Oztiirk, 2015: 173.
133 Bernstrom, 2016: vers 35:43, s. 638.
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[33:62] Sa gick Gud till viga mot dem som levde fore dig och du skall finna att
Guds vigar har forblivit desamma. !

Oztiirk forklarar att dessa verser pé ett tydligt sétt visar att naturlagarna alltid varit desamma
sedan begynnelsens tid. Han beskriver att den traditionella tolkningen av dessa begrepp har
forvrangt betydelsen av sunnatullah/Qadar till att betyda manniskans 6de. Detta tankesétt gar,
som ndmnts ovan, emot Koranen eftersom det i sé fall betyder att minniskan inte har en egen
vilja, enligt Oztiirk. '3’

Den tredje frihets dimensionen betonar vikten av handling, Oztiirk beskriver att amel
(handling/de handlingar som man utfor enligt det islam befallt) &r en produkt av den fria
viljan. Oztiirk skriver att begreppet amel ir ett av de begrepp som anvinds mest i Koranen.
Oztiirk beskriver att begreppet amel anviinds i Koranen i betydelsen av att arbeta och
producera ngot av bra virde, handling, akt, avsiktlig handling, flitighet och rérelse.!3¢ Oztiirk
understryker att varje beteende/handling inte dr amel. Han forklarar att enbart de avsiktliga
handlingarna 4r handlingar som kan klassas som amel. Det ér ddrfor han menar att amel dr en
produkt av den fria viljan, for avsiktliga handlingar &r kopplade till en vilja och de dr bundna
till denna vilja. Oztiirk betonar att begreppet inte bor begrinsas till att betyda handlingar som
utfors 1 bon och tillbedjan. Han betonar istdllet den avsiktliga handlingens roll bade i
tillbedjan och i alla handlingar som ménniskan utfor.!3” Detta kan jimforas med begreppet

ikhlas som definieras i Encyclopedia of Islam pé foljande sétt:

Ikhlas is pre-eminently an interior virtue of the faithful Muslim, which implies both the unadulterated
purity (and thus sincerity) of religious actions, pure (exclusive) worship given to God and pure
(absolute) devotion to God and the community of believers. The perfection of one’s adherence, and
witness, to faith is gauged by ikhlas and ihsan (uprightness in good).”!3#

I denna definition kan vi se att ikhlas ér kopplad till religiosa handlingar, detta skiljer sig frén
amel som inte dr begrinsad till religiésa handlingar. En annan skillnad mellan dessa ér att
begreppet ikhlas podngterar rittrddigheten i handlingen medan begreppet amel poingterar
niyyah (avsikt/intention) 1 handlingen.

Beroende pa vilken avsikt du har éindras enligt Oztiirk funktionen med handlingen. Oavsett
om méanniskan har haft bra eller daliga avsikter kommer hon fa det visat for sig pd

domedagen. Oztiirk refererar till foljande verser ur Koranen for att tydliggéra vad han menar:

134 Bernstrom, 2016: vers 33:62, s. 618-619.

135 Oztiirk, 2015: 34.

136 Oztiirk, 2015: 36

137 Oztiirk, 2015: 37

138 Brill, Leiden, “Ikhlas”, Encyclopaedia of Islam, 1965-1971, 3 Edition, s. 1060.
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[99:7] Och den som har gjort sé litet som ett stoftkorns vikt av gott skall se det
[99:8] och den som har gjort s litet som ett stoftkorns vikt av ont skall se det.”!**

[9:105] Sag: "Handla! Gud kommer att iaktta era handlingar och Hans Séandebud
och de troende likasa. Och ni kommer att foras tillbaka till Honom som kénner allt
det som &r dolt for ménniskor och det som de kan bevittna, och da skall Han lata er
veta vad era handlingar [var vérda].!4

Oztiirk poéingterar att amel inte enbart #r kopplat till de fysiska handlingarna, det ir ocksi den
sjélsliga och den intellektuella aktiviteten. Just darfor anser han att reflektion dr en mer
avancerad version av ibadat (tillbedjan). Denna aktivitet &r den mest kreativa formen av
handling eftersom han menar att det dr reflekterandet som sétter andra handlingar i rorelse och

om inte den reflekterande handlingen finns sé kan inte den forkroppsligas i en fysisk
handling.'*!

4.2.2. Fortryck 1 Koranen

Oztiirk beskriver att folket i korrumperade, muslimska samhillen oftast fortrycks och
minskliga rittigheter krinks. Genom att betona det egna ansvaret hos ménniskor drar Oztiirk
slutsatsen att folkets situation beror oftast pd att de indirekt eller direkt har stottat eller stottar
en korrupt regim/ledare. Det finns olika forklaringar till varfér man kan stotta ndgot som
fortrycker en, Oztiirk beskriver att en forklaring kan vara riidsla, en annan forklaring kan vara
att man tystas ner med pengar, hot eller materiella ting. Annorlunda uttryckt menar Oztiirk att
folket ibland kan pé grund av rddsla for att bli skadade eller dodade inte géra uppror mot
statsmakten eller andra ledare som fortrycker dem. Detta i sin tur leder till ndgot som han
kallar {or "pasif zuliim” (passivt fortryck), alltsa att vara passiv ndr fortryckaren fortrycker
andra. Med andra ord att inte agera, anméla och gora uppror mot fortryckaren. I Oztiirks
forstaelse av islam finns séledes en stark betoning pa civilkurage, att agera trots att det kan
medfora risker for den egna sdkerheten. Han ndmner att Koranens enda fiende ar fortryck och
fortryckare.'*? Han beskriver att Koranen ser dessa tva som fiender eftersom béde fortryck
och fortryckare dr fiender till frihet. Han beskriver begreppet zuliim (fortryck) med hjilp av

Koranens egen terminologi pé foljande vis:

Ordet zuliim kommer frén samma rot som zulmet som betyder brist pa ljus.
Begreppet zuliim har anvénts i Koranen genom bruken av kiifiir (forneka/svéra), Sirk

139 Bernstrom, 2016: vers 99:7-8, s. 930.
140 Bernstrom, 2016: vers 9:105, s. 265.
141 Oztiirk, 2015: 42.
142 Oztiirk, 2015: 191
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(tron pa fler Gudar/vérdesitta ndgot hogre dn Gud), ondsint, fortryck, angripare av
frihet och trosuppfattningar, tortyr och orittvisa.'*?

Oztiirk betonar vikten av att forstd hur zuliim kan se ut och vilken form den har for att
minniskor littare ska kunna uppticka det sa att de kan skydda sig sjdlva. Oztiirk beskriver
zuliim som fientlighet mot fornuft och vetenskap samt fientlighet mot frihet och réttvisa.

Oztiirk forklarar att zuliim har tre 6verhuvuden:!'44

1. Despotism som styrelseskick
2. Imperialism (exploatering och invasion)
3. Okunnighet/ignorans (Fientlighet gentemot fornuft och vetenskap)

Oztiirk forklarar vidare att eftersom fortryck 4r Koranens enda fiende sa ir fientlighet enbart
tillitet mot manniskor som &r fortryckare (zalim). Han refererar bland annat till dessa tva

verser 1 Koranen:

[2:193] Och kéimpa mot dem till dess allt fortryck upphor och all dyrkan kan égnas
Gud. Om de da slutar [strida] skall alla fientligheter upphora utom [mot] de
orittfirdiga [som vill kimpa vidare].'*®

[4:75] Varfor skulle ni inte kdmpa for Guds sak och for de forsvarslosa mén,
kvinnor och barn som ropar: "Herre! For oss ut ur detta land av fortryck och sand
oss i Din nadd en beskyddare, ja, séind oss i Din nid en hjélpare!!4°

Genom att referera till dessa verser vill Oztiirk pavisa att varje ménniska har en skyldighet att
kdmpa och gora uppror mot fortryck i all dess former, inte bara nér det drabbar en sjélv utan
dven nér det drabbar andra ménniskor. Om det &r en statschef som gor fortryck har folket ratt
att gdra uppror mot honom och ta ifrdn honom makten, enligt Oztiirk. Aterigen betonar han
att det kan finnas muslimska tinkare som anvinder kéllor utanfor Koranen for att réttfirdiga
fortryck eller lydnadsbegér. Som ndmnts ovan beskriver han att det enligt Koranen finns tva
sorters fortryck, dppet fortryck och passivt fortryck. Det sistndmnda handlar bland annat om
att se fortrycket men inte agera mot det. Denna typ av fortryck dr det virsta, menar Oztiirk,
eftersom den passiva héllningen sander ut signaler till fortryckaren om att detta ar en
accepterad och bra handling. Oztiirk beskriver att den passiva formen av fortryck ir ett
fortryck som skapar fortryckare och de som legitimerar denna typ av fortryck genom att vara
passiva dr fega. Han betonar att nar akademiker och ldrda borjar tystna i ett land s& kommer
fortrycket fa en starkare rot, men om de inte dr tysta och istdllet agerar sa kommer inte

fortrycket vara lika harskande i det samhéllet.!*” Annorlunda uttryckt behéver manniskor i ett

