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Forord

Det 4r ménga personer inblandade i ett avhandlingsarbete, frin den faktiska
forfattaren till mer eller mindre tillfilliga impulsgivare, men alla kan inte nim-
nas. Lat mig dirfér bérja med nigra kollektiva tack. Till vinnerna och kolle-
gorna vid seminarierna i islamologi och religionshistoria, och p3 Internationell
Migration och Etniska Relationer vid Malmé hégskola: tack for kritik, stéd och
underhillande distraktioner. Dessutom vill jag tacka dem som har arbetat med
Salaam och har tagit sig tid att diskutera sina texter och sin tro med mig

Jag vill rikea négra sirskilda tack till personer som bidragi till att det slutligen
blivit en avhandling. F4, om nigon, har betytt s& mycket for min forstaelse av
vetenskap som min handledare Jan Hjirpe. Jag och mina kollegor uppticker
ging efter annan hur vi reproducerar hans tankeménster, terminologi och reso-
nemang. Redan under min forsta termin vid Lunds universitet hade jag honom
som foreldsare. Han férbluffade mig di med sitt kunnande, och det gor han
fortfarande. Men kanske det 4r genom samtal, arbete och resor tillsammans
med Leif Stenberg som jag har internaliserat Jan Hjirpes idéer. Om jag har lyck-
ats lira mig nigonting under dessa 4r i4r det till stor del tack vare Leif och hans
skepticism, kunskap, chosefria ton och hjilp in i det sista. Jag vill dven tacka
Jonas Svensson, Philip Halldén och Torsten Jansson som genom sina egna brott-
ningsmatcher med liknande problematik har bidragit till att skapa en virdefull
forskningsmilj f6r mig; Anne Sofie Roald som har stéttat mig i mina relationer
med Sveriges muslimer och som har delat med sig av sitt kunnande om islam i
Sverige; Eva Hamberg, Ann Kull, Soumaya Pernilla Ouis och Garbi Schmidt som
har ldst igenom avhandlingen i slutskedet; 7ord Olsson, Olle Quarnstrim och
Catharina Raudvere, vilkas seminarier i religionshistoria har lirt mig hur roligt
det kan vara att forséka forstd vetenskap; Aff Dablberg, Jean Hudson, Henrik
Jeppsson och Mdns Winberg som bistdtt med rdd om och hjilp med datorer,
sittningen av texten och korrekeurlisning; fohan Aberg och Eva-Maria Jansson
som med god min uthirdat allehanda skum musik i virt gemensamma rum.

Dessutom vill jag tacka dem som har bidragit till att jag har haft den ekono-
miska méjligheten att genomféra mitt avhandlingsarbete: Crafoordska stifielsen,
ERN, fil. dr Uno Otterstedss fond och framfor allt, Svenska staten.

Slutligen vill jag uttrycka min tacksamhet till min mor Lena, som forutom
allt annat list korrektur; min fru Sofiz och sist, och allra minst, vira dottrar
Anna och Frida.

Lund, en kvill i bérjan av november, 2000
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Inledning

Under de senaste tre decennierna har det vixt fram en stor mingd islamiska
tidningar, tidskrifter, radio- och TV-program &ver hela Visteuropa. Det finns
en stor bok- och pamflettproduktion och dessutom en betydande produktion
av video- och kassettband. Dessa islamiska skrifter, inspelningar och utsindel-
ser beskrivs och analyseras sillan inom det forskningsomride som kallas "islam
i Europa”. Avhandlingen 4r uppbyggd kring en fallstudie av en av dessa tidskrif-
ter, Salaam — islamisk tidskrift.! Det Svergripande milet ar att ge en bild av
hur islam kan uppfattas inom den muslimska befolkningen i Sverige.

I samtal med muslimer har ofta frigan om mitt val av empiri och mitt forhal-
lande till islam dykt upp. Varfor konverterar jag inte till islam — jag som har
gnat si méinga ar av mitt liv 4t att studera religionen? Varfor studerar jag
overhuvudtaget islam? Varfér skriver jag om en tidskrift som Salaam och inte
om de religiésa genierna som al-Ghazzali (d. 1111) eller Ibn Taymiyya
(d. 1328)? Ibland har det lett till 1anga diskussioner. Jag vill dirfér redogora for
en del av de utgingspunkter och motiv som jag, som forskare, har.

Mina studier om islam bétjade hosten 1984 da jag snart nitton 4r gammal
borjade Arabvirldslinjen vid Lunds universitet. Sedan dess har jag forhallit mig
till islam. Ibland har islam varit ett imne for universitetsstudier, ibland har reli-
gionen varit en del av min omvirld som nir jag bodde i Egypten och arbetade
som rundreseguide. Det som fascinerade mig frin bérjan var kontakten med en
annan historisk, politisk, kulturell och religiés referensram. Jag, som inte ser
mig sjilv som religios, som inte praktiserar nigon form av vardaglig kristendom
och som inte dr uppvuxen i en religiés milj, tyckte det var spinnande att fa
insikt i hur religiésa virderingar, riter och tro kunde fungera som sjilvklara
referenspunkter fér andra. Det var inte ett sbkande efter Gud, andlighet, vis-
dom eller religidsa upplevelser som fick mig att studera islam. Istillet var det
lusten att forsoka forstd det som inte var mina referensramar, att begripa hur
andra tinkte och agerade. Jag har hela tiden nirmat mig islam via de troende,
inte via en gud. Under 4ren har jag métt ménga som nyanserat och omstopt
mina forsta, enkla bilder av vad islam var eller vad det innebar att vara muslim.

I samband med att jag skulle bérja doktorera 1992 gav Magnus Persson, di
doktorand vid Historiska institutionen, mig ridet att skriva om islam i Sverige.

! Hidanefter kallad Salaam. Jag hinvisar till Salaam p3 foljande sit: nummer/ar:sida. For en
beskrivning av tidskriftens historia, uppgifter om upplaga etc., se kapitlet ”Salaams historia”.
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Det kiindes lockande att arbeta med nigot som levande minniskor i nutiden
producerade; minniskor som jag kunde samtala med och forhalla mig till dir-
for att jag hade métt dem. Alternativet att studera historiens religiésa giganter
kindes inte aktuellt. Valet av Salaam utkristalliserades efterhand som jag lirde
kinna den méngsidiga milj6 som islam i Sverige 4r.

Finns det dé inget som lockar mig till islam som tro? Denna friga, som stillts
mig s ofta, kan jag inte besvara. Fér mig ir frigan felstilld, d3 ett nekande svar
skulle innebira att jag nedvirderar islam som tro och ett jakande svar skulle
innebira att jag dr en potentiell konvertit. Det finns mycket som fascinerar mig
inom islams persongalleri, historiografi, teologi och mystik utan att det for den
skull fir mig att vilja bli muslim. Men islam #r for mig inte bara ett studieobjekt
som ger mig tillfille att anvinda en metod eller teori. Jag har forhallit mig till
islam och muslimer i hela mitt vuxna liv. Att veta saker om islam och den mus-
limska virlden har blivit mitt levebréd och en sjilvklar del av min vardag, inte
minst eftersom jag har undervisat om islam och muslimer vid Lunds Univer-
sitet, Malmé hogskola, Vixjé hégskola och pi otaliga studiedagar for lirare,
lakare, poliser, personal pa invandrarverket osv. Islam i all sin mangfald kinns
inte exotiskt, svért eller lockande, snarare vardagligt, begripligt och nirvarande.
Mangfalden innehéller handlingar, virderingar och sikter som vinner min sym-
pati, men ocks8 sddant som jag tar avstind frin.

De utgingspunkter som jag har och de slutsatser som jag drar om muslimers
forhallande till islam kan sikert uppfattas som besvirande, sirande eller kanske
till och med krinkande av vissa muslimer. Att hivda att all kunskap, 4ven reli-
gits, konstrueras socialt kan t.ex. vara sirande for en muslim som menar att
kunskap om islam kommer frdn Allah. Att patala att Koranen, precis som all
annan text, méste tolkas for att forstas kan likasd uppfattas som krinkande av en
muslim som anser att Allahs ljus styr den troendes lisning och att Koranen 4r
klar och tydlig. Min avsikt 4r att beskriva det jag undersoker utifrin en sekulir,
kritisk och vetenskaplig position. Kritisk satillvida att det underssktas sanning-
ar inte oproblematiskt accepteras eller respekteras som sanningar. De kan istil-
let granskas, diskuteras och kritiseras. Jag hoppas och tror att ocksd andra ska
finna perspektivet berikande.

Varfor Salaam?

Avhandlingens huvudsakliga empiriska material utgors allts3 av tidskriften Sa-
laam. Religionsvetaren Christer Hedin skriver féljande om tidskriften:
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Salaam ir en guldgruva for den som vill studera hur en grupp musli-
mer i Sverige vid slutet av det tjugonde drhundradet kimpar for att
f3 grepp om islams innebérd i ett kristet och sekulariserat land.?

Salaam har, som Hedin pépekar, ofta anvints som resurs for akademiska upp-
satser nir det giller att beskriva muslimers uppfattningar. Detta tycker Hedin ir
glidjande, dels eftersom manga har slitit med tidskriften utan stérre respons
och dels for att den "terspeglar diskussioner bland muslimer i Sverige” utan att
vara “ett officiellt organ fér dem”.? Det glidjer dven mig att Salaam rént upp-
skattning i akademiska liger — jag har lirt kiinna en del av de aktiva skribenterna
och redaktérerna och vet hur motigt det har varit ibland. Men samtidigt hivdar
jag att hinvisningarna till tidskriften ofta gjorts helt utan perspektiv pa vad
Salaam ir for tidskrift, och helt utan killkritik. En av drivkrafterna fér mitt val
av Salaam ir viljan att positionera tidskriften och diskutera dess innehall.

Man kan inda friga sig varfor Salaam ir av intresse. Religionssociologen
Robert Wuthnow menar att: “more attention needs to be given to religious
discourse. Religion, after all, is not primarily a matter of moods and motiva-
tions; it comes to us as we interact with others and it is reinforced by that
interaction.” Han fortsitter med att nimna att kommunikation av alla de slag
ar viktig for uppritthéllande av religionen. Salaam sprider offentligt en bild av
islam. Det gér den limplig och viktig att studera. Det stora flertalet muslimer i
Sverige uttalar sig inte offentligt om islam. Det gor inte deras sikter mindre
virda, men de paverkar den offentliga debatten p4 sin h&jd indirekt. Mitt val av
material leder till frigan vilken roll de muslimer som talar offentligt har och hur
man kan se dem i férhallande till den tysta majoriteten.

Ext ytrerligare motiv for att vilja Salaam ir att den ir en av de f3 svenska
islamiska tidskrifter som haft en kontinuerlig utgivning under nigon lingre tid.
Den enda andra islamiska tidskrift som kan mita sig med Salaam ir Aktiv islam,
ahmadiyyarérelsens tidskrift. Jag kommer att beskriva 6vriga svenska islamiska
bocker och tidskrifter i kapitlet "Islam kommer till Sverige”.

2 Hedin 1999:228.
3 Hedin 1999:228.
4 Wuthnow 1992:5.
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Syfte och frigestillningar

Syftet med avhandlingen ir att beskriva Salaam och dess inneh3ll och analysera
varfor tidskriften har det inneh3ll den har. Studien syftar ocks3 till att undersska
om teorier om globala, islamiska diskurser kan bidra till forstielsen av innehal-
let. Jag antar hypotetiskr att Salaam och dess inneh3ll reflekterar dessa diskurser
vill inte begriinsa analysen av tidskriften till svenska forhallanden. Istillet vill jag
undersoka Salaams sliktskap med globalt spridda islamdiskurser. Utifran detta
avser jag att diskutera om Salaam kan ses som ett exempel pa svensk islam.

Mitt val av teori har sin utgdngspunkt i mitt empiriska material. Jag vill med
hjilp av teorierna komma nirmare premisserna for de diskurser som skribenter-
na i Salaam agerar i. Jag har valt att anviinda mig av sociologiska — framfor allt
religions-, kultur- och kunskapssociologiska — teorier, se vidare kapitlet " Teore-
tiska perspektiv” och de foljande tva kapitlena.

Avhandlingen rér sig mellan fallstudien och makroteoretiska perspektiv, fram-
for allt diskurs- och globaliseringsteorier. Min forhoppning ir att detta ska leda
till en frukebar belysning av bida nivierna. Ett problem med den tillgingliga
globaliseringslitteraturen &r att teorierna sillan prévas mot en empiri. Jag avser
att konkretisera globaliseringsteorierna genom att 13ta dem belysa ett lokalt mik-
roexempel. Det ir sillan tillrddligt att generalisera resultaten av en fallstudie och
overfora dem direkt pa en annan studie. Men med tanke p3 den stora, nistan
helt oanalyserade, textproduktionen bland muslimer i Visteuropa hoppas jag
att denna undersokning kan tjina ett heuristiskt syfte for analysen av annat

liknande material.

Avgrinsningar av materialet

Jag har valt att anféra nummer av Salaam frén det forsta provnumret fram till
och med sista numret 1998.> Senare nummer har inte tagits med d& jag har
behovt tid p& mig for att g8 igenom, ordna och analysera materialet och déirmed
haft ett behov att avsluta insamlingen. Salaam fortsitter sin utgivning och jag ir
fortfarande prenumerant.

I etr tidigt skede av avhandlingsarbetet hade jag avsikten att ticka alla mus-
limska publikationer i Sverige. Efterhand insig jag att avhandlingen vann i de-

5 Jag har prenumererat p4 Salaam sedan 1992. Tidigare nummer finns pi UB1, Lunds universitet.
Tack till Leif Stenberg som givit mig en del av sina dubbletter, och till Monjia Sonnius som
skickade mig Salaams férsoksnummer frin maj 1986.
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skriptiv och analytisk skirpa genom en hirdare fokusering av ett mer avgrinsat
material. Det jag forlorade var dels det heltickande perspektivet och dels bro-
kigheten i materialet. P4 siitt och vis hade det varit spinnande att stilla Torbjorn
Safves vilda anarkosufism jimsides med farbroderligt fornumstig muslimsk brod-
raskapsislam.® Jag har istillet valt att presentera den 6vriga svenska islamiska
litteraturen i kapitlet "Islam kommer till Sverige” for att s3 placera Salaam i sitt
sammanhang.

Vad ir Salaam?