143 Oztiirk, 2015: 191. Min dversittning.
144 Oztiirk, 2015: 192.

145 Bernstrom, 2016: vers 2:193, s. 39.
146 Bernstrom, 2016: vers 4:75, s. 113.
147 Oztiirk, 2015: 194.

46



samhille std upp mot fortryck trots att de sjdlva kan ta skada av det, eftersom det forr eller
senare kommer drabba dem p4 ett eller annat sitt. Oztiirk forklarar att Koranen aldrig ger
tillatelse att utfora ett angreppskrig eller ett krig for att sprida islam, det enda krig som &r
tillatet &r om fortryck sker och om man blir fortryckt, med andra ord ett forsvarskrig gentemot
fortryck och fortryckaren, forklarar han. Annorlunda uttryckt menar Oztiirk att om fortryck
sker s& har man en skyldighet att std upp mot fortrycket.!#8

Oztiirk beskriver att det storsta och frimsta hindret for ménniskors frihet &r sirk
(avgudadyrkan). Sirk, menar Oztiirk, fir minniskor att inte kunna aktivera sina ursprungliga
jag. Han menar att detta i sin tur leder till att mdnniskan blir en sorts robot for andra krafter 4n

Gud, och blir alltsé aldrig fri.'#* Oztiirk refererar till foljande vers ur Koranen for att beskriva

hur girk paverkar méinniskan:

[22:31] [Dyrka] Gud med den rena, ursprungliga tron och sétt ingenting vid Hans

sida; [med] den som sétter ndgot vid Guds sida &r det som om han stortade fran skyn

och blev faglarnas rov, eller fordes l&ngt bort av vinden till en okéind plats.'*
Man skulle kunna uppfatta versen som att girk leder till att minniskan tappar fotfastet och
utsiitts for diliga krafter. Oztiirk beskriver att islamisk teologi lagt stor vikt vid att fortydliga
vad tawhid (monoteism) dr, men att de inte har beskrivit sirk lika ingdende. Oftast, menar han,
att sirk beskrivs som avgudadyrkan och da i bemérkelsen av en annan Gud. Oztiirk menar

151 Oztiirk beskriver att begreppet sirks

istdllet att girk kan ha ménga olika yttringar.
sdrskiljande egenskaper &r bland annat att dela Guds kraft med andra genom att kalla dessa
personer for helgon, medlare och den som hjilper folk att komma nirmare Gud”.'>? Oztiirk
forklarar att alla dessa helgon, fréilsare, heliga personer och medlare gor att manniskor blir
alltmer som robotar och foljer dessa personer till punkt och pricka, da att lyda dem anses bade
som att lyda Gud men ocksa som ett sitt att komma néirmare Gud. Oztiirk ir mycket kritisk
mot alla dessa mellanhénder och menar istéllet att de &r ett hinder for manniskor att né frihet
och att vara fria. Han beskriver att Gud i Koranen uppmanar ménniskor att ta avstdnd fran

dessa personer eftersom det ir girk att folja dem. Oztiirk refererar siledes till foljande verser

ur Koranen:

[39:3] Ja, ren, uppriktig tillbedjan dr Gud forbehallen! Men de som tar beskyddare
vid sidan av Honom [séger]: "Vi tillber dem just for att de skall féra oss ndrmare

148 Oztiirk, 2015: 197.

149 Oztiirk, 2015: 50.

150 Bernstrom, 2016: vers 22:31, s. 485.
151 Oztiirk, 2015: 52.

152 Oztiirk, 2015: 51.
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Gud." Gud skall déma 6ver dem i allt som de &r oense om. Gud végleder inte
16gnaren, alltid firdig att forneka.!>

[10:18] Vid sidan av Gud dyrkar de vad som varken kan skada eller gagna dem och
sdger: "De ér vara talesmén infor Gud." Sédg: "Vill ni underratta Gud om néagot i
himlarna eller p& jorden som Han inte kénner till? Stor &r Han i Sin hérlighet, h6jd
over allt vad [ménniskor] vill sitta vid Hans sida!'>*

[7:3] Folj det som har uppenbarats for er av er Herre, och f6]j inte [andra som ni har

tagit till] beskyddare i Hans stdlle." - Men det &r sédllan ni dgnar nagon eftertanke [at

Véra varningar]!”!5

[39:43] Och énda véljer de at sig medlare [som de tror har en plats] vid Guds sida!
Sag: "[Detta gor ni] fastdn de saknar all makt och inte [ens] har formégan att ténka!
[39:44] Sag: "All medling &r i Guds hand. Han har herravéldet 6ver himlarna och
jorden, och ni skall till sist foras ater till Honom.!%¢

Oztiirk forklarar att alla dessa verser syftar till att inte sétta ndgon eller nigot vid Guds sida
och att verserna visar att medlare och frilsare ofta lovar att fora manniskor ndrmare Gud, men
att Koranen uppmanar ménniskorna att ta avstand fran dessa. Som det ndmnts tidigare i
uppsatsen menar bade Atay och Oztiirk att Gud varnar minniskan mot att bli lurade av
minniskor som anvinder religion pa detta sitt. Genom Oztiirks resonemang kan vi forsta att
han vill betona att religioner anviinds som ett verktyg for att pAverka méinniskor. Oztiirk
beskriver att man i dagens moderna samhéllen ser ner pa tanken att vara tjénare till en Gud,
men i denna klagan s4 ser de inte att de sjélva har blivit tjéinare at allting annat in Gud. Oztiirk
betonar att minniskor har en uppfattning om att frihet inte kan existera om man r tjénare till
Gud. Han menar att vara tjanare till Gud inte handlar om att vara slav till Gud och inte heller
ar det ett frantagande av frihet. Att vara en tjdnare till Gud (ubudiyet) ar att gora arbete
tillsammans med Gud (medhjilpare for Guds sak), med andra ord att pabjuda maruf (det
goda) och producera saker av virde och nytta. Oztiirk betonar att man tvirtom kan bli
forslavad genom att folja ménniskor som utger sig for att kunna fora en ndrmare Gud, dérfor
menar han att ménniskor bor vara vaksamma sé att de inte rékar folja dessa personer.!>’ Han
ger foljande exempel pé vad det innebér att arbeta tillsammans med Gud och inte vara Guds

slav:

[61:14] TROENDE! Bli Guds medhjélpare! Liksom Jesus, Marias son, sade till de
vitklddda: "Vem vill bli min medhjélpare [i arbetet] for Guds sak?" och de svarade:
"Vi vill vara Guds medhjélpare!". Bland Israels barn kom nagra att tro [pé Jesus och

153 Bernstrom, 2016: vers 39:3, s. 670.

154 Bernstrom, 2016: vers 10:18, s. 276.
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157 Oztiirk, 2015: 74.
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hans budskap] medan andra fornekade [honom]. Men Vi stddde dem som trodde pa
honom mot deras fiender, och de [troende] avgick med segern.!®

Genom att referera till denna vers vill Oztiirk poéingtera att minniskan har en fri vilja, att
hennes val och handlingar inte ar forutbestimda och att valen hon gor resulterar 1
konsekvenser. Méinniskan ér dock inte och kan inte vara fullkomligt fri d& denne &r bunden
till naturlagarna. P4 s sitt menar Oztiirk att den minskliga friheten ér begrinsad.'>® Oztiirk
beskriver att den religionstolkning som gjordes under umayyaddynastins tid forfoljer
muslimer 4n idag. Anledningen till detta #r enligt Oztiirk for att de exempelvis snedvridit hela
meningen av begreppet Qadar. Detta begrepp ér av arabiskt ursprung och forekommer enligt
Oztiirk i Koranen 11 génger. Han forklarar att begreppet Qadar beskrivs i Koranen som matt
och miingd.'®® Nagra verser ur Koranen som Oztiirk refererar till for att forsta detta

begreppets riktiga mening ir foljande verser:

[15:21] Ingenting finns som inte [har sitt ursprung] i Vara forrad och ur dem skénker
Vi bara enligt ett [i forhéllande till behovet] bestimt matt.'®!

[23:18] Och Vi séinder regn frén skyn i rétt avvdgda mangder och 14ter det samlas i
jorden, men Vi har ocksé makt att hélla det tillbaka.'®?

[13:17] Han léter regn falla, som [fyller] uttorkade flodbaddar till bridden, och det
skummande vattnet for upp bottenslammet till ytan; pd samma sétt [utfélls] slagg ur
[metallen] som de smélter ver eld for att av den tillverka prydnads- eller
nyttoféremal. Sa beskriver Gud sanningen och 16gnen: slammet och slaggen stots
bort och forsvinner, men det som ér till médnniskornas nytta blir kvar pa jorden. S&
framstiller Gud [Sina] liknelser.