”Salaam ir forsta hjilpen”, siger redaktoren Helena Benaouda.” Med det menar

det férsta m konvertiter méter av islam, inte minst de

hon att Salaam 4r det férsta minga konvertiter méter av isla
som kommer frin Sveriges landsbygd.® Aven om detta kan antas vara en till-
spetsad formulering, rymmer den nigot visentligt. Salaam ir tinkt att erbjuda
en littbegriplig och inbjudande introduktion till islam for bdde muslimer och
icke-muslimer.” Eller som redaktionen viljer att formulera sig pa ett reklamkort
frdn 1999: ”Salaam tar upp aktuella frigor for muslimer i Sverige och ger en god
allménbild om islams lira och betydelse i dagens virld.”"* Redaktionen forsoker
tillhandahélla artiklar som dels besvarar de grundliggande frigorna om vad is-
lam innebir och dels tar upp aktuella imnen. Helena Benaouda berittar att
redaktionen och Islamiska Informationsféreningen (IIF, Salaams zigare) ofta blir
kontaktade av uppsatsskrivande gymnasieelever och studenter som frigar om
det finns artiklar i nigot sirskilt zmne. Om det inte finns och ménga frigar,
forsoker redaktionen skriva en eller soker efter texter som kan éversittas.!! Bland
annat i det syftet prenumererar redaktionen p4 andra islamiska tidskrifter som
The Fountain, Islamic Future och Impact International." P3 frigor om tidskrif-
tens malgrupp har de olika redaktdrerna svarat p3 olika sitt. Soumaya Pernilla

6 Se Sifve 1981/1994 samt t.ex. Kutub 1983,

7 Benaouda har varit engagerad i Salaam till och frin sedan 1988 och ir sedan Linge aktiv i Islami-
ska Informationsféreningen (IIF) och Sveriges Muslimska Rid (SMR) (se Salzam 4/95:5).
Hon konverterade till islam runt 1983 d& hon var i 20-arsaldern. Hon arbetar som handliggare
pé fackforbundet Metall och har list sociologi. Sedan viren 2000 bir hon efternamnet Hum-
masten, men d4 jag beskriver en period fére bytet anvinder jag genomgiende Benaouda.

# Intervju med Benaouda 2000-03-23.

% Jfr Salaam 12/94:3 (Ouis: Ledare).

1 Reklamkort fér Salaam frdn 1999.

" Intervju med Benaouda 2000-03-23; Salaam 2/93:4.
2 Intervju med Benaouda 2000-03-23.
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Ouis" menade att den lisare som redakt6rerna hade i dtanke nir de skrev, ofta
var andra kvinnor som konverterat till islam, vilket hade att géra med att det
mest var konvertiter som liste tidningen.'* Ouis har dven skrivit att hon upp-
levde det som ett problem att *vi inte hade n3gon tydlig malgrupp klar framfor
oss. For vem skrev vi?”"> Monjia Sonnius'® hivdade att hon snarare hade den
svenska skolan i dtanke, d& hon ofta var ute och foreliste pa skolorna for IIFs
rikning.”” Helena Benaouda papekade att det fortfarande ir minga konvertiter
som prenumererar, men att unga muslimer av bida kénen som vixer upp i
Sverige utgor en 6kande lisekrets.!®

Det handlar dock inte om en form av avmitt informationsskrift. Skribenter-
na har lagt ned mycket prestige och energi i sina texter. Manga artiklar ir djupt
personliga eller andas ett intensivt engagemang. Nir jag har intervjuat Salaams
skribenter och redaktérer om deras texter, har jag mott flera olika reaktioner.
Ibland har de undrat 6ver sitt personliga omdéme, velat forklara ett och annat
eller kiint ett behov av att peka pa personlig utveckling, sedan ett visst stycke
skrevs. "Naiv”, ”vi visste inte bittre” och ”ung” ir ord som anvints av vissa
skribenter for att forklara varfor en text 4r som den ir. Andra texter har de varit
stolta 6ver eller stétt fast vid. Jag vill dirfor betona att min avsike ér att undersé-
ka, hur man kan forstd de texter som férekommer i Salaam, inte om man uti-
fréin texterna kan teckna profiler av textforfattarna och deras religiositet.

Mycket av det material som har publicerats i Salaam har skrivits av personer
som har en klar anknytning till tidskriften och IIE men det finns 4ven annat.
Redaktionen reserverar sig gentemot dessa texter genom att skriva "De 3sikter

' Ouis bérjade arbeta for I1Fs rikning 1990 och skrev i Salaam 1990-1996. Hon konverterade
till islam hésten 1986 nir hon var 22 r (Saleam 6/90:7; Skriftliga kommentarer frin Ouis
2000-08-02). Redan innan konversionen hade hon kommit i kontakt med islam genom att
hennes syster hade konverterat till islam frin buddhism. Numera ir hon bla. aktiv i Lunds
muslimska kvinnoférening och Skandinaviska Muslimska Kvinnounionen. Ouis ir forskarstu-
derande i Humanekologi vid Lunds universitet. Tidigare har hon bla. arbetat som lirare.
Ibland undertecknas artiklarna bara med ett av hennes fornamnen, ibland med bsda.

" Intervju med Ouis 1998-02-23; Brev frin Ouis 2000-08-02. I en enkit som redaktionen gjorde
sommaren 1990 framkom det att det var framf6rallt konverterade kvinnor som liste Salaam, se
Salaam 6/90:2.

15 Brev frin Ouis 2000-08-02.

!¢ Sonnius arbetade med Salaam 1986-1995. Hon konverterade till islam runt 1981-1982 da
hon vari 20-4rséldern. Sonnius var ordférande for IIF under minga ir och avsig att avgs 1992,
men det blev ett &r till mer eller mindre frivilligt. Hon dr gymnasieingenjér och arbetar numera
for Ericsson med tekniken runt mobiltelefonsvixlar.

'7 Intervju med Sonnius 1998-03-25.
'8 Intervju med Benaouda 2000-03-23.
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som framfGrs av artikelfrfattarna avspeglar inte nédvindigtvis Islamiska Infor-
mationsféreningens &sikter” eller liknande formuleringar.! Monjia Sonnius
menar att redaktionen manga ginger hade s ont om material att man publice-
rade vad som fanns tillgingligt. Vid upprepade tillfillen har redaktorerna efter-
lyst material och engagemang frin ldsarna.®® En stindig brist p3 artiklar fick
redaktérerna att ibland publicera texter som de inte tyckte om eller sympatisera-
de med. Dessutom skrevs ibland texter med stor hastighet, och alla formule-
ringar hann inte alltid tinkas igenom.? Symptomatiskt fér materialbristen ir
att Salaamredaktéren Mariam Kanjah? 1991 skriver: "Jag saknar ord for att
beskriva hur oerhért glad och tacksam jag 4r for att 4ntligen (efter fem 4rs skri-
vande i Salaam) f3 feed-back i form av ett 6ppet brev.”? Den som skrev det
oppna brevet var dock Soumaya Ouis som redan vid tillfillet hade publicerat
fyra artiklar i Salaam och dessutom arbetade aktivt for IIF sedan 1990.2 Inte
ens detta 6ppna brev kom frin en annars tyst lisekrets utan frin en som engage-
rade sig i tidskriften, dven om det fortfarande skulle drdja innan Ouis fick nigot
formell uppgift pa Salaam.?

Det typiska numret av Salaam har en bild eller teckning p3 framsidan
samt ndgon eller nigra rubriker som ger fér handen vad numret handlar om.
Forsta uppslaget rymmer en ledare, direfter foljer ett antal artiklar en eller
nagra sidor l&nga. I tidskriften stir foljande:

Férutom debatt skall sedan Salaam férmedla fakta om Islam, nyheter
och annat, men debatt ir viktigt for att etablera Islam i det land vi lever
i, nimligen Sverige.?

Mellan, vid eller i artiklarna finns bilder, korancitat, visdomsord, dikter, annon-
ser, korta notiser m.m. Det finns n3gra avdelningar som iterkommer under

' Reservationerna bétjar i Salaam 1/91 och finns i de flesta nummer efter det.
2 Se t.ex. Salaam 2/90:2, 8/92:2, 11/94:2.

2 Intervju med Sonnius 1998-03-25. Aven Benaouda (2000-03-23) betittar om en stindig mate-
rialbrist, se dven Saleam 12/90:2, 6-7/94:22 (Ouis: Om Salaam).

*? Kanjah arbetade med Salaam 1986-1993. Hon foddes i Finland. Hon konverterade till islam
under tidigt 1980-tal och var d4 i 20-&rsaldern. Under en period var hon deltidsanstilld av IIF
och arbetade med att informera om islam p3 skolor och halla i kvinnocirklar for islamstudier.

Kanjah 4r utbildad sjukskéterska (se Saleam 9/93:15).
% Salaam 4/91:17 (Svar till Soumaya Ouis frin Mariam Kanjah).
24 E-mail frin Ouis 1996-12-06.
% Det 6ppna brev publicerades i Salzam 3/91:16-18 (Ouis: Oppet brev till Mariam Kanjah).
2% Salaam 7/93:2 (Ledare).
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dren t.ex. "Sett & hért” som tar upp nyheter och hindelser (ofta svenska), in-
sindar- och debattsidor samt nyheter om islam i Sverige eller i virlden. P4 om-
slagets baksida har det ofta funnits en dike eller bild. Baksidan anvindes frin
5/95 till och med 1/98 till att uppmana ldsaren att ekonomiske bidra till byg-
gandet av en moské pd Séder i Stockholm (invigdes viren 2000) samt utgiv-
ningen av Muhammed Knut Bernstréms koranéversittning (kom ut sent un-
der 1998). Det hinder att redaktionen har givit ut temanummer fér att kunna
koncentrera sig pé en friga, dessa har dock varit undantag.

Translitterering och citat

Salaam innehaller en stor mingd islamiska nyckeltermer av arabiskt ursprung. I
tidskriften skrivs dessa med latinska bokstiver utan diaktritiska punkter for att
sirskilja olika konsonanter och utan markeringar fér langa vokaler. Jag foljer
Salaam i de fall jag citerar. I &vrigt har jag valt att translitterera samt kursivera
den islamiska termerna. Jag anvinder mig av det system som finns i Internatio-
nal Journal of Middle East Studies (IJMES) som ir en variant av det system som
anvinds i The Encyclopaedia of Islam (Eol).” Det innebir att man bl.a. skriver
77 for att uttrycka jim, och ”q” for att uttrycka gaf. Denna translittereringen
anvinds i de flesta engelsksprakiga vetenskapliga bocker och tidskrifter, och dven
i t.ex. Nationalencyklopedin. Vissa ord som ir ofta dterkommande och som inte
kan sammanblandas med andra (som t.ex. imam, hadith) translittereras inte
och béjs som svenska ord. Det giller dven vanligt forekommande namn som

Sayyid Qutb eller Yusuf al-Qaradawi.

Felstavningar och tryckfel
D4 och da citerar jag stycken ur Salaam dir det finns uppenbara stavfel. Jag har

valt att ritta texten s att felen forsvinner istillet for att skapa onédig forvirring.
Jag ser t.ex. ingen poing med att dterge rubriken “Fredagstal om relationer till
icke-nuslimer”.”® Vid andra tillfillen har jag fillt in ord som saknas inom hak-
parentes. Syntaktiska fel har inte dtgirdats. Jag har heller inte gjort indringar d&
felaktigheterna kan sigas ha en mening,

%7 Se IJMES translittereringsregler (http://uk.cambridge.org/journals/mes/mesifc.htm).
2 Salaam 12/91:18.
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Hinvisningar till Koranen

Det finns en méjlighet att anvinda olika 6versittningar av Koranen till svenska.
Om jag behover citera Koranen kommer jag mest att anvinda mig av arabisten
K. V. Zetterstéens 6versittning av bl.a. den anledning att de flesta korancitat
och alluderingar som finns i Salaam utgér frin Zetterstéens text.”? Zetterstéens
koranéversittning bygger pa en numrering som ir ovanlig, den s.k. fliigelska
eller syriska numreringen. Den vanligare numreringen (kallad den egyptiska)
har till alldeles nyligen inte funnits i en tillginglig svensk éversittning, men vil
i engelska. Personerna runt Salaam har vid flera tillfillen kritiserat Zetterstéens
dversittning, inte minst for att ha en “nigot felaktig” versnumrering.”® En eng-
elsk éversittning som de ofta framhéller 4r Yusuf Alis.?!

Skillnaden mellan de tv3 numreringarna ir inte stor, men likvil viktig, dd
man kan hamna helt fel om man inte kinner till vilken numrering som avses.
Tex. finns den berémda tronversen p3 olika stillen: 2:255 i den egyptiska och
2:256 i den fliigelska; vers 2:138 i den egyptiska motsvaras av 2:132 i den fligel-
ska; medan den vers som ir kind som Umm Salamas vers ir 33:35 i bada num-
reringarna. Kapitlen, eller surorna, stimmer dock alltid éverens. Fér att undvi-
ka missférstind kommer jag att hinvisa till bdda numreringarna, férst till den
egyptiska och sedan till den fliigelska, pa foljande sitt 2:255/256.

Sedan 1998 finns det en svensk 6versittning av den forna ambassadéren
Muhammed Knut Bernstrdm som foljer den egyptiska numreringen.?> Bern-
stréms Gversittning har vilkomnats av manga muslimer, och inte minst Sala-
ams redaktion har backat upp Bernstrom och hjilpt till att samla in pengar till
den nya 6versittningen och sprida information om den.?* Den svenska staten
har skiinkt en summa fér att hjilpa till med tryckningen av boken.

Det kan tilliggas att dessa numreringar inte ir de enda. Ahmadiyyarérelsens
koraneditioner numreras pa ytterligare ett annat sitt. Det finns en svensk ahma-
diyyabversittning av Qanita Sadiqa som publicerades 1988 infér ahmadiyyars-
relsens hundrairsjubileum 1989.3

2 Koranen 1979.
3 Se t.ex. Lslam vér tro 1989:115.

31 The Holy Quran u.3. For referenser till Yusuf Ali i Salaam, se t.ex. Salaam 1/86:20, 2/86:14,
6/88:6.

32 Koranens budskap 1998.

% Den nya koranéversittningen uppmirksammades redan i Salzam 2/95:28-31. Tidskriften har
haft annonser om att man kan bidraga ekonomiskr till versittningen frin 3/96-1/98.

34 Den Heliga Qurianen 1988.
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Forskningen om ”islam i Europa”

Det finns nistan ingen publicerad forskning om islamiska texter skrivna i Sverige
och deras relation till en stdrre bild av globalt spridd islam. De enda undantagen
ir publicerade helt nyligen och alla berdr Salaam.! Motsvarande forskning om
texter frin andra visteuropeiska linder 4r ocks knapp. Detta trots att det finns
publikationer i varje land, t.ex. fmpact International, The Muslim News, Trends,
Q News (alla frén Storbritannien), A/-Fadscher, Al-Isiam (Tyskland), Qiblah (Hol-
land) eller An-Nur, Al-Iman (Finland).? Likas3 4r innehllet i de manga TV- och
radiokanaler som sinder islamiska program i stort sett oanalyserat.? I viss min
kan man finna beskrivningar av de stora publiceringshusen, men ofta saknas en
analys.” Likas3 dr ndgra av de mest profilerade teologerna/predikanterna/forfat-
tarna och deras idéer beskrivna och analyserade.” Men det mer standardmissiga
innehallet i tidningar, tidskrifter och bocker ir sillan beskrivet eller analyserat.
Ett undantag ir religionsvetaren Philip Lewis som hinvisar till islamiska tid-
skrifter i Storbritannien och beskriver och kort kommenterar deras inneh4ll.¢
Aven religionshistorikern Kari Vogt ger en del insikter om innehé&llet i tidningar
etc. genom att hon 4terger intervjuer med aktiva redaktorer samt refererar till en
del artiklar frin islamiska tidskrifter.” Det finns anledning att iterkomma till
Lewis och Vogts texter.® Det ir typiskt att forskare i ett férord till en bok om
unga muslimer i Visteuropa kan framhiva vikten av denna typ av publikationer
och se dem som ndgot nytt och viktigt, inte minst for framtidens islam i Visteu-
ropa, utan att det sedan utvecklas i nigon av de foljande artiklarna.’ A# mus-

! Berglund 1999; Ouis 1999. Jag har skrivit tv artiklar: Otterbeck 2000a; Otterbeck 2000d.
? Se Nielsen 1999:82; Vogt 1995.

3 Det finns ett fital artiklar om kanalerna, t.ex. Landman 1997 och Karakus & Boggild Mortensen
1988, men innehéllet berors bara i forbifarten. Den mest ambitidsa artikeln 4n s linge om
innehallet i islamisk TV i4r Jonker 2000.

4 Se t.ex. Greaves 1995:195fF; Hedin 1988:44fF.

> Se t.ex. Frégosi 2000; Gerholm 1994; Hedin 1988; Herbert 1993; Nielsen 1999, kap. 8; Reeber
1991; Stenberg 1996a; Zebiri 1995.

6P Lewis 1994:181fT.
7 Vogt 1995, kap. 6.

8 Andra som kan nimnas hir ir Bek Simonsen (1990:108f.) som bl.a. kort, men kirnfullt, gir
igenom innehéllet i The Muslim World League Journal. Likasi gir Joly (1996:83f) kortfattat
igenom The Straight Path, en brittiskt muslimsk ungdomstidning,

? Vertovec & Rogers 1998:13.
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limerna skriver om sin religion konstateras, men vad de skriver fir vi inte veta.
Vad som diremot finns ir en omfingsrik forskning som ir koncentrerad pa
antingen organisationsstrukturer och organisationsstrategier eller mer vardags-
betonade normer hos muslimer som lever i vistvirlden.!®

Vad jag efterlyser ér utvecklade deskriptioner och analyser av samt teoretiska
modeller f6r nutida islamiska diskurser; ett material som behovs for att gora det
mojligt att placera min deskription av Salaam i férhéllande till en mer omfat-
tande omvirldsanalys. Det finns dock nigra studier att stodja sig pa.!! Ett vik-
tigt exempel dr Christer Hedins avhandling Alla ér fodda muslimer.’* 1 den sys-
tematiserar och analyserar Hedin vad han kallar “den fundamentalistiska apolo-
getiken” som dominerade den engelsksprikiga muslimska islamlitteraturen
under 1970- och det tidiga 1980-talet. Hedins avhandling tar upp flera av de
skrifter och forfattare som refereras till eller publiceras i dversittning i Salaam.
Avhandlingen kan siledes fungera som ett hjilpmedel for att f3 en inblick i en
form av islamdiskurs som var rddande nir Salaam grundades 1986. Vad giller
forskning som arbetar med annan empiri, men liknande teori eller metod, kom-
mer relevant forskning att presenteras i redovisningen i avsnitten om teori (sir-
skilt globaliseringsfrdgor) och metod, for att sedan anvindas i analysen.

Ett gemensamt problem for all forskning om muslimer 4r valet av vilken
grupp som man ska studera. De forskare som tillerkiinner islam en viktig funk-
tion i muslimers liv tenderar att framfér allt studera dem som &r aktivt troende,
medan forskare som inte tycker att religionen ir sirskilt viktig eller intressant
studerar de muslimer som kanske har en personlig tro som inte tar si klara
uttryck, uttryck som forskaren sedan viljer att inte belysa. Valet avgrinsas istil-
let i det senare fallet av t.ex. etnicitet. En hel del forskare som skriver om musli-
mer i Visteuropa gor detta endast under en period av sina forskningskarriirer.
De har t.ex. en antropologisk teori- och metodinriktning som appliceras p3 ett
material som rékar bestir av muslimer. Frin en islamologisk synvinkel hinder
det att bakgrundsmaterialet om islam och muslimer kan kinnas litet vil skissar-
tat. Ofta saknas t.ex. en teoretisk diskussion om religion och religiositet.’®* Fors-
kare som ir inriktade p3 att studera islam och muslimer under hela sin forsk-

1 For en liknande sikt, se Waardenburg 2000:66. Shadid & van Koningsveld (1995) innehller
en 100-sidig bibliografi éver vetenskaplig litteratur om islam i Visteuropa. Se dven Haddad &
Qurgmaz (2000) som ger en 43-sidig bibliografi $ver den engelsksprakiga forskningen.

" T.ex. Shadid & van Koningsveld 1996; Stenberg 1996a; Waardenburg 2000; Vogt 1995. Pnina
Werbners forskning diskuterar frimst talade islamiska diskurser, men ger manga visentliga
modeller, se t.ex. Werbner 1994a, 1994b.

12 Hedin 1988.
13 Se vidare Otterbeck 2000b, kap. 4.
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ning stiller ofta en annan typ av frigor som férsoker férdjupa kunnandet om
t.ex. religiosa tolkningar, upplevelser eller ritualer. Detta ir tydligt vid en ge-
nomgang av den s.k. "islam i Europa-forskningen”. Det etnologiska och antropo-
logiska perspektivet kommer ofta att fokusera pa det lokala: p3 gruppen, nitver-
ket, organisationen, lagstiftningen etc. T.ex. skriver Lars Pedersen i sin avhand-
ling om europeiska islamistiska rorelser:

Furthermore, I should stress that the Islamic movements in Western
Europe were not, of course, invented here, but that we are actually
dealing with a global phenomenon. Nevertheless, I feel it is more im-
portant to underline the fact that the central point in the actuality and
relevance of the Islamic movements in Western Europe appears to rest

on local circumstances in response to local conditions.'*

Jag anser att Pedersen har ritt i att de lokala villkoren inte ska underskattas och
att de ir viktiga i forhdllande till rérelserna som sociala rérelser. Jag viljer dock
en annan vig 4n den vanliga i studiet genom att min forskning betonar idéinne-
héllet och d& hamnar de globala, diskursiva frigorna i centrum. Pedersen vill
forklara varfor en viss del av de muslimska invandrarna till Visteuropa viljer att
se islam som sin grundliggande identitetsmarkér. Mitt fokus ligger istiller p3
vilka idéer dessa personer méter och skapar nir de vl intritt i kretsar som gor
det val som Pedersen talar om.

Forskningen om ”islam i Sverige”

Det finns numera en del litteratur om ”islam i Sverige” som kan utgora bak-
grundsmaterial for min forstielse av Salaam. Det mesta som skrivits om den
muslimska befolkningen i Sverige relaterar inte sirskilt mycket till religionsfra-
gor och ar ganska ointressant i férhillande till denna undersskning. Dir kan
dock finnas information om de muslimska minoriteternas historia. Ofta finner
man samma information i bécker och artiklar som just fokuserar pa 7skams fram-
vixt i Sverige, varfor jag koncentrerar mig pa denna litteratur.

Den typiska texten om ”islam i Sverige” handlar om férsamlings- och organi-
sationshistoria. Den saknar beskrivningar och analyser som belyser hur olika
muslimer uppfattar och praktiserar islamiska dogmer, riter eller trosforestill-
ningar. Det saknas 4ven analyser av innehéllet i fredagens predikningar i mos-

14 Pedersen 1999:194.
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kéerna vilket kunde ge en inblick i hur islam framstills i en rituell situation.'
Den forsta skrift som kom ut med titeln ”Islam i Sverige” (eller liknande) var en
tunn publikation av konvertiten Mohammad Bashir 1964.'¢ 1 den beskrivs bl.a.
vad som finns av forsamlingsverksamhet samt vilka grundliggande forestill-
ningar muslimer forvintas tro pa. Denna typ av skildringar har sedan utvecklats
och uppdaterats av bl.a. Muhammad Anwar (1979), Statens invandrarverk
(1981, 1991), Ake Sander (1986, 1988, 1991, 1993, 1996), Staffan Séderberg
(1992), Jorgen Nielsen (1992), Leif Stenberg (1993, 1999), Ingvar Svanberg
(1994), Pia Karlsson och Ingvar Svanberg (1995), Jonas Alwall (1998), Jan
Samuelsson (1999) och Ingvar Svanberg och David Westerlund (red., 1999).
Det sistnimnda verket, kallat Bligul islam? Muslimer i Sverige, ir det hittills
mest ambitiésa forsket att samla information om islam i Sverige.

Beskrivningarna ir ofta konventionella och innehaller ungefir samma infor-
mation. Detta verkar bero p3 att mycket av den historik som skrivs inte motsva-
ras av ndgon egen forskning utan istillet bygger pa tidigare texter, som i sin tur
ménga gnger bygger pé tidigare publicerat material. Detta 4r minga ginger
motiverat di vissa av publikationerna ovan ir skrivna populirt for en bredare
publik.”” T andra fall fungera historiken enkom som en ram for en annan dis-
kussion.'® Men av olika skil verkar inte t.ex. Samarbetsnimnden for statsbidrag
till trossamfunds arkiv ha anviints som killa for historiska beskrivningar (trots
att dar finns stadgar, protokoll etc.), €] heller de islamiska tidskrifterna och for-
samlingsbladen, med undantag av Salaam.

Vid sidan av detta finns journalistikens publikationer om “islam i Sverige”.
De kan ge intressanta detaljer och perspektiv.!” Inte minst finns det minga
intervjuer med muslimer, bdde med dem som #r vana vid offentlighetens ljus

och med icke offentliga personer.” En del av dessa intervjuer finns samlade i
bokform.?!

1> Bk Simonsen (1990:86) visar att greppet kan vara fruktbart. De enda mer omfattande under-
sokningar om detta i Visteuropa har gjorts av Michel Reeber (se t.ex. 1991 eller 2000).

16 Bashir 1964. Hans tidigare namn var Goran Granquist.
17 T.ex. Stenberg 1993, 1999; Samuelsson 1999.
18 T.ex. Alwall 1998.

1 Ett ambitigst projekt var DINs reportageserie ”I profetens Europa” som publicerades under viren
1995 i samband med Svenska institutets Euroislamkonferens i Stockholm i juni samma 4r (se
Euro-Islam — Documentation 1995). Reportagen finns samredigerade i ett sirtryck, se DN 1995.

% Se t.ex. Kyrkans Tidning nr. 22 1993 som har temat “Islam i Sverige”.
2 Se t.ex. Gustafsson 1993; Sédling 1991.
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Lslamisk skrifiproduktion i vetenskapliga skrifier

Det refereras sillan till de skrifter som givits ut av muslimer i Sverige. En ge-
nomgang visar att beskrivningarna av den islamiska skriftliga produktionen van-
ligen stricker sig till omnimnandet av Islamiska Informationsforeningens (IIF)
material, framfor allt bockerna Islam vir tro och Mahmoud Aldebes Az [forstd
islam samt Salaam.”” De flesta av tidskrifterna har ignorerats under sin utgiv-
ningsperiod och sedan glomts bort efter det att de lagts ned. Avdem som nimns
4r Salaam den i sirklass mest anforda. Enstaka hinvisningar kan finnas till andra
publikationer, t.ex. har jag funnit sammanlagt tv hinvisningar il tidskriften
Hedef; en av etnologen Ingvar Svanberg och den andra av religionshistorikern
och journalisten Staffan Séderberg.??

Péstdendet kan styrkas med en genomgéng av artiklarna i antologin Bligu/
islam.** 1 boken nimns Salaam p3 18 sidor och i 7 av 14 artiklar. Av de andra
tidningarna och tidskrifterna hinvisas endast till A&ty islam (tva sidor i en arti-
kel),® Nour al-Islam (tv& sidor i en artikel) och Alevisk Bulletin (en sida i en
artikel). Dessutom nimns tvi planerade, men 4nnu ej existerande tidskrifter:
Samarkand respektive Ilamisk krinika.*® Vad giller andra publikationer anvin-
der David Westerlund sig av muslimsk litteratur och en pamflett for att f3 infor-
mation om euro-sufismen i Sverige, i 6vrigt finns bara ett fital anféringar.”
Om avsaknaden av referenser beror p en forsummelse frin artikelforfattarnas
sida eller pd att de islamiska skrifterna inte bedéms att vara av virde 4r svart att
svara pd. Men det finns ett undantag. Christer Hedins bidrag "Islam p3 svens-
ka” skiljer sig frén 6vriga artiklar genom att fokusera p publikationer som mus-
limer har givit ut.”® Han nimner tolv svensksprakiga bécker av muslimer om
islam. Nistan alla dr éversittningar.?® Av tidskrifterna beskriver han Salaam och
Nour al-Islam, samt nimner Samarkand.®® Diremot omnimner han varken

t.ex. Hedef, Aktiv islam, Utblick eller Rabita. 1 artikeln kritiserar Hedin tidigare

22 Islam var tro 1989; Aldebe u.3.

% Svanberg 1994:396f.; Séderberg 1992:174fF.

24 Svanberg 8 Westerlund (red.) 1999.

% Det 4r jag som 4r ansvarig for referenserna till Aktsv islam, se Hamrin 1999:58f.