Oztiirk beskriver att den egentliga innebdrden och betydelsen av begreppet Qadar ir
métt/mattlighet, detta menar han att man kan se i de ovanndmnda verserna ur Koranen. Med
andra ord innebér det att Gud skapat allting i denna virld i1 exakta matt och mingder. Samma
sak géller naturlagarna (sunnatullah) som Gud skapat, allt Gud har skapat foljer ett visst matt
som dr oforanderligt, ingenting &r skapat av en ren slump. Ménniskans 6de dr inte
oforanderlig, det dr naturlagarna och lagarna som Gud skapat som dr ofoérdanderliga.
Mainniskan dr ensam ansvarig for sina handlingar. Med andra ord kan vi méinniskor paverka
vért egna dde, menar Oztiirk, eftersom att vi ir ansvariga for vara handlingar och dess
konsekvenser. Oztiirk betonar dock att eftersom Gud &r allvetande s& vet han vilka val vi lir

gora, men att Gud inte har forutbestdmt eller valt det &t oss.!?
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Oztiirk beskriver att Koranen ir emot att ménniskor blir till en ”flock” som gar at det hall
som staten eller andra ledare bestimmer utan att protestera. De har rétt att ifragasétta och inte
folja en ledare som styr dem bort frdn Guds vig. Oztiirk beskriver att den muslimska virldens
plaga ér att de &r tjdnare till tjanare istéllet for tjénare till Gud. Han menar att de som foljer
mellan hinder tror att vara en tjénare till en ménniska ér att dyrka Gud, eftersom de tror att
dessa medhjélpare dr Guds utvalda personer att leda andra till hans védg. Sa linge de fortsdtter
vara bundna till dessa personer sa kommer de aldrig kunna bli av med de problem som idag
drabbar muslimska ldnder, eftersom de medvetet eller undermedvetet utévar girk, forklarar
Oztiirk. Han forklarar vidare att detta tillstind som ménniskor befinner sig i aldrig kommer
resultera i frihet s& linge de fortsétter vara fastbundna till dessa saker.!®* Bdde manskliga
rittigheter och Koranen beskriver vigen och ritten till frihet, men de flesta foljer inte dessa,
forklarar Oztiirk.!®

Oztiirk beskriver att Koranen varnar ménskligheten att inte folja majoriteten d4 dessa ofta ir
vilseledda, alltsa att forlita sig pd att manga manniskor gor eller sdger en sak &r inte ett sidkert
kort. Oztiirks argument kan 4ven indirekt innehélla ett budskap om att inte folja den
majoritetsuppfattningen inom islam som ulama foresprakar. Hir dr négra verser ur Koranen
som Oztiirk hinvisar till som stéd for sitt argument, att folja majoriteten inte ir ett séikert kort

och att std upp mot ondska:

[6:116] Om du vill gora flertalet av jordens invanare till viljes, kommer de att leda
dig bort fran Guds vég. De gér bara efter 16sa antaganden och formodar [4n det ena,
dn det andra].'®

[40:82] Har de aldrig begett sig ut i véirlden och sett [sparen efter] det slut som blev
deras foregéngares [i fornekelse av sanningen]? De var talrikare 4n [de som i dag
fornekar den] och hade storre makt och [efterlimnade] mérkligare minnesmérken pé
jorden dn de. Men ingenting av det som de hade forvirvat [i livet] blev dem till
ndgon nytta;'®’

[5:100] Sdg: ”Aven om du [ménniska] lockas av det onda pa grund av dess rikliga
forekomst, kan det inte stéllas sida vid sida med det goda. Frukta dérfér Gud, ni som

har forstand; kanske skall det gé er vil i hiinder”.!6®

[12:38] och jag bekdnner den tro som var mina forfaders, Abrahams, Isaks och
Jakobs tro: det dr otdnkbart for oss att sétta nagot, vad det dn kan vara, vid Guds
sida. Denna [tro] &r Guds nadiga géva till oss och till alla ménniskor, men de flesta
ménniskor dr inte tacksamma.'®
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[30:30] GE DIG hén med hela din sjél, [du som soker sanningen,] at den rena,
ursprungliga tron, den tro som Gud vid skapelsen lade ned som en naturens norm i
ménniskan - ingenting kan rubbas i Guds skapelse! Detta 4r den evigt sanna tron,
men de flesta ménniskor vet ingenting [om detta].!”

Oztiirk beskriver att dessa verser i Koranen bekriftar att de flesta ménniskor #r bendigna att
folja majoritetsuppfattningen som ofta kan vara vilseledande. Att vara en majoritet eller folja
en majoritet dr och kan inte vara en bekriftelse eller matt pa sanningen, och inte heller styrka,
menar Oztiirk.!”! Kollar man idag pa den minskliga historien har de virsta tinkbara daden
skett eftersom ménniskor valt att f6lja majoritetens vdg utan att ifrdgasatta om detta dr ratt
eller fel. Ett exempel dr andra vérldskriget och forintelsen. Just darfor sdger Koranen att man
ska gora uppror mot oréttvisor och man ska ifrigasétta mianniskor som begar ondska, menar

Oztiirk.

4.3 IDEN OM MANSKLIGA RATTIGHETER HOS OZTURK

Oztiirk dr bade kritisk till att det finns muslimska linder som inte stodjer tanken pa FN:s
deklaration for ménskliga rattigheter och de ldnder som, exempelvis Saudiarabien, har
ratificerat vissa selektiva delar av FN-deklarationen. Iran och Saudiarabien dr exempel pa tva
muslimska lander som ansdg att FN:s allménna deklaration om de ménskliga réttigheter
strider mot figh och att denna deklaration utgar frn sekuléra varderingar, vilket i sin tur
bidrog till en tanke om att muslimer inte kunde implementera deklarationen utan att hamna 1
konflikt med sharia.!”? Detta var en av anledningarna till att den islamiska
konferensorganisationen (IKO) grundade Kairo deklarationen om ménskliga réttigheter i
islam &r 1990.!73 Kairo deklarationen blev saledes ett forsok att formulera islamiska
rittigheter som var sharia-baserad. Oztiirk ir kritisk till en tanke om att FN:s allméinna
deklaration om de minskliga réttigheterna ar inkompatibel med islam. Han beskriver att
denna tanke inte har ndgot stod i Koranen och menar istéllet att den ofoérenlighet som
Saudiarabien hinvisar till har sin grund i figh och for att man utgér fran andra kéllor dn
Koranen.

Férutom ovannimnda kritiken dr Oztiirk ocksa kritisk till att muslimska linders underskrift
varken fanns i den amerikanska sjélvstindighetsforklaringen frn ar 1776 eller hos den

franska deklarationen om méanniskans och medborgarens réttigheter frdn ar 1789. Detta kan
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verka lite mérkligt att Oztiirk kritiserar den muslimska léinder for att inte ha skrivit under
dessa, eftersom dessa dokument &r nationella angelagenheter. Man skulle hir istéllet kunna
forsta att Oztiirk betonar vikten av att aktivt stdtta nigonting som 4r maruf (God handling).
Som vi sag tidigare i uppsatsen menar Oztiirk (och Atay) att muslimer ska vara forebilder i
sadana handlingar. Detta eftersom han hivdar att en ménniska som verkligen analyserar
Koranen och dess principer inte kommer ha svért att forsta att de méinskliga réttigheter som
omfattas av fordragen redan existerar i Koranen.!”* Han forklarar att alla dessa deklarationer
ger samhillen fortroendet och tryggheten att skydda rétten till att uppritta den regering som
de onskar och att kunna st emot tyranni. Detta fortroende och denna trygghet som alla dessa
deklarationer ger ir ocksé ett av de grundliggande syftena med Koranen, forklarar Oztiirk.'”®
Han fortsdtter med att beskriva att det forsta och enda muslimska land som inf6rlivade denna
trygghet var landet som Mustafa Kemal Atatiirk grundade, nimligen Republiken Turkiet.
Oztiirk ser Atatiirk som en person som dppnat upp dérrarna for ménskliga rittigheter i
Turkiet. Han ndmner ocksa att Turkiet var ett av de forsta muslimska lander som ratificerade
FN:s allminna deklaration om de ménskliga rittigheterna, den 6 april ar 1949.17¢ Oztiirk
forklarar vidare anledningen till varfor muslimska lander i mellandstern befinner sig i olika

sorters krissituationer pa foljande sétt:

Som ett resultat av att den muslimska vérlden inte har gjort Koranen till religion s&

ar ingen av de ménskliga réttighetsprinciperna i dessa deklarationer dominerade i

den religion som de efterlever. !’

Annorlunda uttryckt menar Oztiirk att Koranen och dess principer inte efterlevs samt att de
ménskliga réttigheterna inte respekteras. Han forklarar att det &r detta som satt muslimska
lander i svérigheter. Han forklarar att om dessa lander hade f6ljt Koranen och utgatt ifran
enbart den sd hade de accepterat alla av de ménskliga réttighets principerna eftersom att islam
uppmanar de till det, istéllet efterlever médnga muslimer en version av islam som inte
overensstimmer med Koranens budskap. Hir kan man se att Oztiirk distanserar sig frin de
dominerande réttsskolornas islamtolkningar.!”® Anledningen till detta dr for att han anser att
de fyra rittsskolorna anser sig sjilva vara de enda sanna tolkningar av islam som inte fir
ifragasittas, detta har i sin tur bidragit till att islamtolkningar begrénsats till fyra réttsskolor.

Oztiirk podngterar att tolkningar inom islam kan och bor forekomma hos lirda men att man
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inte kan begrinsa tolkningar eller se tolkningar som hagq (sanning) eftersom det enda som é&r
haqq ar Guds ord i Koranen, allt annat kan och fér ifragaséttas och ér saledes inte
obligatoriskt att folja.!”

I Koranen finns det en betoning pd den sociala dimensionen som bland annat géar ut pd att
muslimer ska uppritthélla rittvisa eftersom de dr Guds stillforetradare pa jorden.!®? Detta kan
dven relateras till Atays betoning av emri-bil-maruf. En av méanga fler verser ur Koranen som

ndmner emri-bil-maruf ir foljande:

[3:110] NI UTGOR det bésta samfund som ftt uppsta [bland och] fér ménniskorna:
ni anbefaller det som ér ritt och forbjuder det som é&r orétt och ni tror pa Gud. Om
efterfoljarna av dldre tiders uppenbarelser hade trott [pa denna], skulle det helt visst
ha varit bast for dem. Fastidn det finns bland dem de som tror, har de flesta av dem
forhirdat sig i trots och olydnad.!8!