%6 Samarkand nimns w3 ganger i Blagul islam, vilket gissningsvis beror p4 att tidskriftens tinkta
redaktdrerna dr bekanta bide med Christer Hedin och redaktérerna till Blagul islam.

27 Westerlund 1999.

2 Hedin 1999.

% Se vidare kapitlet "Islam kommer till Sverige”.

30 Salaam fir ett eget kapitel pa tre sidor, Nour al-Islam £ir en sida, se Hedin 1999:2271F.
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forskning och menar att den bortsett frin muslimernas sjilvférstielse. Han skri-
ver: "Vad man #n anser om muslimernas bild av sig sjilva, borde det vara en
viktig del av beskrivningen att dterge deras uppfattning.”' Hedin har ritt i att
islamiska skrifter sillan anvinds som killmaterial for att forstd vad muslimer
tycker om sin religion. Diremot bér man inte bortse frén att intervjuer ir ett
vanligt anvint grepp for att forsoka nd olika muslimers religionsforstielse.

Aven nir Salaam nimns brukar den inte analyseras innehallsmissigt eller
virderas som killa.*> Hedin gor ett férsok genom att kort beskriva de arbetsvill-
kor som tidskriften har haft och genom att kontextualisera ett par artiklar.?
Utdver Hedins kiinner jag till tre artiklar som analyserar material frin Salaam.
Pernilla Ouis bidrar med en artikel om islamisk ekoteologi till Bldgul islam.>*
Eftersom Ouis, som #r doktorand i humanekologi vid Lunds universitet, har
varit redaktor for Salaam, ir artikeln dubbelt intressant fér mig. I artikeln ana-
lyserar hon bl.a. nigra dikter ur Salaam och stiller dem i relation till dels den
svenska miljérorelsen och dels globala islamiska ekoteologiska strémningar.
Ocksa Jenny Berglund har publicerat en artikel om islamisk ekoteologi i vilken
Salaam ges utrymme.? Berglund har gitt igenom alla nummer av Salaam och
analyserar de texter som antingen uttryckligen refererar till ekoteologin eller
som berdr natursyn. Hon beskriver innehillet i framfér allt Ouis och Pyar Dur-
ranis artiklar. I en avslutande diskussion for hon ett &ppet resonemang om hu-
ruvida ekoteologin i Sverige primirt kan forstds som ett globalt eller ett lokalt
fenomen, eller om béda synsitten ir lika relevanta. Bide Ouis och Berglund
menar att tidskriften har varit det viktigaste forumet fér att introducera ekoteo-
logiska idéer bland muslimerna i Sverige.*®

Den mest omfingsrika beskrivningen av Salaam #r en C-uppsats i religions-
historia av liraren Cecilia Fréjmark.” Uppsatsen ir pd 41 sidor varav merpar-
ten dr en tematiskt indelad beskrivning av tidskriftens inneh3ll. Styrkan i upp-
satsen ligger i att den ger en fin inblick i olika ofta iterkommande teman i
tidskriften. Analysen bér dock pé ett problem. Fréjmark férutsitter att man fir

3 Hedin 1999:221.

32 For ett exempel, se Samuelsson & Brattlund 1996:111f.

% Hedin 1999:2271F.

34 Ouis 1999.

% Berglund 1999. Artikeln ir en omarbetad D-uppsats (frén 1998) i religionshistoria vid Uppsala

universitet.
% Ouis 1999:236; Berglund 1999:202f.
¥ Frijmark 1998.
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en inblick i "den muslimska menigheten i Sverige” via Salaam.?® Tidskriften ses
som muslimernas rést. Huruvida innehéllet i Salaam #r brett representative for
den muslimska befolkningen i Sverige eller inte 4r en svir friga att besvara, men
genom att gi igenom andra publikationer och genom att lisa den sociologiska,
antropologiska eller etnologiska forskningen om muslimer i Sverige framtrider
klart och tydligt andra réster med andra budskap.

De tva artiklar som jag har skrivit om Salaam #r baserade pa konferensinligg
fran 1997 respektive 1998.% De kan ses som forstudier i vilka jag testar idéer
om globaliseringsteoriernas betydelse for mitt material. Artiklarnas innehall finns
inbakat i denna avhandling. De representerar allts3 inte sirskilda kapitel utan ér
uppsplittrade, utvecklade och i viss man reviderade.

Det ér virt att poingtera hur liten denna virld 4r. Min forsta artikel om
Salaam fanns i en manusversion 1997 som jag bl.a. skickade till Hedin.® Hedin
kom att anvinda den i sin artikel (Hedin 1999). Hedin var ocksi handledare for
Fréjmark. Berglunds artikel borjade som en uppsats i religionshistoria med
Mattias Gardell som handledare.”’ Bdde Fréjmarks och Berglunds artikel skrevs
i religionshistoria vid Uppsala universitet och lades fram samma termin (dock
pé olika nivier). Berglund hade bl.a. kontakt med mig och Ouis i samband med
uppsatsskrivandet. Detta resulterade i att Ouis 1999 hinvisar till Berglunds
uppsats och att Berglund 1999 i sin tur hinvisar till Ouis artikel. Dessutom
hinvisar Berglund till min artikel. Intressant nog vilar samtliga artiklar ps egen
forskning i form av genomlisning av Salaam och intervjuer eller kontakter med
redaktérer och skribenter vilket gor det relevant att sterkomma till dem.

38 Frojmark 1998:40.

% Otterbeck 20002, 2000d.

0 Otterbeck 2000a.

4! Aven Gardell ir intresserad av islam och globalisering, se t.ex. Gardell 1996.
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Metoder

Nedan beskriver jag den process genom vilken Salaams texter forvandlas fran att
vara fristiende frin mig till att vara ett material som ir beroende av mig. I
deskriptionen forsoker jag formedla en bild av tidskriftens innehll genom citat
och referat, men urvalet ir trots allt mitt. Det finns siledes ett behov av att
forklara hur jag gite tillviga for ate skapa deskriptionen.

Fran material till deskription

Mite fokus ligger pa Salaams texter. Jag gér en innehillsmissig deskription av
texterna som motsvarar budskapet i den klassiska kommunikationskedjan sin-
dare — budskap — mottagare.! Milet ir att beskriva hur islam presenteras i Sa-
laam och analysera varfor religionen presenteras si. Detta innebir att lisarnas
uppfattningar av texterna ignoreras. Sindarnas tankar om sina texter (vem de ir
riktade till, i vilket sammanhang de tillkom osv.) kan dock vara av ett visst
intresse, men det ir inte ddr undersskningens fokus ligger. Istillet 4r det min
lisning av tidskriften som text som kommer att st i centrum.
Litteraturvetaren Jonathan Culler gor skillnaden mellan "understanding” och
“overstanding” i forhallande till hur texter tolkas.? Det forstnimnda syftar pa
att man forsoker “forstd texten pa dess egna premisser”.> Med hjilp av kunska-
per om textens kontext, genre och sprik osv. forsoker man félja och forsta den
linje som texten ”insisterar p3”.4 ”Overstanding” handlar om att man distanse-
rar sig frén texten och stiller frigor om t.ex. det underforstddda i texten.’ Hur
behandlas t.ex. kén och klass? Pedagogen Carl Anders Sifstrom kallar de olika

lisningarna inldsning respektive utlisning.® Idealet for honom ir att forskaren

! Ménga reservationer kan géras i samband med denna klassiska, forenklade modell av verklighe-
ten (se t.ex. Gustavsson 1999:40ff)) men den hjalper mig att fokusera vad jag underséker och
ger mig en utgdngspunke att forhlla mig kritisk till.

% Se Culler 1992:114f.

3 Sifstrom 1999:241. Sifstrom utgdr frin Culler.

4 Culler 1992:114.

5 Jfr Culler 1992:114f.

¢ Safstrom 1999:242. Inldsning ar skilt frin det som inom religionsvetenskapen kallas eiseges.
Inlisning ska istillet forstas som inomtextlig lisning.
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medvetet skiftar mellan dessa tv4 ldsarter for att forstd texter och dess villkor.
Deskriptionen av Salaam bygger p4 inlisning, en ldsning dir jag forscker for-
medla vad som stir i tidskriften p3 ett rittvisande, parafraserande sitt dir mina
virderingar och férklaringar av det som stir minimeras. Utldsningen ligger i sin
tur som grund for analysen.

Min inldsning baseras pa féljande strategier: a) Materialet har kvantifierats
efter vissa principer; b) Det har lists upprepade ginger i olika sammansittning-
ar; ¢) Deskription har kontrollerats med en del av redaktérerna och férfattarna;
d) Jag har pa olika sitt forsoke sitta mig in i den kontext som Salaams skribenter
och redaktérer lever i.

Kvantifieringen av materialet

Jag har valt att underséka vissa saker i tidskriften kvantitativt trots att avhand-
lingen i huvudsak har ett kvalitativt perspektiv.” Jag har sammanstillt statistik
pa hur mycket olika skribenter har skrivit i tidskriften, hur mycket som 4r éver-
sittningar (vems text och vems 6versittning), vilka teman som 4r dterkomman-
de, vilket bildmaterial som finns, vilka auktoriteter som 3beropas samt vilka
genrer och texttyper som ir representerade. For att bestimma vad som har varit
av intresse att kvantifiera har jag list Salaam och antecknat vad jag uppfattat
som centralt och dterkommande eller, f6r den delen, ovanligt. Direfter har jag
gjort en heltickande genomgang av tidskriften fér att se om mina aningar varit
korrekta och for att verifiera eller falsifiera dem. Malet var att nd en méttnad for
de observationer jag har gjort, dvs. en punkt d4 inte nya uppgifter framkom och
d4 tidigare uppgifter har funnit sin balans gentemot varandra.® Detta for att i sd
hég grad som méjligt undvika godtycklighet. Jag erkidnner att min ldsning styrts
av tidigare idéer och teorier om vad som ir intressant att observera, men samti-
digt vill jag framhélla att jag har lyckats 6verraska mig sjilv flera ginger genom
att inte nd de resultat som jag forviintat mig. Istillet har jag fitt formulera nya
tolkningar och revidera eller séka nya teorier enligt den metodiska strategi som

7 En ofta kritiserad metod f6r samhillsvetenskaplig forskning har i viss min inspirerat mitt val av
kvantifieringsmetod: grundad teori. Jag delar mycket av kritiken, sirskilt den som kritiserar
foresprikarnas idé om en teorils start med en dirp3 foljande teorigenerering d4 jag inte kan se
hur en sidan teoriléshet 4r méjlig, se t.ex. Alvesson & Skoldberg 1994, kap. 3.1; Starrin
1996:1156F

8 Jfr Alvesson & Skoldberg 1994:81f.
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kallas abduktion.” De tabeller, register och listor som kvantifieringen resulterat
i publiceras i urval i avhandlingen, inte i sin helhet.

Olika liisningar

Ett annat sitt som jag har anvint for att skiirskdda mitt material 4r upprepade
lisningar av texterna efter olika kriterier. Detta har skett parallellt med kvantifi-
eringen. Siledes har jag list i foljd alla dikter, nyhetsreportage och notiser,
khutba-texter (predikningar), artiklar om kvinnor, naturvetenskap och islam
osv. Dessa genomlisningar har sedan legat till grund for de tematiska och genre-
missiga deskriptionerna som #r verktyg for att kunna géra en effektiv presenta-
tion av tidskriftens innehall."” Jag har strévat efter att utgd frin emiskt anvinda
genreindelningar men har ibland fitt skapa etiska texttyper for att samla texter
som jag anser hor samman. Texttyper kan t.ex. skapas utifrin vilket imne (t.ex.
lagtext) eller vilken funktion (t.ex. uppbyggelsetext) en text har.!' Det kan vara
praktiske att ibland ldta genrer och texttyper samverka for att géra deskriptionen
hanterbar. I denna process 4r inlisning viktig. Det giller att bekanta sig med
texterna, deras terminologi, deras disposition osv. Under inldsningen samlar
man dven pa sig impulser till utldsning t.ex. hur texterna ir uppbyggda retoriskt
och hur detta reflekteras i hur terminologin begreppsliggors.

Redaktorernas och skribenternas kommentarer

Fér att se om min deskription 4r rimlig for dem som har skrivit och producerat
Salaam har jag presenterat den for nigra av redaktérerna och skribenterna, dem
som jag har uppfattat som centrala personer.”> De intervjuer jag gjort har varit

? Abduktion kan beskrivas som en realistisk kombinationsmodell som modifierar de mer ideala
perspektiven induktion och deduktion. Istillet for en rorelse frin empiri mot teori eller vice
versa s& avser abduktion en upprepad rérelse mellan empiri och teori, se t.ex. Alvesson &

Skéldberg 1994:42fF.

' Med tema menar jag att texterna delar ett innehsll, t.ex. hyllningar till Koranen. Genre anvin-
der jag i en vardaglig betydelse diir det finns skillnad pa t.ex. nyhetsreportage och dikeer, jfr t.ex.
Hellspong & Ledin 1997:24fF.

1! Se Hellspong & Ledin 1997:20ff.

' Redaktsren Soumaya Pernilla Ouis har list och kommenterat (muntligen och skriftligen) tva
utkast till deskriptionen. Redaktéren Monjia Sonnius har list tv och kommenterat (muntli-
gen och skriftligen) det forsta utkastet. Bade redaktéren Helena Benaouda och medarbetaren
Khadija Ouldadda har tillskickats ett utkast, men de har valt att inte kommentera det. Redak-
tdren Mariam Kanjah agerar inte lingre i det offentliga, och jag har inte haft nigon kontakt
med henne, utan har meddelat via andra att jag skulle vilja att hon Liser igenom deskriptionen.
Jag har inte fitt nigon respons.
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informella och icke-standardiserade.'® Eftersom textmaterialet stir i fokus, och
intervjuerna ir ganska f3, kan jag bortse frén att informella intervjuer generellt
skapar problem vad giller att klassificera och jimféra information frén olika
intervjuer.* Syftet med intervjuerna har varit att f3 fram unika svar och erfaren-
heter, inte generaliserbara sidana. Tillfillena d jag beh&vt friga olika personer
om samma sak har varit f3 och litta att hilla kontroll 6ver. Ibland kan jag tycka
att “intervju” kinns som ett patvingat begrepp for de samtal som jag har fort,
inte minst for dem som varit helt informella, vardagliga méten. Men jag har
4dnd4 valt att kalla alla typer av samtal “intervjuer” istillet for att skapa en kom-
plicerad taxonomi dir jag och ldsaren ska behova skilja mellan samtal, intervju,
personliga kommentarer osv.

Tanken bakom kontakterna har varit att redaktérernas och skribenternas
kommentarer om min deskription ska f3 mig att reflektera 6ver den. Deras
kommentarer har fitt mig att kontrollera artiklar som jag inte uppmirksam-
mat, men som de anser viktiga. Det har gett mig méjligheten att se kopplingar
mellan texter som jag inte tidigare gjort. Ibland har det lett till att jag har revide-
rat min text, men jag har ocksa fitt kommentarer som jag inte tycker stimmer
och d4 vidhéllit min ursprungliga deskription.

Arbetssittet 4r inspirerat av islamologen Leif Stenberg vars avhandlingsarbe-
te jag fick tillfille att folja pa nira héll. En fordel med arbetssittet var, enligt
Stenberg, att han fick respekt och forstielse for dem som han valt att studera
genom de personliga métena.”” Jag anser att det 4r viktigt att forsoka kinna
forstielse for de perspektiv som man studerar, inte minst nir man inte delar
dem. Detta innebir givetvis inte att man bor avst3 frin att beskriva perspektiven
kritiskt. Det bér papekas att det dr deskriptionen, inte analysen, som jag har
diskuterat med redaktérerna och skribenterna. Syftet med analysen skiljer sig
frén mitt mal med deskriptionen, i det att analysen utgdr frin min utlisning av
materialet, och dr beroende av de epistemologiska utgingspunkter och teoretis-
ka modeller som jag anammat.'® Det dr méjligt, och till och med troligt, att de
som har skrivit texterna i vissa fall inte kommer att hilla med om min analyser.
Aven om deskriptionen syftar till att vara parafraserande, forbehiller jag mig

ritten att gora en deskription som jag finner riktig, men som inte redaktérer

131 Halvorsens (1992:81f.) forstielse av informell och ej standardiserad. I en bredare bemirkelse
kan man kalla intervjuerna kvalitativa, se Starrin & Renck 1996:53fF.

1 Halvorsen 1992:86.
1> Stenberg 1996a:19f.

16 Ouis och Sonnius har firt lisa delar av analysen och kommenterat dessa, men kommentarerna
har varit f3.
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och skribenter hiller med om. Men jag anser 4nd3 att det ir vikrigt att de som
har skrivit texterna och gjort tidskriften kiinner igen Salaam i min beskrivning.

Redaktorernas och skribenterna virld

For att inte gd miste om kontextuella faktorer har jag forsokr sitta mig iniden
virld som de skribenterna och redaktdrerna lever i. Detta pastir jag inte att jag
har klarat med nigon fullstindighet, men genom att f6lja diskussioner, nirvara
vid konferenser, lisa muslimska skrifter och olika massmedia, men ocksi lyssna
pé skvaller, har jag férsoke att bilda mig en uppfattning om vad som sker. I detta
sammanhang har dven intervjuer och informella kontakter med redaktérer och
skribenter varit virdefulla.

Genealogisk diskursanalys

Min analys himtar inspiration frdn den genealogiska diskursanalys som utgar
frén filosofen och idéhistorikern Michel Foucault.”” I samband med en diskus-
sion om Foucaults syn p4 relevansen av sanning och mening i utsagor, citerar de
bada Foucaultkinnarna Hubert Dreyfus och Paul Rabinow boken 7he Archeo-
logy of Knowledge:

The analysis of statements, then, is a historical analysis, but one that
avoids all interpretation: it does not question things said as to what
they are hiding, what they were ‘really’ saying, in spite of themselves,
the unspoken element they contain [...]; but, on the contrary, it ques-
tions them as to their mode of existence, [...] what it means for them
to have appeared when and where they did — they and no others.”'®

Den genealogiska diskursanalysen ir vare sig inriktad ps forfattaren eller forfat-
tarens verk."” I den mén forfattaren dgnas uppmirksamhet ir det mer menings-
fullt att friga hur ett subjekt kan framtrida inom diskursen och under vilka
premisser det i sé fall lyder, 4n att stilla frigor om subjektets originalitet.?’ Istil-

7 Foucault spinner sina tankar runt Friedrich Nietzsches diskussion om genealogi och historia. Se
t.ex. Beronius 1991; Foucault 1971/1998; Nietzsche 1887/1994; Salvatore 1997 for en dis-
kussion om genealogi.

** Dreyfus & Rabinow 1983:51. Citatet frin Foucault 1969/1972:109.
1 Jfr Salvatore 1997:xxii; Foucault 1969/1993:346f.
2 Jfr Foucault 1969/1993:346.
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let placeras frigan om en utsagas existens, inte dess omedelbara innehill, i for-
grunden.?! Dreyfus och Rabinow menar att Foucault frikopplar sig sjilv frin
utsagorna genom detta synsitt. Dirigenom behéver han inte ta stillning till
sannings- eller meningsansprak i texterna — han behéver inte ens ta utsagorna
pA allvar for att de ska vara intressanta.”? Foucault menar att genealogens upp-
gift 4r atc historisera utsagorna och att férvigra denna historia évergripande
mening, mal och storhet. I detta ir genealogin strikt anti-platonsk.” Jag anser
att detta ir ett anvindbart forhallningssitt nir man arbetar med religiésa utsa-
gor och texter. Enligt filosofen och islamforskaren Olivier Roy ir det just dessa
genealogiska, anti-platonska drag inom humanvetenskaperna som islamistiska
intellektuella tenderar att ogilla och se som destruktiva.?

Sociologen Armando Salvatore stiller upp en lista éver viktiga kriterier for
det genealogiska perspektivet.”> De centrala ir:

* Att anlidgga en distans till det studerade, och iakta det som ett resultat av
paverkan.

*  Att leta efter forutsittningarna for att det som man studerar ska kunna
uppkomma. Detta genom att géra avkall p4 allt letande efter ett unike ur-
sprung, till fordel for ett forsok att identifiera en méngfald av hirkomster.?®

e Attslutligen utifrén en kedja av diskurser identifiera det studerades genea-
logi.

*  Att genom hela processen hlla sinnet 8ppet for omformuleringar av forsk-
ningsproblematiken.

Utgangspunkten for Salvatore ir att det som studeras ir konstruerat i tid och
rum och att som konstruktioner har de en forhistoria. Samtidigt vill han inte
binda det studerade vid ett ursprung. Istillet féredrar han att se en méjlig mang-
fald av hirkomster som bakgrund. Metaforen “hirkomst”, eller "sliktskap”,”
antyder att det finns likheter och bakgrunder till det studerade utan att dessa
uttdémmer vad som finns att siga om det studerade. Sociologen Mats Beronius

2! Se Foucault 1968/1998:307, 1969/1972:1064F.

2 Jfr Dreyfus & Rabinow 1983:51f.

23 Se Foucault 1971/1998:378f., 385fF.

2 Roy 1993:93#t.

% Salvatore 1997:xxiv. Jfr Foucault 1968/1998:3006ft.

26 For en diskussion om skillnaden mellan ursprung och hirkomst, se Beronius 1991:49fF; Fou-
cault 1971/1998.

%7 Beronius (t.ex. 1991:77) anvinder “slikeskap”.
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betonar att det studerade bér betraktas som en praktik. Han skriver att “en
praktik dr det som gors, en handling, en hindelse”.?® En text skulle siledes
kunna studeras som en handling som kan ses sammanhinga med andra hand-
lingar. Den genealogiska diskursanalysen kan genom att den betraktar minsk-
ligt handlande som konstruerade praktiker i tid och rum anvindas for att histo-
risera en sddan praktik, och teckna dess sammanhang via de diskurser som prak-
tiken har ett sliktskap med. I idealfallet kan en trolig genealogi upprittas. Salva-
tore gor dock en poing av att han inte betraktar den genealogiska diskursanaly-
sen som en ~fullfjadrad metod” — det handlar snarare om ett verktyg for att
skirpa forskarens blick och disciplinera forskningsprocessen.?’

Foucault framhiver att genealogin maste baseras p3 en inlisning och ett han-
terande av stora mingder killmaterial. Men killmaterialet ska inte bara sékas
inom den angivna diskursen. Det 4r genom att vigra att respektera diskursiva
grinsdragningar som genealogen kan fi fram ovintade perspektiv och skriva
fram en "verklig historia”.® Jag vill anvinda den genealogiska diskursanalysen
for att historisera och kontextualisera Salaams texter. Detta kriver en betydligt
storre inldsning 4n bara av Salaams texter. Det giller i princip att lisa in vad som
finns av samtida, men 4ven tidigare, islamtolkningar och deras historia, vilket
givetvis ir omajligt. Men genom att t.ex. studera nyckelbegrepp, underliggande
forestillningar, referenser till skrifter och auktoriteter, kritik och det som om-
girdas av tystnad hoppas jag finna spar som jag kan anvinda for att diskursivt
avgrinsa, klassificera och sliktskapsbestimma innehillet i Salaam.

28 Beronius 1991:75.
2 Salvatore 1997:xxiv.

% Foucault 1971/1998:370, 379
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Teoretiska perspektiv

Mitt teoretiska perspektiv bygger pa tva antaganden. Det ena ir att kunskap i
bred bemirkelse 4r socialt konstruerad; det andra ir att denna kunskap r dis-
kursivt ordnad. Det forsta stoder jag pa den kunskaps- och religionssociologiska
tradition som t.ex. Peter Berger stir for, det senare pa den makt- och kulturana-
lys som utgér frin Michel Foucault. Detta ir basen fér min sekulira "kosmolo-
gi’. Jag menar att det 4r fruktbart att studera religioner genom att betrakta dem
som sociala konstruktioner bundna av diskurser som varierar éver tid och rum.
Islam, som varje annan religion, kan ses som ett symbolsystem vars symboler far
olika meningar for olika grupper och individer i skilda historiska situationer.!

Jag vill undvika att géra normativa utsagor om vad islam bér vara eller 4r.
Min roll blir istillet att studera tolkningarna som kontinuerligt gors eller gjorts
av muslimer i historien. Religionshistorikern Jacques Waardenburg skriver i ett
angrepp pd essentialistisk forskning:

I would contend that, scholarly speaking, no religion is a religion ’in
itself’: it always is a religion for those who consider it to be so, believers,
theologians and ... scholars of religion. Sociologically this is true of all
religions and it is true of Islam. It is the religious interpretation which
makes it into a religion and when we study it as a religion, fundamen-
tally we study this interpretation.?

Jag studerar diskurser som personer som kallar sig muslimer producerar i skrift,
tal och agerande. Det kan beroende pa sammanhang vara relevant att lita ab-
straktionen islam beteckna en del eller helheten av detta. En ensam muslims, en
isolerad bys, en nations eller alla muslimers samlade tolkningar kan alla benim-
nas “islam”. Av nédvindighet blir alla deskriptioner av islam drfor relativa och
en friga om representativitet, urval och makt.

Alla de alternativa begrepp som existerar limnar den teoretiska eklektikern
ingen ro. Jag har forsokt dimpa impulserna att hela tiden fora in nya, parallella
begrepp. Istillet stéder jag mig framfér allt p3 en kunskapssociologisk begrepps-

' Jfr t.ex. Gilsenan 1982/1992:28; Waardenburg 1974. En symbol kan vara verbal eller icke-verbal
och fungerar referentiellt genom sitt kulturellt betingade innehall, se t.ex. Eickelmann & Pisca-
tori 1996:9; Fornis 1995:139f.

* Waardenburg 1990:82. Se dven Waardenburg 2000:62.
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apparat modifierad med Foucault samt de samtida globaliseringsteoretiska be-
greppen. Detta forhoppningsvis utan att gora alltfér mycket vald pé anforda
forfattares teorier. Det finns en fyrkantighet hos de grundliggande teorierna
som ger en tydlig grund och en vilkiind begreppsapparat. Teorierna kan sedan
kontinuerligt modifieras for att skapa en mer komplex och flexibel bild.

Verklighetsuppfattningens sociala konstruktion

Peter Bergers och Thomas Luckmanns The Social Construction of Reality utkom
1966 och boken har sedan dess anférts och diskuterats inom forskarvirlden.?
Bada forfattarna har utvecklat det grundliggande perspektivet i senare skrifter.
Jag kommer i férsta hand att diskutera Peter Berger. I The Social Construction of
Realsty finns tva utgdngspunkter. Den férsta 4r att kunskapssociologin har sitt
bredaste och mest intressanta studiefilt i undersokandet av common sense-kun-
skap, inte i studiet av det fital minniskor som teoretiserar om virlden och ska-
par originella ideologier. Berger och Luckmann stiller vardagen i centrum for
minniskans tinkande. Religionssociologen Robert Wuthnow summerar Berg-
ers och Luckmanns idéer om detta i sex punkter. For det forsta ir i “vardagsli-
vets verklighet™ det som 4r nira oss i tid och rum verkligare 4n det som &r
avligset. For det andra uppfattas tiden som linjir och rummet tredimensionellt.
Med detta vill forfattarna framhva vare beroende av den standardiserade tiden
och det standardiserade rummet. Den tredje och fjirde punkten anknyter till
detta. Vardagslivets verklighet ir en synnerligen pragmatisk virld som tvingar
oss till klarvakenhet,® dvs. ett slags tillstind som kriver var nirvaro och upp-
mirksamhet. En femte punkt 4r att individen sillan misstror vardagslivets verk-
lighet. En sista punkt ir att vi avgrinsar vir vardag i “relevanssfirer”. For vissa
uppgifter mobiliseras viss kunskap och 6vriga kunskaper sitts inom parentes,
blir irrelevanta.” Vardagen ir siledes ordnad, pragmatisk och tidskrivande for
individen. Den skulle kunna kallas den primira verkligheten till skillnad frén
andra verkligheter dir drémmar, ”inre tid”® och religiésa upplevelser fir utrym-

3 Berger & Luckmann 1966/1984.

4 Berger & Luckmann 1966/1984:26f., 33f.

> Berger & Luckmann 1966/1979:31. Vid citat anvinder jag den svenska utgévan frdn 1979.
¢ Berger & Luckmann 1966/1984:35.

7 Wuthnow 1992:13f.

8 Begreppet “inre tid” 4r himtat frin Melucci 1989/1991:116ff. Han skiljer mellan social, linjir
tid och inre, individuell tid som 4r “multipel och diskontinuerlig”.
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me. Berger och Luckmann férnekar inte dessa virldar utan framhiver endast
vardagen som mer central.