For att minniskan ska anbefalla det goda och det ritta behdver hon sin frihet, menar Oztiirk.
Han beskriver frihet som en risk och om ménniskan inte vagar ta denna risk sd kommer denne
aldrig kunna na den riktiga sanningen och manniskan kommer da heller inte kunna bidra till
den minskliga utvecklingen. Oztiirk forklarar att frihet kan leda till tvé olika risker som bada
ar negativa pa olika sétt. Han kallar den ena risken for "firavunluk riski” (risken att bli som
faraon) och den andra risken kallar han for “zillet riski” (risk for forodmjukelse). Den
forstndmnda risken handlar om att frihet kan leda till att mdnniskan fokuserar pa bara det egna
jaget och dess behov, alltsé ett ’bara jag” tankesétt. Detta kan kopplas till ett tillstdnd av
egoism, dér individens mal &r att befrdmja det egna intresset. Han beskriver ocksé att frihet
kan vara skrimmande och en for tung borda att béra och d4 kan méanniskor bli benédgna att
tinka ur ett “bara du” tankesitt. Med andra ord menar Oztiirk att detta kan leda till fornedring
eftersom man sdker nagon annans auktoritet som bestimmer 6ver en sjélv. Med andra ord ar
frihet sd skraimmande att man vill att ndgon annan ska bestimma 6ver den egna friheten.
Oztiirk menar istéllet att Koranen har en annan preferens och det ir viigen mellan bada dessa
risker. Han viljer att kalla detta for “ozgurluk riski” (frihetens risk). Frihetens risk skapar en
balans som behdvs mellan dessa tva andra risker, forklarar han.!®?

Oztiirks idé om minskliga rittigheter har sin grund i hans syn p4 islam. Som jag tidigare
ndmnt dr fortryck och frihet tvd centrala teman 1 hans bok och det r utifrdn tankar om dessa

som vi sett att Oztiirk argumenterar for att ménskliga rittigheter ér en del av islam. Han

179 Yagsar Nuri Oztiirke gére Mezhepler gereklimidir ? - 19 Temmuz 2014 — Mezhepler, 2014, [Video].
Tillgdnglig: https://www.youtube.com/watch?v=62SXBtZ cVA [Hamtad 2018-12-25]

180 Egposito, 2011: 57.

181 Bernstrom, 2016: vers 3:110, s. 80-81.

182 Oztiirk, 2015: 12-13.
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forklarar exempelvis att fortryckets och fortryckares frimsta mél dr att ta ifran ménniskors
rittigheter och deras storsta ridsla dr att folket ska bli fri frdn detta fortryck. Koranen & andra
sidan dr vid frihetens sida och 4r en bok som ar kéllan till frihet och forsvarare av friheter,
beskriver Oztiirk.'®? P4 detta sitt menar Oztiirk att ménskliga rittigheter ér en del av islam.
Enligt Oztiirk ir det en plikt for varje muslim att forsvara ménniskors rittigheter och sta upp
mot fortryck. Oztiirk beskriver att ménniskan ér fodd som en fri sjél och Gud har gett
minniskan rittigheter och méjligheter. Gud har enligt Oztiirk inte skiljt pa etnicitet, kon,
hudfarg, religion eller geografiska olikheter, alla manniskor har med andra ord réttigheter.
Han betonar att det inte 4r minniskan som kommit pé konceptet ménskliga rattigheter, utan
detta finns redan i skapelsen av ménniskan och i dennes relation med skaparen. Fortryckare
som begrénsar eller forbjuder ménniskans rétt till mojligheter och réttigheter har ddragit sig
Guds vrede, forklarar Oztiirk.'84

Tidigare nimnde jag att for Oztiirk ir allt annat krig #n forsvarskrig forbjudet inom islam,
vilket bygger vidare pa hans idé om att ménniskor bor std upp mot ordttvisor och fortryck

samt inte vara passiva ndr sddant sker. Han refererar till f6ljande verser ur Koranen:

[22:39] TILLATELSE [att kimpa] har de mot vilka ett orittfirdigt krig fors - och
Gud har makt att ge dem stod -

[22:40] de som i strid mot all ritt jagas bort fran sina hem darfor att de sdger: "Gud
ar var Herre!" Och om Gud inte holl tillbaka [vissa] ménniskor med andra [som
redskap] skulle helt visst kloster och kyrkor, synagogor och moskéer dar Guds namn
akallas utan uppehall, ha jdimnats med marken. Ja, Gud skall bista alla som strévar
for Hans sak - hos Gud ligger all styrka, all makt - '8

[2:190] KAMPA for Guds sak mot dem som for krig mot er, men var inte de forsta
som griper till vapen; Gud &lskar sannerligen inte angripare. '8

Oztiirk betonar att dessa verser i Koranen 4ven ligger vikt vid att inte vara den som fortrycker
trots att det dr en krigssituation. Detta &r for att Koranen enbart tillater forsvarskrig och inte
angreppskrig, och trots att det &r ett forsvarskrig s bér man vara noga med att inte fortrycka
de som fortrycker. Med andra ord sa finns det krigslagar att forhélla sig till. All annan
krigsform #n forsvarskrig ir mord, menar Oztiirk.'$” Denna tanke dverensstimmer med FN:s
forbud mot angreppskrig samt att samma princip géller inom ménskliga rattigheter, alla
rittigheter och skydd som FN:s allmédnna deklaration om de ménskliga rattigheterna erbjuder

géller &ven under krigssituation. Vissa inskrankningar kan goras frin statens hill som

183 Ogztiirk, 2015: 28.

184 Oztiirk, 2015: 106.

185 Bernstrom, 2016: vers 22:39-40, s. 486-487.
186 Bernstrom, 2016: vers 2:190, s. 38.

187 Oztiirk, 2015: 197-198.
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exempelvis tillfdllig inskrankning av rorelsefriheten eller yttrandefriheten. Skydden som de
ménskliga réttigheterna erbjuder &r bland annat forbudet mot tortyr eller annan oménsklig
behandling samt slaveri, dessa far aldrig inskréinkas. Aven inom den internationella
humanitira rétten finns det principer om bland annat krigets lagar.'%8

Enligt Oztiirk finns det tvé olika fodslar, den ena #r nir vi fods och vi blir for forsta gdngen
fria ndr navelstrangen klipps av frdn moderns. Vi dr dock fortfarande beroende av fordldrarna
och omgivningen. Den andra fodseln kallar Oztiirk for den andliga fodseln. Han forklarar att
alla minniskor inte genomgér den andra fodseln. I den andra fodseln blir ménniskor fria da de
pa liknande sitt som den forsta fodseln “klipper stringen” men denna gang fran
omgivningens, samhillets och virldens grepp om oss. Oztiirk forklarar att det r endast
genom att klippa den striingen som vi kan na frihet. Oztiirk betonar att det ir mycket svart for
ménniskor att klippa banden som haller oss i ett stadigt grepp, detta eftersom ménniskor ar
rddda for att bli ensamma. Dessa band vi har med omgivningen ger trots allt en sorts trygghet
och en kinsla av samhorighet.!® Annorlunda uttryckt vill alla ha frihet men ménga &r inte
beredda p4 att géra vad som krivs for att nd den. Oztiirk beskriver att begreppet melamet ér
frihetens skapande stod. Melamet (fordomande, 1 detta fall fordomandet av nafs/egot) handlar
om att kunna std upp mot majoritetens asikter och losningar och véga utsta ensambhet,
attacker, ridsla och utanforskap som vigen mot frihet kan innebdra. Melamet handlar dven
om att std upp for réttvisa och det rétta oavsett vilket hot som kan drabba dig sjilv som
person.'”® En person som har inforlivat melamet till sin karaktir har med andra ord tagit bort
fokus frin det egna jaget, menar Oztiirk. Med andra ord kan man séiga att melamet #r att sta
upp for rittvisa oavsett om alla andra ir emot det. Man skulle dven kunna koppla Oztiirks
tanke om melamet till samvetsfriheten. National encyklopedin forklarar pa ett tydligt sitt vad

samvetsfrihet innebér:

Samvetsfriheten behandlas i artikel 9 1 Europeiska konventionen om de
mdnskliga rdttigheterna (EKMR). Samvetsfrihet omfattar endast den
enskildes absoluta ritt att ha en samvetsbaserad overtygelse eller ett samvete.
Det innebar att individer har rétt till en egen uppfattning om vad som &r
moraliskt gott och ont eller rétt och ortt. !

188 Smith, Rhona K. M., Textbook on international human rights, 6th edition., Oxford University Press, Oxford,
2014, s. 11-12.

189 Oztiirk, 2015: 93.

190 Oztiirk, 2015: 103.

Y1 Nationalencyklopedin, samvetsfrihet. Tillginglig:
http://www.ne.se.ludwig.lub.lu.se/uppslagsverk/encyklopedi/lang/samvetsfrihet [hamtad 2018-12-19]
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Efter andra virldskriget insdg man att det &r stater som ligger bakom de allvarligaste brotten
mot ménskligheten. Under Niirnbergprocessen ifrdgasatte man de anklagade som var
misstinkta for brott mot ménskligheten. De anklagade forsvarade sig genom att séga att de
bara hade f6ljt order som de fatt. Amnet samvete kom dirfor att spela en viktig roll under
Niirnbergprocessen. Samvetet fick en viktig och speciell position inom internationell ritt.
Genom samvetsfriheten har man bade rétten och skyldigheten att folja sitt egna samvete, dven
om det strider mot nationell lag. Det dr en skyldighet eftersom ménniskan har ett ansvar
gentemot sina medménniskor och bor agera om ndgon omoralisk situation dger rum, som
exempelvis folkmord.'*? P4 liknande sitt menar Oztiirk att man under sidana situationer bor
sitta det egna jaget vid sidan av och agera for att hjilpa de som blir drabbade av oritt. Oztiirk
menar att for att kunna anamma melamet som en del av den egna karaktéren sé ar det viktigt
att na den andra fodseln, alltsd att kunna klippa banden med omgivningens, samhallets och
virlden. Detta for att bli fri frin deras grepp. Med detta menar inte Oztiirk att man bor isolera
sig frdn samhéllet utan man bor bli fri fran yttre paverkan. For sé linge det finns en rédsla att
gd emot vad det omgivande samhillet tycker sa kan man heller inte st upp for vad som dr
ritt, som exempelvis att st upp for méinskliga rittigheter. Nagra som, enligt Oztiirk, ér
frihetskdmpar och som anammat melamet som en del av den egna karaktiren &r forst och
framst alla profeter, sedan ndmner han bland annat Abii Dharr al-Ghifari (d. 652), Imam
Azam (699-767), Mansur al-Hallaj (858-922), Sheikh Bedreddin (1359-1418), Muhammad
Igbal (1877-1938), Mustafa Kemal Atatiirk (1881-1938), Ernesto "Che" Guevara (1928-1967)
och Mahmoud Mohammed Taha (1909-1985). Oztiirk refererar till foljande vers ur Koranen

for att beskriva melamet ytterligare:

[3:173] De som kénde sin tro védxa, ndr de varnades att [styrkor] hade dragits
samman mot dem och att de borde vara pé sin vakt, och svarade: "Vi behdver ingen
annan hjilpare &n Gud. Var finns en méktigare beskyddare?!*?

33:39] de som [for ménniskorna] forkunnade Guds budskap och som fruktade
Honom och inte fruktade ndgon annan &n Gud. Det behovs ingen annan dn Gud for
att stilla [manniskorna] till rikenskap.'**

Tidigare i uppsatsen gick vi igenom hur Atay beskrev att islam hade tva uppgifter. Det forsta
var att garantera manniskan ett liv efter detta, detta botade oron och rédslan infoér déden. Det
andra var att lara ménniskan hur man lever pa hederligt och virdigt sétt, med andra ord vad en

efterstrivansvird karaktir 4r. Oztiirks argument om melamet som ett karaktirsdrag kan vara

192 Bricson, Leif, 2006: Klarar samvetet kraven?”, i Ingelstam, Lars et. al. Spdr av Gud, Stockholm, Teologiska
hogskolan, 110-111.

193 Bernstrom, 2016: vers 3:173, s. 91.

194 Bernstrom, 2016: vers 33:39, s. 614.
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ett svar pa vad en efterstrdvansvard karaktdr ar. Nar ménniskan far en garanti for det
kommande livet sa kan oron och riddslan infér doden sldppa, detta i sin tur kan skapa ett
karaktdrsdrag som melamet. Manniskor som anammat melamet som en del av sin karaktir
kdnner att Gud ar den enda beskyddaren de behover.

Oztiirk beskriver att ett av Koranens viktigaste uttalanden #r det arabiska uttrycket: Fekku
ragabe som betyder att bryta sig loss frn bojorna/fortrycket, att befria.'®> Oztiirk refererar till

denna vers ur Koranen for att forklara uttrycket tydligare:

[90:11-18] Men hon gor sig ingen bradska att sla in pa den vig som bér brant
uppfor. Vad kan lata dig ana vad det innebér [att sl& in pd] den vig som bér brant
uppfor [Det innebér] att befria [en méinniska] fran slaveri, eller att i hungerns tider
foda en faderlds anforvant eller en méanniska som lider néd. [Det innebér] ocksé att
vara en av dem som tror och som uppmanar varandra att ha tdlamod och uppmanar
varandra att visa medkénsla [med de sdmre lottade]. Dessa ar de réttfardiga som hor
till den hogra sidan. !¢

Oztiirk beskriver att denna vers uppmanar till att vara en forsvarare av frihet och dven vad det
innebadr att befria andra. De méinniskor som har de egenskaperna som ndmns i versen dr bade
fria, forsvarare av friheten och de som befriar andra. Att vara en person som bade ir en
forsvarare av friheten och befriar andra innebir att hjdlpa ménniskor nd de mojligheter som
krivs for att de ska kunna ha ett stabilt och tryggt liv. Oztiirk beskriver att vara en forsvarare
av frihet och befria ménniskor &r pa ett sétt att bygga upp en vilfardsstat, bygga upp en social
rittvisa samt grunda socialdemokratin och 14ta dessa vara dominerande i staten.!”” En annan

vers ur Koranen dér uttrycket fekku ragabe namns ir foljande:

[7:157] som foljer Sdndebudet, den olirde Profeten, som de kan finna omnimnd i
sina egna [Skrifter], i Tora och i Evangeliet; och han skall anbefalla dem det som &r
ritt och forbjuda dem det som ér orétt och forklara tillatna for dem alla goda och
nyttiga ting och otillatet allt som &r ont och skadligt och befria dem frén deras
bordor och 16sa dem frén de bojor som har bundit dem. De som tror pa honom och
drar honom och stoder honom och léter sig ledas av det ljus som &tfoljer honom -
dem skall det g4 vil i hiinder.!®

Oztiirk beskriver att denna vers beskriver profeten Muhammad som en person som brot loss
bojor, med andra ord hjdlpte han méinniskor till frihet. Han fortsatter med att beskriva
Koranen pa liknande sitt dr en bok som bryter loss bojor och frigér ménniskan frén bade yttre
och inre fortryck. Genom att beskriva ménniskan som obunden till allt annat dn Gud vill

Oztiirk pavisa att Koranen betonar starkt att méinniskan inte har skapats for att vara en finge i

195 Oztiirk, 2015: 201.

196 Bernstrom, 2016: vers 90:11-18, s. 914-915.
197 Oztiirk, 2015: 202.

198 Bernstrom, 2016: vers 7:157, s. 214.
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denna virld, istéllet & minniskan dmnad for att vara hirskare dver denna virld.'”® Allt som
ménniskor satter vid sidan av Gud, bade religidsa sddana eller icke-religiosa, dr verktyg for att
satta manniskor under fingenskap, och darfor bor man bryta sig loss fran dessa bojor menar
Oztiirk. Bade minskliga rittigheter och Koranen beskriver viigen och ritten till frihet, men
ingen foljer dessa, beskriver Oztiirk.2?° Som niimnts tidigare #r sirk Koranens enda fiende,
detta tillstdnd ska man gora uppror mot sé att man kan bli fri fran sina inre och yttre bojor
som andra satt pa en, forklarar han. Oztiirk refererar till foljande vers ur Koranen for att
betona straffet for ménniskor som accepterat att inte anvénda sitt fornuft och som istéllet

forlitar sig pa att andra ménniskor ska styra de:

[10:100] Nej, ingen kommer till tro utan Guds vilja - och Han hopar straff och skam

over dem som inte vill anvénda sitt forstdnd [for att ténka dver Guds budskap].201

Enligt Oztiirk ir Gud emot att ménniskor blir styrda som flockdjur och att Gud i Koranen
uppmanar manniskorna till att inte l4ta ndgon annan styra deras ”6de”. Att bete sig som
flockdjur #r att inte anvinda sig utav sitt egna fornuft, forklarar Oztiirk.20?

I Koranen niimns faraon som en av de ménniskor som gétt lingst i sin ondska. Oztiirk
beskriver att det genom historien och dven idag existerar andra ménniskor som har faraons
karaktirsdrag. Som jag uppfattar det sitter Oztiirk gestalten faraon som en motpol till
minskliga rittigheter och frihet. Oztiirk beskriver att alla profeter som Gud sént till
ménskligheten har kommit for att géra uppror i de samhéllen som de sénts till, de har med
andra ord varit de forsta frihetskdmparna och gjort allt i sin makt for att kunna bryta loss
minniskor frin saker som bromsar upp deras friheter. Man skulle kunna tinka sig att Oztiirks
syn pa profeter som de forsta frihetskimparna ocksé kan innebéra att de var forsta
foresprakarna av manskliga réttigheter.

Med hjélp av den kvalitativa textanalysen som metod har jag nu analyserat Atays och
Oztiirks verk. Genom att ta avstamp i mina frigestillningar strukturerade jag min analys av
deras texter. I enlighet med den kvalitativa textanalysen avgrinsade jag det valda materialet
ytterligare genom att kategorisera in de i form av teman som frihet, fortryck, uppror, islam
och minskliga rittigheter. Genom detta har vi sett hur Atay och Oztiirk argumenterat for en

tanke om att ménskliga rittigheter dr en integrerad del av islam.