Den andra utgingspunkten ir att kunskap i en bred betydelse av ordet ir
socialt konstruerad. Detta innebir att t.ex. sprik och kulturer ir just konstruk-
tioner som minniskor har skapat och som de 3terskapar och omskapar i en
stindigt pgiende process. Dessa konstruktioner internaliseras och externalise-
ras av individer som sedan 6msom bekriftas 6msom avfirdas i sin externalise-
ring av kollektivet.” Detta leder till kunskap om normaliteten och dess grinser.
Ett kollektivs gemensamma, subjektiva uppfattning om virlden birs upp av att
denna allménna kunskap ir objektiverad, dvs. uppfattas som objektivt sann.!
Den enskilda individen bérjar redan som litet barn lira sig hur virlden ska
uppfattas. Ett barn socialiseras in i verklighetsuppfattningen av signifikanta and-
ra och mindre viktiga andra genom vad som kallas den primira och sekundira
socialisationen.!” Socialisationen ir en process som varar hela livet igenom."?
Internalisering, externalisering och objektivering bér ses som delar av en cirkel
och inte som en linjir utveckling. Genom processen skapar individen samhil-
let, men skapas samtidigt av det.'?

For att den objektiverade kunskapen ska kunna uppritthillas behéver den
legitimeras. Fér det skapas institutioner som forvirvar “historicitet och objek-
tiveras” och kring dem skapas ”sociala kontrollmekanismer”.!* Nir kunskap
sedimenteras i traditioner, roller och ordningar som objektiverats, ger samhil-
lets institutioner objektiveringarna kontinuitet. Genom dessa processer skapas
symboliska universum. Berger och Luckmann beskriver dessa:

Ett symboliskt universum 4r en samlad teoretisk tradition som integre-
rar olika betydelseomriden och innefattar den institutionella ordning-

en i en symbolisk totalitet.'

De papekar vidare att:

? Berger & Luckmann 1966/1984:1494F.

' Berger & Luckmann 1966/1984:70fF.

1 Berger & Luckmann 1966/1984:149fF.

12 Berger & Luckmann 1966/1984:166.

' Berger 1963/1994:111£; Berger & Luckmann 1966/1984:96.

" Berger & Luckmann 1966/1979:78f. *Institutioner” ir en metafor for vanemissiga sociala hand-
lingar och relationer, se vidare Berger & Luckmann 1966/1984:70f,

15 Berger & Luckmann 1966/1979:114.
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Det symboliska universum uppfattas som killan till 2/ socialt objek-
tiverade och subjektivt verkliga betydelser; hela det historiska samhil-
let och den enskildes fullstindiga biografi betraktas som skeenden som

4ger rum 7nom detta universum.'¢

Ett symboliskt universum ordnar mingden av intryck som vi fir frén vir om-
virld. Vi tenderar att uppleva omvirlden med de tillgingliga symbolerna som
filter mellan individen och omvirlden. Det vi inte har symboler fér riskerar att
filtreras bort frin vir perception.” Men minniskan tenderar ocks3 att utveckla
symboler for det som hon upplever i vardagen och som hon har behov av. Detta
ar tydligt vad giller mingden av nyanser i ett sprak. Vistgronlidndsk dialeke av
inuit har t.ex. fler ord fér olika sorters sné 4n vad manga andra sprék har, for att
ta ett vanligt exempel.'®

Det symboliska universum ir beroende av plausibilitetsstrukturer — ett sam-
lingsnamn fér sociala processer och social interaktion inom ett nitverk av perso-
ner som delar ett virdesystem — for att den subjektiva verklighetsuppfattningen
ska vidmakthillas.!” Det sociala nitverk som en individ i4r en del av ir ofta
avgdrande for hennes virldsuppfattning.? Om plausibilitetsstrukturerna rub-
bas, paverkas individens méjlighet att uppritthilla sitt symboliska universum.
Hon tvingas vilja en strategi, vilket ofta sker omedvetet. De avvikande kan
forlsjligas, demoniseras, geniforklaras eller forskjutas. De kan tas bort ur den
ordnade virlden och férpassas till kaosets eller "den andres” kategori, den andre
som inte begriper och som inte kan begripas. Man kan ocks3 integrera delar av
det hotande eller genomg3 en resocialisation.?’ I samband med snabba sociala
forindringar utmanas och undermineras ofta plausibilitetsstrukturer vilket ten-
derar att provocera fram reaktioner — inte minst religisa.”> Bdde migration och
globalisering, som 4r centrala begrepp i den hir avhandlingen, orsakar snabba
sociala férindringar.

16 Berger & Luckmann 1966/1979:115.
17 Jfr Wuthnow 1992:11fF.

18 For en diskussion om detta, se foljande Internethemsida:

http:/[www.urbanlegends.com/language/eskimo_words_for_snow_derby.html.
19 Berger & Luckmann 1966/1984:174ff.; McGuire 1997:36.
20 Detta betonas av t.ex. Hamberg 1999.
2 Berger & Luckmann 1966/1984:122ff, 166ff. behandlar olika strategier.
2 Se t.ex. McGuire 1997:34f.
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Religion som social konstruktion

En religion ir ett symboliskt universum som kan ordna hela tillvaron for indivi-
den och kollektivet. Den kan ge ordning och mening (en kosmologi) och hilla
kaos pa avstaind.?> En religions symboliska universum ir bide beskrivande och
normativt di det bade forklarar hur saker 4r och hur de bér vara.?* Berger me-
nar inte att religion 4r ett falsarium.” Istillet betonas att religionen sisom ett
symbolsystem involverar minsklig kommunikation och dirfor kan studeras pa
samma sitt som annan socialt konstruerad kunskap. Religionssociologen Peter
Beyer beskriver detta med utgéngspunke i begreppsparet immanens och tran-
scendens.

The central religious paradox lies in the fact that the transcendent can
only be communicated in immanent terms, and this by definition:
communication on the basis of meaning is always immanent, even
when the subject of communication is the transcendent. Religion,

therefore, operates with sacred symbols, ones which always point radi-
cally beyond themselves.?

Den immanenta nivin ir verkligheten beskriven sdsom sinnena fornimmer den.
Den enskilde socialiseras till olika tolkningsméonster av det immanenta beroen-
de pé var och nir i historien hon lever — beroende pi gruppens gemensamma
symboliska universum. Det transcendenta uppfattas av ménga troende som det
som ger det immanenta en mening— dess kontext. Men det som upplevs som
det transcendenta kan inte kommuniceras utan att det filtreras genom minni-
skans socialiserade sinnen och inte heller utan att vi anvinder de symbolsprak
som finns tillgéingliga, och som har utvecklats i den mellanminskliga immanen-
ta kommunikationen. P3 si sitt binds all kommunikation om det transcenden-
ta i en specifik tids- och rumsbestimd kontext. Religionernas historicitet 4r
sjilva utgdngspunkten for den genealogiska diskursanalysen.”

» Berger 1967/1969:291F.
% Berger 1967/1969:29f.

% Detta enligt Wuthnow 1992:19. Berger har snarare anklagats for att ge en samhllsvetenskaplig
apologetik for behovet av religion, se Wuthnow 1992:28f. Se iven Berger 1979/1980, *Prefa-
ce”, dir Berger diskuterar sitt personliga forhillande till religion.

%6 Beyer 1994:5.

% Carrette (2000:145f.) skriver om hur Foucaults genealogi forutsitter att religionerna kan stude-
ras pd den immanenta nivén i form av de troendes forstielse av dem.
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Sjilva akten att kommunicera ir visentlig for uppritthllandet av plausibili-
tetsstrukturerna, vilket gér att det sociala nitverk som en individ ingdr i 4r vik-
tigt for hennes religidsa tro.?® I den moderna virlden ir individernas nitverk
sillan begrinsade enbart till en grupp. Berger pekar p hur sekularisering, plura-
lism, identitetens differentiering och religionens privatisering ir centrala for for-
stdelsen av religionernas sitt att fungera i vr samtid.

Pluralitet

Berger ser “pluralism” som en integrerad del av det moderna samhillet och som
ett socialt fenomen som gir hand i hand med sekularisering.”” Aven om Berger
anvinder pluralism som ett allmint begrepp som ticker bide ideologiska aspek-
ter och sociala forhdllanden, vill jag skilja mellan pluralitet och pluralism, dir
det forra signalerar ett tillstind (p& samma sitt som modernitet, globalitet) me-
dan pluralism reserveras for de mer ideologiska aspekterna (pa samma sitt som
modernism, globalism). Pluralisering i sin tur fir beteckna en process.** Det
finns en omfattande litteratur om vad sekularisering innebir. Jag néjer mig i
detta sammanhang med att peka pa Bergers uppdelning av samhillet i privat
och offentligt och konstaterar att sekulariseringen betecknar den process som
4dger rum da religionen forlorar sin plats som det dominerande symboliska uni-
versum i den offentliga sfiren.?!

Den religiésa pluraliteten i USA har skapat en situation dir olika religiésa
grupper konkurrerar med varandra. Staten tillerkinner dem samma juridiska
status till f5ljd av statens idé om pluralism.** De har alla ett religiost symboliskt
universum att erbjuda, men det faktum att en grupp inte stir ensam relativiserar
det som erbjuds. Berger menar att situationen 4r densamma p3 andra platser,
t.ex. Visteuropa. Den lojalitet som religiésa grupper tidigare har kunnat rikna
med frdn sina troende ir inte lingre sjilvklar. Berger skriver: ”As a result, the
religious tradition, which previously could be authoritatively imposed, now has
to be marketed. It must be sold’ to a clientele that is no longer constrained to
"buy’.”® Meredith McGuire menar att: “Increasingly, through mass media, edu-

28 Jfr Wuthnow 1992:26f.

 Berger 1967/1969:127f.

% Fordelarna med en sddan spriklig uppdelning framhalls av Fornis 1995:38fF.
31 Berger 1967/1969, kap. 6.

32 McGuire 1997:281f.

3 Berger 1967/1969:138.
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cation, and other wider social influences, even nonurban communities are ex-
posed to competing worldviews.”* Pluralitet ir ett livsvillkor for religioner i var
samtid, inte minst i samband med den omfattande migrationen och den kom-
munikationstekniska explosionen i slutet av 1900-talet.

En effekt av konkurrensen ir att det blir allt viktigare att prestera resultat och
skapa en byrakrati som kan administrera “religionen”. Byrikratiseringen leder i
sin tur till att de olika religiésa grupperna alltmer kommer att likna varandra ur
en sociologisk synvinkel.* Ett exempel p4 detta ir att det inom olika religioner
utvecklas likartade missionsstrategier.>

Berger papekar att det inte enbart ir religioner som konkurrerar med religio-
ner. Istillet framhiiver han att dven icke-religicsa aktorer finns pé arenan, ibland
synnerligen institutionaliserade (t.ex. politiska ideologier), ibland i form av
stromningar (t.ex. individualism som ett virde sammanlinkat med modernis-
men).” I denna pluralitet blir det svirt for den enskilda gruppen att bevara sitt
symboliska universum of6rindrat, och religitsa sanningar riskerar att tappa sin
status som givna; de riskerar att avobjektiveras.’® Peter Beyer betonar att detta
inte bara ar livsvillkoren for religioner utan iven for andra sfirer som politik,
ekonomi och vetenskap.?” Men kanske medfor det sirskilt grava konsekvenser
for religioner som gor ansprak p3 att 4ga den allomfattande sanningen.

Individens differentiering

Moderniseringen av ett samhille leder till forindringar i hur individen upp-
fattas. Sociologerna Thomas Johansson och Fredrik Miegel summerar fyra punk-
ter som Berger framhiver som karaketeristiska aspekter av identiteten i det mo-
derna.®® Den &r ovanligt sppen i det att individen har stora méjligheter att for-
dndra sin identitet under livets gng. Den ir ovanligt differentierad i det att indi-
viden deltar i minga olika livsvirldar som var och en relativiseras av de andras
existens. Identiteten ar ovanligt reflexiv i det att individen fir svarigheter att ta
vardagslivet for givet; istillet krivs val och planering som leder till rannsakan

3 McGuire 1997:37.

% Berger 1967/1969:139.

36 Se t.ex. Poston 1992.

%7 Berger 1967/1969:137.

3 Berger 1967/1969:151.

% Beyer 1994:75. I detta stodjer sig Beyer p3 Niklas Luhmann. Se dven Beyer 1996:374fF.

“ Styckets fortsiittning ar en fri parafras p Johansson & Miegel 1996:103. Deras summering
bygger pd Berger et al. 1974.
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och tvivel. Till sist framhalls att den moderna identiteten 4r ovanligt individue-
rad i det att individen uppfattar sig som avgrinsad frin kollektivet och har ritt
till frihet och autonomi, vilket stods av individualismens ideologi i det moderna
sambhillet.!

Dessa forindringar fir effekter for den enskildes socialisation. Det blir sv-
rare att med sikerhet identifiera de signifikanta andra och det blir troligare
att individen forindrar sig i religiést avseende sven nir hon har blivit vuxen.?
Majligheten att géra nya kombinationer av komponenter frin olika religitsa
symboliska universum kar. Berger betonar att valet, och inte 6det, blir centralt
i moderniteten.”” T4nkandet i dikotomier nir det giller identitet (antingen
muslim eller inte) kan i minga situationer ersittas med ett relationellt tinkan-
de.* Minniskors identiteter kan vara betydligt mer situationsbundna och mind-
re bundna av lojaliteter.

Privatisering
Férindringarna har konsekvenser for marknadsféringen av religion som ett sym-
bolisk universum. Berger pépekar att religionen i det moderna sekulariseras,
psykologiseras och privatiseras genom att alltfler skiljer religion frin politik och
ekonomi, och genom att religion klds i psykologiska termer och presenteras som
sirskilt relevant fér den enskildes privata liv.#> Dessutom 6kar lekminnens roll,
inte minst dérfor att de identifieras som viktiga "konsumenter”.¢ Jag uppfattar
det som att Berger anvinder ordet "lekmin” i en kristen bemirkelse som mot-
pol till prister. Jag foredrar istillet en uppdelning mellan troende och religios
expert for att neutralisera kategorierna. En process som har blivit allt tydligare,
dtminstone vad giller islam, 4r hur de vanliga troende utan expertutbildning i
allt hégre grad har blivit producenter vid sidan av att vara konsumenter.”’
Samtidigt innebir denna religionens privatisering inte att den enskilde fritt
viljer och tolkar religion. Allt m4 vara tolkningar, men tolkningar ir sillan god-
tyckliga. Det sker en disciplinering s att antalet tillgingliga tolkningar begrin-

#”Individuerad” som det anvinds hir ir religionssociologisk terminologi. Anvindningen ska inte
forvixlas med det jungianska bruket av samma term.