199 Oztiirk, 2015: 203.
200 Oztiirk, 2015: 207.
201 Bernstrom, 2016: vers 10:100, s. 291-292.
202 Oztiirk, 2015: 211.
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KAPITEL 5: ATAY, OZTURK OCH MANSKLIGA RATTIGHETER

Nu niir vi har beskrivit hur Atay och Oztiirk argumenterar for en tanke om minskliga
rittigheter som en del av islam, sa kan vi ta en titt pd hur temat ménskliga rattigheter och
islam har beskrivits av andra tankare. Petersen menar att det finns manga olika roster,
stdllningstaganden och tolkningar kring &mnet islam och ménskliga rattigheter. Hon beskriver
att dsikterna kring temat islam och ménskliga réttigheter kan delas in 1 fyra olika tankegéngar
inom den muslimska virlden.?** Den forsta tankegdngen innebér ett avvisande av hela
konceptet om ménskliga réttigheter. Man ser ménskliga réttigheter som en vésterlandsk
produkt och med vésterldndska vérderingar som sekularisering och individualism. De som dr
foresprakare av denna tankegang ér kritiska mot FN:s allmédnna deklaration om de ménskliga
rittigheterna eftersom de menar att dokumentet inte alls dr av universellt véarde for hela
ménskligheten oberoende av deras religiosa eller etniska bakgrund, s& som det ofta pastas och
framgar 1 skrifterna. De som har denna tankegang vill hellre ldgga vikt pa islamiska
rittigheter som har sin grund i den islamiska traditionen och Koranen. En foretrddare for detta
tankesitt var Syed Abul A’la Mawdudi som varit en viktig person i de islamistiska rorelserna
under 1900-talet. Mawdudi har skrivit texten "Human rights in Islam” som har publicerats 1

The Institute of Islamic Information and Education. I denna text menar Mawdudi att réitten till

203 Petersen, Marie. “Islam and human rights clash or compatibility?”, 2018-06-11, The LSE Religion and Global
Society: Tillgénglig: http://blogs.Ise.ac.uk/religionglobalsociety/2018/06/islam-and-human-rights-clash-or-
compatibility/ [Hamtad 2018-12-10]
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frihet, liv, réttvisa och sékerhet dr fundamentala islamiska rittigheter. Han beskriver vidare att

ménskliga rattigheter redan existerar 1 Koranen och fortydligar det i foljande citat ur boken:

Islam does not seek to restrict human rights or privileges to the geographical limits
of its own state. Islam has laid down some universal fundamental rights for
humanity as a whole, which are to be observed and respected under all
circumstances whether such a person is resident within the territory of the Islamic
state or outside it, whether he is at peace or at war.2%

Mawdudi gor vidare en skillnad pd FN:s allménna deklaration om de ménskliga réttigheterna

och det han kallar for islamiska réttigheter. Han beskriver det pa foljande sétt:

When we speak of human rights in Islam we really mean that these rights have been
granted by God; they have not been granted by any king or by any legislative
assembly. The rights granted by the kings or the legislative assemblies, can also be
withdrawn in the same manner in which they are conferred. The same is the case
with the rights accepted and recognized by the dictators. They can confer them when
they please and withdraw them when they wish; and they can openly violate them
when they like. But since in Islam human rights have been conferred by God, no
legislative assembly in the world or any government on earth has the right or
authority to make any amendment or change in the rights conferred by God. No one
has the right to abrogate them or withdraw them. Nor are they basic human rights
which are conferred on paper for the sake of show and exhibition and denied in
actual life when the show is over. Nor are they like philosophical concepts which
have no sanctions behind them.?%

Foresprékare av denna forsta typen av tankegéng stodjer den muslimska versionen av FN:s
allménna deklaration om de ménskliga réttigheterna. Kairo deklarationen &r ett av flera forsok

att formulera islamiska réttigheter. Artikel 1 i Kairo deklarationen lyder som foljande:

All human beings form one family whose members are united by submission to God
and descent from Adam. All men are equal in terms of basic human dignity and
basic obligations and responsibilities, without any discrimination on the grounds of
race, color, language, sex, religious belief, political affiliation, social status or other
considerations. True faith is the guarantee for enhancing such dignity along the path
to human perfection.?%

Foresprékare av den andra tankegéngen dr de mest forekommande. Denna tankegéng skiljer
sig frdn den forsta kritiken till tanken om att kunna ersétta universella minskliga réttigheter
med islamiska rattigheter. Denna grupp menar att det inte dr 6nskvért att ersétta dessa och tror
inte heller att det &r mojligt. Detta betyder inte per automatik att de inte ar kritiska till
ménskliga réttigheter, precis som den forsta gruppen ar de ocksé kritiska till delar av olika
MR-fordrag. En foresprakare av denna tankegéng dr Iyad bin Amin Madani som var
generalsekreteraren for den islamiska konferensorganisationen (IKO) under perioden 2014-

2016. Lite kort om IKO 4&r att det bildades 25 september 1969 och &r en

204 Mawdudi, Syed Abul A’la.”Human rights in Islam”, 1976, The institute of Islamic Information and
Education, Tillgénglig: http://www.iupui.edu/~msaiupui/humanrights.html [Hédmtad 2018-12-10].

205 Mawdudi, 1976.

206 Kamrava, 2006: 19.
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samarbetsorganisation for muslimska stater. I dagsldget finns det totalt 57 stater som &r

medlemmar till IKO. Under deras egna hemsida beskrivs deras syfte pa foljande sitt:

The Organization is the collective voice of the Muslim world. It endeavors to
safeguard and protect the interests of the Muslim world in the spirit of promoting
international peace and harmony among various people of the world.?"?

Om vi atergar till Madani sé uttrycker han att islam och FN:s allménna deklaration om de
ménskliga rattigheterna &r delvis kompatibla, detta i sig dr en typisk tanke hos de som utgar

fran den andra tankegdngen. Madani beskriver det pa foljande sétt:

With reference to the United Nations’ Universal Declaration on Human Rights and
major UN human rights instruments, he said most OIC countries have “willingly
adopted and implemented international human rights norms. However, there are a
number of issues that go beyond the normal scope of human rights and clash with
Islamic teachings.?%®

Med andra ord menar Madani, och andra som tanker pd liknande vis, att FN:s ménskliga
rittigheter och islam &r kompatibla sa ldnge de ménskliga rittigheterna inte kolliderar med de
islamiska lagarna. Enligt denna tankegéng ser man pd de ménskliga rattigheterna som en
produkt skapad av ménniskor, medan de islamiska lagarna dr givna av Gud och pa si sétt ar
dessa ofordnderliga och minst sagt de enda sanna lagarna. De delar som ofta refereras till som
icke- kompatibla med islam ar frimst kvinnans réttigheter och yttrandefriheten. De ser vissa
delar som ett hot mot den traditionella islamiska familjestrukturen och ser en total
yttrandefrihet som ett hot speciellt mot islam, detta pd grund av hindelser dér man tidigare
smutskastat islam pé ett eller annat sétt. Inom den tredje tankegéngen ténker man att det inte
finns nagot i den islamiska lagen som forhindrar ménskliga rattigheter. Denna grupp menar att
om det visar sig att manskliga réittigheter och islamisk lag inte dr kompatibla i ndgon fraga sa
ar det ndgon som misstolkat eller missforstatt den islamiska lagen. Denna grupp ar kritiska
mot muslimska tdnkare som &r skeptiska till tanken om att ménskliga rattigheter och islam ar
forenliga med varandra.

De som tillhor denna tankegdng menar ocksé att man alltid kan omtolka islamisk lag. En
muslimsk tdnkare som héller med om detta d&r Abduh, som har varit en viktig rost i den
moderna muslimska dialogen. Abduh forklarar att muslimer bor anpassa sig till dagens
samhille och darfor ar det viktigt att de anvinder sig av fornuftet, detta for att lattare kunna

anpassa sig till dagens omstandigheter och behov. Betoningen av fornuftet kan dven kopplas

207 The Organisation of Islamic Cooperation. History, Tillginglig: https://www.oic-
oci.org/page/?p 1d=52&p ref=26&lan=en [2018-12-11]

208 Jeddah, Habib Shaikh, OIC seeks rights debates based on Islamic values. Arab News, 2014-02-04,
Tillgdnglig: http://www.arabnews.com/news/520321 [Hdamtad 2018-12-11].
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till Atays och Oztiirks tankar kring islam da bida tva ser fornuftet som en primir kiilla och en
viktigare killa in exempelvis hadither. Bide Atay och Oztiirk menar pa att Gud i Koranen
kréver att mdnniskan ska anvénda sig utav sitt fornuft i sin forstaelse av Koranen men ocksé
av skapelsen. Abduh ar starkt kritiskt till att muslimer fastnar i gamla tolkningar och praktiker
som kan hérledas till muslimska ldrda fran medeltiden. Abduh &r emot att vissa muslimer
blint lyder muslimska réttslarda och han &r dven kritisk till att vissa réttsldrda forbjuder
nytolkningar.?”” Den indonesiska organisationen Nahdlatul Ulama ar ocksa en av de som
foljer denna tredje tankeging. De ger bland annat ut fatwor (utlatande av en lard) om kvinnors
rittigheter, vilket 1 sin tur gynnar muslimska kvinnor. De dr dven for nytolkningar av islamisk
lag och arbetar for att se och ge utrymme for bland annat méanskliga réttigheter.

De som foljer den fjarde tankegdngen anser att problemet inte ligger i en misstolkning av
islamiska lagar, utan de menar istéllet pa att konflikten mellan islam och ménskliga rittigheter
ligger i begreppet islamisk lag och inte hos islam i sig som religion. Bide Atay och Oztiirk
héller med om att konflikten inte ligger hos islam i sig. Liberala muslimska ténkare som
exempelvis den tunisiska filosofen Mohamed Talbi beskriver bland annat att Koranen inte kan
likstdllas med en konstitution. Talbi forklarar ocksa att islamisk lag bor forstas som en
samling av etiska och sociala koder. Han beskriver att religion ofta har anvints 1 politiska
syften genom historien, vilket i sin tur har medfort att manga delar av vérlden brutit mot de
ménskliga réttigheterna genom bland annat krig och tortyr.?!° Talbi forklarar vidare att man
dven 1 mdnga muslimska ldnder brutit och fortsétter bryta mot de ménskliga rittigheterna, han
podngterar dock att islam i sig inte tillater ndgon att bryta mot dessa rittigheter. Han hdnvisar
ocksa till den muslimska historien och betonar att det tidigare funnits perioder dir tolerans,
respekt och dialog funnits mellan religioner och ménniskor. Han forklarar att Koranens
principer &r i full harmoni med ménskliga rattigheter och beskriver istdllet att mnga
muslimer idag inte lever efter Koranens principer. Talbi dr dven kritisk att religionsfrihet ofta
forknippas med ateism och sekularism, han menar istéllet att ritten till religionsfrihet och
dven andra rittigheter faktiskt dr i harmoni med Koranens principer.?!! Han beskriver att
ménskliga réttigheter och islam ar forenliga med varandra och att man bor respektera dessa

rittigheter. Han forklarar detta pd foljande sitt:

209 Esposito, 2011: 192.

210 Talbi, Mohamed, “Religious Liberty: A Muslim Perspective” i The new voices of islam: reforming politics
and modernity - a reader, Kamrava, Mehran (red.), Tauris, London, 2006, s. 107.

21 Talbi, 2006: 107-108.
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Ultimately, to respect humanity’s freedom is to respect God’s plan. To be a true
Muslim is to submit to this plan. It is to put one’s self, voluntarily and freely, with
confidence and love, into the hands of God.?!?

Dessa idéer och tolkningar som Talbi och andra liberala muslimska tiankare foresprakade blev
en inspirationskélla for bland annat muslimska feminister och muslimska ménskliga
rittighetsaktivister. De menar 1 likhet med Talbi att islam och ménskliga réttigheter utan
tvivel befinner sig i harmoni med varandra. Dessa tdnkare betonar att det viktiga dr att se
islam som en samling av religidsa och etiska virden och inte som ett réittssystem. Nér man ser
pa islam utifrdn det forstndmnda sdttet sa kan dessa religidsa och etiska véirden stidrka samt
framja de ménskliga réttigheterna. En annan tdnkare som kan kategoriseras bade i den tredje
och fjarde tankegingen dr Wadud, professor i islamiska studier, som &r en kind muslimsk
aktivist och feminist som &r inspirerad av ovannimnda tankegangen. Wadud skapade rubriker
ar 2005 da hon valde att leda den obligatoriska fredagsbonen i New York. Detta bade hyllades
och kritiserades starkt frdn muslimskt héll eftersom kvinnor vanligtvis inte brukar fa leda
bonen. I sin bok Inside the gender jihad: Women'’s reform in Islam forhdller Wadud sig starkt
kritisk till de muslimska rdster som inte inkluderar kvinnan och ser kvinnan som mindre vérd.

Hon beskriver detta pa foljande sétt:

God created women fully human. Anything, anyone, or any system that treats them
privately or in public as anything less than that is destroying the potential harmony
of the entire universe. No person is your friend [or kin] who demands your silence or
denies your right to grow and be perceived as fully blossomed as you were intended.
Or who belittle in any fashion the gifts you labor so to bring into the world.?!?

Wadud beskriver att mycket av de pldgor som drabbat muslimska kvinnor idag &r pa grund av
de dominerande manliga tolkningarna av Koranen. Organisationen Sisters in Islam grundades
1 Malaysia av Zainah Anwar. Sedans dess har bland annat Wadud och andra muslimska
kvinnor valt att ansluta sig till organisationen. Syftet med Sisters in Islam &r att frimja
kvinnors réttigheter i muslimska lédnder. Sisters in Islam menar att islam har grundlaggande
principer i Koranen som foresprékar och vérnar om rattigheter, jimlikhet, rittvisa och frihet.
Sisters in Islam dr engagerade i olika delar av samhéllet och erbjuder bland annat juridisk
hjélp till utsatta kvinnor. De har dven valt att fokusera enbart pa Koranen som kélla och med
hjélp av rétt tolkning av Koranen visa stdd till kvinnor. Med sitt arbete har de frigjort sig
sjdlva fran historiska tolkningstraditioner och tolkningar skapade av mén f6r man.?!# Detta har

1 sin tur har byggt broar till ménskliga rittigheter eftersom oenigheten mellan islam och

212 Talbi, 2006: 117.
213 Wadud, 2006: 254.
214 Wadud, 2006: 113.
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ménskliga rattigheter inte ligger 1 sjélva Koranen. Wadud betonar att sharia (islamisk lag) star
1 vdgen for ménskliga rattigheter och skapar problem. Hon menar istéllet att muslimer bor
omtolka Koranen eftersom Koranen foresprakar rittvisa.

Det finns dven muslimska tédnkare som nirmar sig frigan om ménskliga réttigheter och
islam annorlunda &n exempelvis Wadud. Wadud och andra som tédnker som henne forklarar
att Koranen foresprikar dessa rattigheter och att man kan finna de i Koranen. Ténkare som
filosofen Abdulkarim Soroush menar istéllet att idéer om ménskliga réttigheter och demokrati
inte har en grund i Koranen men att man &nda ska utga ifran att dessa ir forenliga med islam.

Sahar forklarar Fazlhashemi, professor 1 islamisk teologi, Soroush’s tanke kring detta:

Han skriver att &ven om det inte gar att finna nagot i Islams urkunder som paminner
om dagens forestéllningar om demokrati och ménskliga rattigheter méste man utga
ifran att dessa dr forenliga med varandra. Detta eftersom det &r enbart genom
inforande av demokrati och respekt for ménskliga réttigheter som man kan
sakerstélla den individuella och samhélleliga friheten, yttrandefrihet, réttssékerhet
och det civila samhéllet.?'

Fazlhashemi fortsdtter med att beskriva att Soroush menar pé att man inte kan begransa
ménskliga rattigheter till en folkgrupp eller till ett land dé& dessa rittigheter inte fir krinkas
eller avvisas genom att dberopa religiosa och ideologiska anledningar.?!¢

Bade Atay, Oztiirk och andra muslimska tinkare som ser Koranen som den enda heliga
texten och avvisar alla andra auktoriteter har under senare tid bendmnts som “Koranister".
Koranism (Quranism) avvisar dven hadither eftersom man anser att Koranen ar fullstindig
och dess budskap ér klart och tydligt utan behov av komplement.?!” De ér stark kritiska till att
majoritetsuppfattningen inom den muslimska virlden ser hadith litteraturen samt andra
islamiska kéllor som ndgot av samma status som Koranen. Kritiken mot koranism har varit
mycket hard och dess foresprakare brukar ofta anklagas for att forneka profeten Muhammad,
detta fOr att majoritetsuppfattningen inom islam ser hadithlitteraturen som ett viktigt
komplement for att kunna forsta Koranen och de menar att det ar en plikt att f6lja Profetens
sunnah. Koranister, som Atay och Oztiirk, 4 sin sida menar istillet att hadithlitteraturen skrevs
flera r efter Profetens dod och att det inte kan tolkas som en sédker kélla eftersom det kan vara
pahittat. Dessutom menar de att profeten enligt Koranen inte far gora uttalanden som inte
overensstimmer med Koranen och da tdnker man sig att allt han sagt redan finns i Koranen

eftersom han dnda maste ha utgétt frin den.