2 McGuire 1997:53.

% Berger 1979/1980:10.

4 Jfr Peterson 1996:15f.

% Berger 1967/1969:147fF.

%6 Berger1967/1969:147.

%7 Se t.ex. Jonker 2000; Roy 1992/1993, kap. 6; Stenberg 1996a.
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sas till ett fital av alla méjliga tolkningar. Varje individ ir delaktig i en mingd
sociala sammanhang som vart och ett sitter grinser for val och tolkningar. Vid
sidan av nationalitet och religionstillhérighet finns t.ex. etnicitet, en kategorise-
ring som har aktualiserats inte minst i samband med den 6kade internationella
migrationen.”® Andra viktiga kategorier som binder individen ir t.ex. klass och
kon.* Islamologen Jan Hjirpe har framhallit att en individ kan ha individuella
uppfattningar, upplevelser och erfarenheter men kan ocks3 i vissa, ofta centrala,
fragor av den grupp hon tillhér avtvingas ett samtycke for att kunna fortstta att
varaen del avden.”® En individ kan finna sig vara delaktig i en grupps forsok att
skapa en enklav av férsvarsskil. Gruppen kan dra sig undan, t.ex. genom att
isolera sig geografiskt eller genom att ta avstind frin massmediekulturen.’' Rit-
ten att inncha tolkningsféretride — att bevara det egna sociala universums do-
minans — r for ménga nigot att kimpa for.

Makt och diskurs

Michel Foucault inlit sig i en diskussion om hur make praktiseras och auktoritet
skapas. [ ett antal verk om fenomen som placeras i samhillens marginaler (som
fangelser, sexuella avvikelser, vansinniga) forsokte han utifrin bl.a. begreppet
”diskurs” systematisera hur minniskan konstruerar sitt vetande.’? Foucault for-
dndrade sin anvindning av diskursbegreppet under sin karriir. I ett forsok att ge
en ungefirlig betydelse av begreppet skriver Mats Rosengren, 6versittaren till
Diskursens ordning, att Foucault anvinde diskurs:

dels i en mer generell och teknisk mening som namn p3 alla skrivna
eller yttrade fraser, alltsd som en motsats till det abstrakta spraksyste-
met langue, dels i en for Foucault alldeles sirskild bemirkelse, nimli-
gen som namn pd hela den praktik som frambringar en viss typ av
yttranden — det ir i denna mening Foucault anvinder termen nir han
talar om t.ex. medicinens, naturhistoriens eller ekonomins diskurs.5?

8 Se t.ex. McGuire 1997:189 eller Rex 1996, kap. 11.

% For betydelsen av klass, se Turner 1991/1994, kap. 3; for kon, se McGuire 1997:1204F.
3% Hijirpe 1997:267£.

>! Se t.ex. McGuire 1997:59.

52 Jfr Wuthnow et al. 1991:140fF.

* Rosengren i Foucault 1971/1993:57. Diskursens ordning etbjuder en tydlig ssmmanfattning och
utliggning av Foucaults idéer. I skriften betonar han bl.a. vikten av den religiésa diskursen. For
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Foucault 4r tydligare én Peter Berger nir det giller hur de sociala aktérerna blir
konforma.** Foucaults idé 4r att individer bl.a. genom sin socialisation under-
ordnas en mingd olika diskurser som gér att de inte fritt kan vilja vad de ska
sdga eller hur de ska agera. Istillet skapas, regleras och disciplineras de av ridan-
de diskurser pd ett sitt som de ménga ginger ir omedvetna om. Ménga miénni-
skor 4r blinda fér sin samtids sjilvklarhet. Det dr genom att blottligga premis-
serna for olika diskurser som en kunskapens arkeologi och en genealogisk dis-
kursanalys bedrivs.*>

Foucault identifierade processer som ir viktiga fér hur diskursers godtyck-
lighet begrinsas: yttre utestingningssystem, inre utestingningssystem samt gall-
ring bland de talande subjekten.*® Till de yttre utestingningssystemen riknade
han férbud (t.ex. tabun och sociala ritualer), avskiljandet av det vansinniga och
viljan till sanning. Den sistnimnda innebir 4ven viljan att férdéma och falsk-
forklara.’” Foucault menade att viljan till sanning organiserar de andra yttre
utestingningssystemen.’®

Som inre utestingningssystem riknade Foucault bl.a. hur kommentaren och
forfattarrollen organiseras.”” Med "kommentar” menar Foucault den textmingd
som vixer fram kring en normerande text och som upprepar och fastslar textens
diskursiva grinser.”* Han pekar pa den stora mingd litteratur som frodas kring
en “ursprungstext”.®’ Ursprungstexten ir stindigt 4teraktualiserbar, dess me-

en av Foucaults egna definitioner av diskurs, se Foucault 1968/1998:306. Foucault ett spriks
begrinsade regelsystem, som 8ppnar upp mot en obegrinsad mingd méjliga utsagor, mot
sprikets diskurser, som istillet begrinsar vad som kan sigas.

54 Bergers tankar om plausibilitetsstrukturer har kritiserats for att vara for allminna for att duga
som analysredskap, se Wuthnow et al. 1991:49f.; Wuthnow 1992:29ff, 48. Foucault erbjuder
verktyg for att specificera vad plausibilitetsstrukturer kan innebira.

55 Fér en introduktion av Foucaults idéer om detta, se Carrette 2000:104f.; Wuthnow et al.
1991:144ff. Forhéllandet mellan Foucaults anvindningar av arkeologi respektive genealogi 4r
omdiskuterat. Fér en odogmatisk diskussion, se Dreyfus & Rabinow 1983:104ff. Se dven
Foucault 1969/1972:1354.

56 Foucault 1971/1993:7ff. Aven Berger & Luckmann (1966/1984:105) resonerar om inklude-
ring respektive utestingning,

57 Foucault 1971/1993:104F.

58 Foucault 1971/1993:14.

%% Foucault 1971/1993:154.

% Se Foucault 1971/1993:16fF.

¢! Ursprungstext dr en problematisk term. Till att bérja med bor "ursprung” enligt Foucault forstas
subjektivt, inifrin diskursen, och inte i nigon objektiv historisk bemirkelse. "Text” bér i sin tur
forstds i si vid bemirkelse som méjlige, diir text ticker varje uttalande (skriftligt eller inte
skriftligt, verbalt eller kroppsligt) och dir enskilda texter ir delarna i diskursens helhet. En
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ning kan utliggas med olika tekniker och den ger de kommenterande en méj-
lighet att tala. Kommentaren lever pd den kommenterandes lust att siga det
som redan har blivit sagt p4 ett sitt som det aldrig blivit sagt.®> Foucault pape-
kar att visserligen gor den [kommentaren] det msjlige att siga nigot annat in
texten sjalv, men pé villkor att det &r texten sjilv som sigs och i nigon mening
fullbordas.”? Samtidigt 4r ursprungstextens aktualitet beroende av kommenta-
ren. Om kommentarerna upphér riskerar ursprungstexten att falla i glomska.

Resonemangen fér Foucault in ps vad han kallar "forfattarrollen” som bland
annat har den effekten att den disciplinerar méjligheten till slumpmissiga ut-
tryck. Nir forfattaren skriver ir, eller gors, hon eller han medveten om de be-
gransningar som rader i det valda mediet.* Foucault pekar pa en tendens inom
litteraturen i moderniteten att individualisera och namnge forfattaren, och att
se forfattaren som en oberoende kraft. Han utmanar detta genom att peka p3
forfattarens beroende av sin samtid.®® Tanken p3 en individualiserad forfattare
vars originalitet kan underordnas beroendet av styrande diskurser ir anvindbar
vid den genealogiska diskursanalysen. Genom att spriket i sig r en del av den
sociala miljén, finns det alltid nigot allmint i den mest udda utsaga.

Vad giller gallringen bland de talande subjekten beskriver Foucault hur reg-
ler, ritualer och hierarkier skapas for att kontrollera vem som talar i diskursens
namn. Det ér av vike vilka egenskaper (t.ex. dlder, kon, bérd, etnicitet) och
kvalifikationer (t.ex. ekonomisk status, utbildning, medlemskap) en individ har
vid kommunikation.® Att det rér sig om ett inre utestingningssystem innebir
att processen sker bland personer som #r inkluderade, inte exkluderade. Foljan-
de citat kan illustrera hur Foucaults idéer gir att relatera till vem som kontrolle-
rar eller har religiés auktoritet:

Ingen predikant kan ge en khutba [predikan] om han inte ir en speci-
alist pd omradet och han ska kiinna till alla teorier och tankar anggende

ursprungstext ar nigot som uppfattas som fundamentalt inom en diskurs och som diskursens
deltagare alltid 4tervinder till.

2 Foucault 1971/1993:18f.

% Foucault 1971/1993:19. Foucault tar upp ytterligare ett inre utestingningssystem: disciplinens
organisation eller avgrinsning, Han skiljer sedan mellan kommentaren och disciplinen. Med-
an den forra ska siga det sagda, ska man inom den senare siga det osagda, men det ska goras
inom disciplinens arbetsordning och forstielse. Med andra ord kan disciplinen ses som kom-
menterande p& metodisk och teoretisk niva.

% Foucault 1971/1993:19f,
% Foucault 1971/1993:19ff,; Foucault 1969/1993.
¢ Foucault 1971/1993:26ff.
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khutba. Minimikravet ir att han ska vara utexaminerad frin shari‘a-
fakulten hir.?” Ibland finns det inte nog med utexaminerade, d& fir
man forlita sig pa folk som har studerat islams liror pa egen hand och
ofta mirker vi att sddana saknar den nédvindiga visdomen for att ge

predikningar.®®

Muhammad Sa“id Ramadan al-Biiti, kiind syrisk teolog och professor vid
shari‘a-fakultet, Damaskus universitet,” framhaller vikten av att kunna ge
khutban pa det “korrekta” siittet (kommentarens roll, formaliserad kunskap)”
och vikten av utbildning (disciplinering och gallring bland de talande subjek-
ten). Han utpekar dem som borde avskiljas och hillas utanfor diskursen, men
som av resursskil inte kan uteslutas.”’ Uttalandet kan ses som typiskt for en
religiés expert som forsvarar rddande hierarkier och disciplineringssystem.

Makt som praktik

Diskursen fungerar som en disciplinering av méjliga uttryck, men inte med
passiv automatik. Istillet handlar det om relationer och maktutévningsproces-
ser. Det 4r centralt for Foucaults tankar om makt att makt inte 47, utan att makt
utivas”> Makt i Foucaults texter ir en aktiv process, en praktik. Foucaults beto-
ning pd maktpraktiken bér forstds som en reaktion mot en tendens att reifiera
makt. Sociologen Mats Beronius jamfor i sin avhandling maktpraktik med blixt-
randet. P4 samma sitt som blixten inte refererar till nigot annat 4n blixtrandet
refererar makt inte till ndgot annat 4n praktiserandet av makt.”?

Studiet av hur makt utévas 4r en studie av manniskors relationer till varand-
ra. Men maktpraktiken 4r inte enkel, utan komplex. Foucault terkommer till
orden "slumpmissig” och "godtycklighet” i Diskursens ordning.”* Foucault vig-

¢ Shari‘a ir den évergripande benimningen pé den islamiska lagen. Den har t.ex. bade juridiska
och rituella aspekter.

¢ Intervju med al-Buti 1995-05-22.
% For en presentation av al-Buti, se Christman 1998.

7% Det "korrekta” sittets diskurs reglerar inte bara innehll utan 4ven t.ex. form, forum och tillitna
eller relevanta symboler.

7! Aven pa andra platser rider brist p3 utbildade predikanter, se t.ex. Gaffney 1994:47 (for Egyp-
ten) eller Waardenburg 2000:63ff. (for Visteuropa).

72 Beronius 1986:22. Beronius (1986:12F.) skriver om Foucaults maktanalytik utifrin en sociolo-
gisk anviindning. Han skriver dven om Foucaults teorier i Beronius 1991.

73 Beronius 1986:22. Se dven Nietzsche 1887/1994:47 dir blixtmetaforen ocks3 anvinds.
74 Se t.ex. Foucault 1971/1993:21, 26.

48



rar att tillerkinna individen fullstindig kontroll Gver en situation. Istillet ser
han hur en individs handlande ir en del av ett stérre komplex bestiende av en
mingd individers handlande. Ingen kan éverblicka summan av handlingarna
och de effekter de har. Ater betonas, som hos Berger, hur individen 4r underord-
nad socialt konstruerade diskurser. Men samhillets diskurser kan inte existera
utan individer som agerar. Den enskilda handlingen utférs av individen men
den styrs av diskurser som disciplinerar handlingen. Vanligen bekriftar hand-
lingar dérigenom diskurserna, men handlingar kan ocks3 férindra och utmana
dem. Institutioner spelar en viktig roll for diskursers uppritthillande. I dem
fungerar de inre utestingningsmekanismerna effektivast. Genom t.ex. hierar-
kiskt strukturerad kunskap och initiationsriter kan nykomlingars beteenden och
sociala position kontrolleras.

Foucault betonar att make 4tféljs av motmake. Relationer ir ojimlika bade
som en forutsittning for och som ett resultat av makepraktiker.”> En strategi for
att tydliggéra en maktpraktik ir att “lokalisera motstindet” och exponera det.
D4 kan maktpraktiker som tidigare var svéra att se framtrida. Genom en sidan
strategi kan normaliteten i vir samtid exponeras som en normativ diskurs, eller
for att kld det i Bergers termer, den objektiverade kunskapen avobjektiveras och
visas upp som den sociala konstruktion den #r.7¢

Makt och religion

Religionssociologen Meredith McGuire har framhallit att make och ordning
och relationen dem emellan inte studerats tillrickligt av religionssociologer.”
Hon har dven pépekat vikten av att beakta makt och ordning vid forskning om
globalisering, eftersom frigan om hur en tolkning legitimeras blir hégaktuell.”®
I diskussionen om den ”sanna” forstielsen av islam 4r malet for dem som gor
ansprak p att bli auktoriteter att, med olika maktmedel, fi legitimitet av andra
troende och dirigenom i en férlingning f3 tolkningsforetride. Vid sidan av det
faktiska innehallet i tolkningarna ir det ekonomiska, sociala och politiska makt-
utévandet viktigt for tolkningsproduktionen. Om man betinker hur Berger
beskriver religionen i det moderna (pluralitet, differentiering, privatisering,
marknadsmetaforen) blir maktpraktikerna kring den religiésa tolkningen vikti-

75 Beronius 1986:25.
76 Berger 1967/1969:151. Jfr dven Salvatore 1997:xxiv.

77 McGuire 1983. Artikeln bygger p4 et tal till de amerikanska religionssociologernas sillskap som
hon d4 var ordférande for.