215 Fazlhashemi, 2011: 219.
216 Fazlhashemi, 2011: 219.
217 Kamrava, 2006: 16.
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Som vi sett tidigare i uppsatsen foresprakar bade Atay och Oztiirk en tillbakagéng till
urkillorna. Enligt min mening sé finns det manga likheter mellan den puritanska och
reformistiska inriktningen av salafismen och Oztiirk och Atays tankar. Den reformistiska
salafismen &r en rorelse inom islam som Jens Kreinath 1 boken The anthropology of Islam

reader beskriver pa foljande sitt:

Name for a neo-orthodox branch of the Islamic reformist movement of the late
nineteenth century in the times of weakened Ottoman Empire with its center in
Egypt. As a ’return’ to the tradition of Islam as represented by the first followers
[...] the Salafiyya opposed Westernization as well as conservative clerics and jurists.
Well-known leaders are Muhammad ’Abduh (1849-1905) and Rashid Rida (1865-
1935).218

Bade Atay, Oztiirk och bland annat den puritanska salafismen motsitter sig folklig religiositet
och ser ett stort behov av att dtervéinda till den forsta generationens kéllor eftersom man anser
att dagens religions ldrda infort laror som strider mot islams grundléggande principer. Den
andra likheten &r att de alla forkastar sekter och taqlid som metod och betonar istéllet ijtihad.
Négra skillnader mellan Atay, Oztiirk och den puritanska salafiyya rorelsen ir dock att, och
detta dr viktigt eftersom det begripliggor hur detta forhaller sig till den islamska modernismen
som jag talade om tidigare, medan Atay och Oztiirk foresprikar filosofi, avvisar
salafiyyarorelsen filosofin. En annan skillnad &r att den puritanska salafiyya rorelsen
uppmanar till att ldsa och forstd Koranen bokstavligt s att inte ens egna begédr kommer i
viigen for tolkningen. Atay och Oztiirk 4 sin sida #r inte fast i en bokstavlig forstielse av
Koranen men tolkar den holistiskt. En tredje skillnad &r att salafiyya rorelsen vill aterga till
urkillorna som enligt de 4r Koranen och hadither medan Atay och Oztiirk anser att urkillorna
ir Koranen och fornuftet.>!® Oztiirk och Atay har ménga sliende likheter med bade Abduh
och Qutb. Det mirks tydligt att Atay och Oztiirk dr bekanta med dessas tankar och en
anledning kan som nédmnts tidigare i uppsatsen att Turkiet var influerad av radikal islamism
under 1980-talet. Qutb var bland annat kind for sin teori om att dagens muslimska vérld
befinner sig i en ny jahiliyya period. En idé som bide Oztiirk och Atay bekriftar i sina verk.
Oztiirk menar att dagens muslimer befinner sig i en jahiliyya situation p4 grund av att de ér
okunniga eller ignoranta om vad Koranen foresprikar och att de inte efterlever dess
principer.??° Dérfor menar bade Atay och Oztiirk att det finns ett behov av att forstd och tolka

islam enligt denna tid och inte vara fastbunden till de forgdngna tiderna eller tolkningarna.??!

218 Kreinath, Jens (red.), The Anthropology of Islam reader, Routledge, London, 2012, s. 399.
219 Mandaville, Peter G., Global political Islam, Routledge, New York, N.Y., 2007, s. 292.
220 Oztiirk, 2015: 20.

221 Atay, 2017: 41.
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Bade Atay och Oztiirk betonar dock att det inte ir ndgon fornyelse av islam som behdvs utan

att det snarare dr en ny forstdelse av islam som behovs.

KAPITEL 6: SLUTSATSER

Syftet med denna uppsats har varit att undersoka tankar om sambandet mellan islam och
ménskliga réttigheter. For att kunna gora detta valde jag att avgrénsa mig till de tva turkiska
teologerna, Oztiirk och Atay. Istillet for att Sverta en tanke om att islam och minskliga
rittigheter dr varandras motsatser valde jag istillet att framhiva Oztiirks och Atays tankar om
att manskliga réttigheter &r en integrerad del av islam. Sammanfattningsvis har uppsatsen tagit
avstamp i Atays och Oztiirks verk for att kunna pa ett djupare sett forstd deras syn pa islam
och hur denna syn relaterar till en tanke om ménskliga réttigheter. Mina fragestéllningar har
varit foljande: Vilken islamsyn och ménniskosyn formedlar de i sina tolkningar av islam, pa

vilka sitt menar Atay och Oztiirk att ménskliga rittigheter r en del av islam, och hur
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argumenterar de for denna tolkning? For att kunna besvara dessa fragor valde jag att utgd
ifran kvalitativ textanalys som metod.

Uppsatsen har forst borjat med Atays tankar om islam och ménskliga réttigheter och sedan
overgitt till Oztiirks syn p4 den samma. Denna struktur har varit naturlig i och med att Oztiirk
ar influerad av Atay och har vidareutvecklat hans tankar. Atays text har lagt ett historiskt
perspektiv som kan ha hjélpt att forsta dagens situation. Atay menade att ett metodskifte har
skett inom islam och att det dr denna metodskifte som dr orsaken till att muslimska lander
befinner sig i en kris och i en situation dir bade utvecklingen stannat men ocksé att ménga
krankningar av ménskliga rittigheter pagér. Atay ser islam som ett projekt for att kunna bli
den bista méjliga versionen av minniska. Bade Atays och Oztiirks minniskosyn grundar sig i
en tanke om att alla ménniskor &r lika virda infor Gud oavsett religion, etnicitet och kon. De
bada ldgger dven stor vikt vid att betona att varje ménniska har skapats som Guds
khalif/khalifa (stallforetrddare) hir pa jorden. Denna minniskosyn innebér saledes en tanke
om ett ansvar for att bevara freden pé jorden samt att vara en produktiv ménniska for
méinskligheten, naturen och djuren. Genom Atays betoning pa godhets ldran, emri-bil-maruf,
visar han pa att ménniskan ska uppmuntra till de goda handlingarna oavsett vem som gor det.
Man skulle saledes kunna tolka att det &r en god handling att exempelvis folja deklarationer
om de minskliga rittigheterna. Detta eftersom bade han och Oztiirk tar avstind frin de som
menar att dokumentet dr en vésterlandsk produkt och dirfor inte bor foljas, de menar istéllet
att allt gott oavsett vem eller vilka som star bakom det bor f6ljas och uppmuntras till att folja.

Oztiirk 4 sin sida har i sitt verk lagt stor vikt vid frihet och fortryck, genom dessa
argumenterar han for en tanke om ménskliga rittigheter inom islam. Han forklarar att
méinniskan har rétt till frihet och att allt som begrédnsar dessa friheter bor man goéra uppror
mot. Oztiirk betonar vikten av att minniskan bor vara fri eftersom utan frihet kan inte denne
vara Guds stillforetridare pé jorden. I uppsatsen har vi ocksé sett att Oztiirk ser ménskliga
rittigheter som en del av islam eftersom man i Koranen, enligt honom, kan finna liknande
principer FN:s deklaration om de ménskliga rattigheterna viarnar om. For att visa pd att
minskliga rittigheter dr en del av islam tar Oztiirk bland annat hjilp av begreppet melamet.
Alltsé att kunna std upp mot réttvisa och vérna om friheter trots att majoriteten kan vara emot
det. Med andra ord att inte vara rddd for att st upp for det rétta oavsett om man riskerar hot,
véld och utfrysning av den resterande samhéllet. Koranen uppmuntrar att anamma melamet
som en del av ens egna karaktirsdrag som ménniska, beskriver Oztiirk. Genom att infrliva

det distanserar man sig fran sitt eget ego.
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Tidigare i uppsatsen har jag ndmnt att Andersson och Modée anser att religioner ofta har ett
traditionellt och kollektivt perspektiv och att detta stér i kontrast till ménskliga rattigheter som
sitter individen i fokus. Aven Roald stdttar en sddan tanke genom att skilja pa
individualistiska kulturformer och kollektiva kulturformer. Atay och Oztiirk visar delvis en
annan forstielse om relationen mellan religion och ménskliga rittigheter. I Atays och Oztiirks
forstaelse av islam betonas béade ett kollektivt ansvar gentemot allt levande men ocksd
individers ritt mot det allméinna. Som niimnts tidigare betonar Oztiirk vikten av att vara en
aktiv agent i samhéllet men ocksd i sitt eget liv. Detta kan koppas tillbaka till Atays tanke om
att islam r en iyi insan projesi (projekt for att bli en god ménniska), hér betonas ocksd den
egna individen. De menar ocksé att Koranen tillkommit till hela méinskligheten och inte
enbart till muslimer. I denna syn ser vi att de dr for en universalistisk tanke om islam. Alltsa
att islam omfamnar hela ménskligheten oavsett bakgrund. Darfor argumenterar de for en
islamisk teologi som ar mer bred och omfamnar alla.

Min avsikt med uppsatsen har varit att bredda diskussionen och lyfta fram Atay och Oztiirks
tankar. Detta kan bidra till att 6ppna upp nya kanaler for forskningsfélt inom islam. Bade
Atay och Oztiirk dr tva stora personligheter i det turkiska samhillet och har genom éren
kritiserat en traditionalistisk forstaelse av islam. Istéllet har vi sett i uppsatsen att de
uppmuntrar en forstielse av islam som betonar fornuftet och tar avstand fran alla externa
kéllor férutom Koranen. De menar att dagens tolkningar av islam strider mot den islam som
Gud sént ner, dérfor behovs enligt de en nytolkning av islam. Enligt Atay finns det tre sorters
uppfattningar om islam, den forsta &r folkets islam, det andra &r rittsldrdes islam och den sista
4r Koranens islam. Det 4r den senare som bade Atay och Oztiirk grundar sin islam och
ménniskosyn 1. For att forenkla detta menar Atay att man bor skilja mellan religion och
religionskultur. Han menar saledes att det &r religionskulturen och dess tolkningar av islam
som skapar en tanke om att ménskliga rittigheter och islam ska vara of6renliga.

Som vi sett i uppsatsen sa finns det en mangfald av tankar och idéer kring temat ménskliga
rittigheter och islam. Precis som Petersen ndmner &r det viktigt att forsta att det 1 islam finns
ménga olika forhéllningssétt och tankar kring detta amne. Beroende pa hur man definierar
islam och hur man definierar manskliga réttigheter forédndras svaret pa exempelvis fragan om
islam och ménskliga rittigheter ar forenliga. Darfor har det varit viktigt att dyka djupare in pa
Atays och Oztiirks syn pa islam, eftersom det ir i deras uppfattning om islam som vi kan ta

del av deras tankar kring méinskliga réttigheter som en del av islam.
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