78 McGuire 1997:308.
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ga att uppmirksamma. Vem skapar tolkningar, hur marknadsfors dessa och
vem accepterar dem? Foucault blir sirskilt limplig att anviinda just i dessa sam-
manhang, d& en av dygderna inom den genealogiska diskursanalysen ir att inte
lta sig bldndas av legitimeringar, historiografi och apologetik. Genom en analys
av maktpraktik kan vi bittre forstd hur uppritthillandet och férindrandet av
religiésa tolkningar sker. En religions namn blir som “makt” eller "blixten”, en
abstraktion som stir for en praktik. Religionen maste levas och tolkas for att
finnas. Genom att den levs och tolkas skapas ett ménster for hur detta ska g8 till
—en diskurs (eller snarare flera). I varje samhille skapas institutioner som funge-
rar som disciplinira centra, som samlar p sig sedimenterad kunskap, som beva-
kas genom utestingingssystem. Genom att studera de religidsa maktpraktike-
rna kan vi lira oss hur en religion lever och férindras.

Ovan har jag gitt igenom teoretiska perspektiv som utgdr utgdngspunkter for
hur jag ser pa religion och pa tolkning av religiésa texter i vir samtid. Bergers
religionssociologi med dess betoning pd hur kunskap (iven religi6s) 4r socialt
konstruerad, och p individens roll fér religionen i det moderna, ir ett perspek-
tiv som med fordel kan kompletteras med en Foucaultinspirerad maktanalys.
D4 jag stoder mig mot den genealogiska diskursanalysen forflyttas intresset frin
sjdlva idéinnehéllet i en tolkning till férutsittningarna for dess existens. Om vi
dessutom antar att make 4r en faktor i alla sociala relationer kan vi férsoka for-
std, utifrdn en viss tids och plats férutsittningar, varfor en religion tolkas p3 ett
visst sitt. I den processen ir det av vike att finna variabler som kan férklara
forutsittningarna for hur diskursen disciplinerar.

Kunskap skapas och disciplineras socialt, och det sker ett urval av vem som
tillats tala som bygger pa hierarkier, ritualer osv. Miktiga institutioner som bl.a.
har effekten att tolkningarna begrinsas och sedimenteras kan byggas upp kring
en religion. En viktig fréga ir vad som hinder om grinserna for en religios
grupps kommunikation férindras . Berger betonade pa 1960- och 1970-talet
vikten av moderniteten, och hur denna har medfért en pluralisering och priva-
tisering av den religiosa tolkningen. Under 1980- och 1990-talet har minga
framhivt vikten av globaliseringen. Nista kapitel handlar om de konsekvenser
globaliseringen har for den religiésa tolkningen.
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Globalisering

Globaliseringen péverkar hur islam formuleras.! D3 jag ir intresserad av reli-
gion som social kunskap konstruerad genom kommunikation, blir det nédvin-
digt att betrakta effekterna av global kommunikation p3 nutida religionstolk-
ningar.” Premisserna for bade religidsa experter och andra troende forindras nir
de blir medvetna om — eller fir svirt att undvika — andra konkurrerande tanke-
system och 4ven andra tolkningar av samma religion genom det stindigt 6kan-
de informationsflédet.> Globaliseringen anses ha forindrat grinserna for vad
som uppfattas som en social kontext. Det dr dirfor limpligt att komplettera
mina teoretiska perspektiv med globaliseringsteorier for att kunna beskriva och
analysera hur islamiska idéer kommer till uttryck i Sverige.

Globalisering som term och begrepp

”Globalisering” har blivit ett modeord till den grad att akademiker som skriver
om fenomenet kinner ett behov av att papeka att de vet detta. Sociologen
Malcolm Waters skriver att om postmodernism var 1980-talets innebegrepp si
ir globalisering 1990-talets.* Termen anvinds p3 olika sitt och for olika syf-
ten. Den vanligaste anviindningen 4r som beteckning p3 ekonomiska forind-
ringar inom finans- och varumarknaden under det senare 1900-talet.’ I dessa
sammanhang nyttjas termen “globaliseringen” ibland for legitimering av nyli-
beral ekonomi. Det grinslésa ekonomiska spelet med snabba penningrérelser
framstills som det naturliga monetira systemet, eftersom globaliseringen sker
och pekar ut vigen for framtiden. Nationalstater som vill skapa regleringar ses
som bakatstrivande.® Flera sociologer, bland dem Pierre Bourdieu och Zyg-
munt Bauman, har angripit denna form av nyliberal apologetik.”

! Jfr Ahmed & Donnan 1994; Beyer 1994:174ff.; Gardell 1996; Turner 1991.
2 Jfr Beyer 1994:4fF.

3 Beyer 1994.

4 Waters 1995:1.

5 Beyer 1997, avdelning II.

¢ Jfr Schreiter 1997:4fF.

7 Se t.ex. Bourdieu 1998:45; Bauman 1998a.
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Min anvindning av “globalisering” ligger i linje med hur den brukas i socio-
logisk kulturforskning.® Termen lanserades som ett centralt begrepp inom soci-
ologin under 1980-talet, framfér allt under decenniets senare hilft. *Globali-
sering” r ofta sammankopplat med begrepp som modernisering, privatisering,
differentiering och pluralisering. En kort definition, himtad frin sociologen
Roland Robertson, lyder: “Globalization as a concept refers both to the com-
pression of the world and the intensification of consciousness of the world as a
whole.”"® Att uppfattningen av tids- och rumsavstind férindras genom nutida
kommunikationsteknik 4r uppenbart. Robertson pekar dven pa den skade
medvetenheten om resten av virlden. Detta fir konsekvenser for socialisation
och uppritthéllandet av virldsiskddningar. Kinnedomen om andra, konkur-
rerande virldsaskddningar i ett pluralistiskt samhille kan frinta den egna
virldsaskddningen dess sjilvklarhet. Detta behover inte leda till att minniskor
antar andras virldsiskddningar — vanligt 4r att man tar avstind, soker skyd-
dar eller romantiserar den egna traditionen.!" Bergers idéer om socialisation
kan foljaktligen kompletteras med perspektiv frin globaliseringsteorierna.

Ett fenomen som etnologen Tom O’Dell framhaller i sin avhandling ir att
det finns ett flertal infallsrika och teoretiskt vilutvecklade studier om globalise-
ring och besliktade teman, men att empirin, som skulle kunna styrka och be-
ligga teorierna, inte har 4gnats samma intresse. Istillet “bevisas” teorierna med
hjilp av anekdoter.” Teorierna ger fér handen att globaliseringen leder till for-
dndring, och att alltfler ménniskor p4 alltfler platser kan ta del av ett fléde av
kulturproduktion, ofta nordamerikanske styrd. Men exakt hur paverkas min-
niskor av detta? Enligt O’Dell beh&vs det mer grundliggande empirisk forsk-
ning om globalisering.”® Min avsikt ir att konkret knyta avhandlingens fallstu-

die till globaliseringsteorierna.

¥ Therborn (2000:151ff) hivdar att det finns fem diskurser om globalisering varav tre relaterar till
de ekonomiska aspekterna (en om hur den globala ekonomin fungerar, en samhillskritisk, en
om nationalstaternas position kontra den nya ekonomin), en diskuterar kultur och en jordens
som ekologiskt system. Han menar att dessa olika diskurser inte ir i dialog med varandra i
nigon stérre utstrickning. Aven jag har noterat att globaliseringsteorier om kultur ofta saknar
en koppling till faktiska ekonomiska forhallanden.

? Robertson 1992:8. Ordet "globalization” dyker upp férsta gingen i engelskan 1959 enligt Sch-
reiter 1997:5. Det éir ocksd ungefiir d4 som ord som "globalize” och globalizing” bérjar anvin-
das; se Waters 1995:2.

1 Robertson 1992:8.

! Berger 1967/1969:151.

2 O’Dell 1997:11.

'? For ytterligare kritik, se Kofman & Youngs 1996:1 (som efterlyser en andra vig av mer specifika
globaliseringsteorier); Ahmed & Donnan 1994:10.
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Kritik mot hur ”globalisering” anvinds

Det finns réster som menar att globaliseringen inte 4r nigot annat 4n ett ut-
bredande av visterlindska (eller nordamerikanska) virderingar. Islamfors-
karen Ibrahim M. Abu-Rabi‘ hivdar att minga arabiska intellekruella me-
nar att globaliseringen #r en ny form av kolonialism.* Begreppet “the captive
mind” anvinds av vissa for att uttrycka hur “visterlindska” paradigm domi-
nerar "icke-visterlinningar” och himmar deras skaparkraft och méjlighet
att tinka enligt andra modeller.”” Statsvetaren och afrikanisten Ali A. Mazrui
anvinder sig av de nira sammanknutna begreppen homogenisering och hege-
monisering for att fi grepp om frigan.'® Vad giller teknik och ekonomi me-
nar Mazrui att minniskor virlden &ver alltmer homogeniseras, men att t.ex.
ordningen bide for teknologin och ekonomin bygger pa idéer som ir sprungna
ur vistvirlden (hegemonisering).”” De koloniala imperierna har paverkat t.ex.
systemen for hégre utbildning som homogeniseras 6ver hela virlden, men detta
sker utifrdn system som har utarbetats i Visteuropa och Nordamerika. Mazrui
pekar pé att det finns andra konkurrerande ekonomiska och teknologiska cent-
ra, men inget av dessa ir dock muslimskt. Direfter framtrider Mazrui i sin
roll som troende: ”At the moment, the Muslim world is a net loser from both
homogenization and hegemonization.”*® Mazrui ser med sorg hur muslimsk
ungdom “amerikaniseras” och anligger ett nostalgiskt synsitt pa den islamiska
traditionen.” Mot den senare delen av Mazruis resonemang kan man stilla
sociologen Armando Salvatore, som menar att det 4r visentligt att skilja mel-
lan moderniseringen av kolonierna som en exogen och en endogen process. Bade
den lokalt producerade moderniteten och den lokala anvindningen av koloni-
alismens modernitet 4r viktiga komponenter i den lokala responsen p3 globali-
seringen.”” Det ir ett misstag att enbart se de koloniala makterna som aktiva.

Islamforskaren John O. Voll hivdar att vid slutet av 1900-talet 4r det uppen-

' Abu-Rabi‘ 1998:26. Ett exempel p detta dr Hassan Hanafis (2000) inligg vid konferensen
”The Middle East in a Globalized World” i Oslo, 1998. Werbner (1994a) visar hur motsvaran-
de idéer utgjorde huvudlinjen i en mingd tal vid ett muslimskt méte i Manchester anggende
Kuwaitkriget.

15 Se Alatas 1995:90.
16 Mazrui 1998:2ff.

7 Mazrui 1998. Detta 4r dven en av Abu-Rabi's (1998) huvudpoinger. Teknikens paverkan pa
vart vardagliga tinkande diskuteras dven av Berger 1979/1980, kap. 1.

18 Mazrui 1998:9.
1 Se Mazrui 1998:2, 9ff. For en diskussion om nostalgi, se Robertson 1992, kap. 10.
2 Jfr Salvatore 1997, kap. 3.
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bart att moderniteten ir ett mangfasetterat globalt fenomen, som ingalunda
bara kan identifieras med processer i det visterlindska industrisamhillet.?!
Men det ér centralt for den hir avhandlingen att det forefaller finnas ett
utbrett stod for Mazruis asikter bland muslimska intellektuella.

Det har dven férekommit invindningar mot termen som bygger mindre pa
politiska positioneringar och mer pa teoretiska resonemang. Kirnan i kritiken
dr att de processer som beskrivs ofta 4r forknippade med vistvirldens samtida
utveckling och inte 4r globalt tickande; hur det ser ut i olika samhillen i “tredje
virlden” beaktas t.ex. inte.”? Ett annat méjligt begrepp ir “transnationell”. For-
delen med detta skulle vara att den globala pretentionen i globalisering skulle
tyglas. Ett annat liknande begrepp 4r “transkulturell”. Mitt val att ind4 behalla
globalisering som term grundar sig dels p3 att den sociologiska litteraturen, som
har get grunden fér mina teorier, anvinder termen, dels pa att det finns fog for
att tala om en globalisering i den fulla geografiska betydelsen av ordet nir man
diskuterar islam. ”Transnationella processer” kan i detta fall ge den felaktiga
associationen att nationalitet 4r av avgdrande betydelse for vad som beskrivs.
Likasa kan "transkulturella processer” ge intrycket att det talas om utbyten mel-
lan olika mer eller mindre 6ppna kulturella sfirer.?3

Globalisering eller globaliseringar

En annan kritik mot termen "globalisering” bygger pa en vanlig strategi inom
nutida humanistisk och samhillsvetenskaplig vetenskap. Man skapar ett utrym-
me for méngfald genom att g frin en terms singularform till dess pluralform.
Tekniken #r framfér allt retorisk. Ett abstrakt ord i singular kan, rent sprakligt,
innehilla en mangfald. Genom pluralformen sker tre saker: ett ménster bryts
genom valet av pluralformen som blir symbolisk f6r mangfalden; tidigare forsk-
ning tillskrivs en begreppslig blindhet, en beskyllning som ibland — men langt
ifran alltid — &r réttvis; ett mer komplext sprék som kan vara svirhanterligt
skapas. Faran med singularformen 4r givetvis att “globaliseringen” kan upp-
fattas syfta p4 nigot enhetligt, oavsett vad den enskilde forfattaren fyller ter-
men med.

I valet mellan globalisering och globaliseringar har jag valt att anvinda singu-

larformen utan att pa ndgot vis mena att det rér sig om en littbeskriven, vilko-

21 Voll 1996:7.
22 Ge t.ex. Paolini 1999.

 Jfranvindningen hos Hannerz 1996 (transnationell) respektive Hall 1999 (transkulturell). Bida
forfattarna anvinder 4dven “global” for att markera ett dnnu stérre perspektiv i forhllande till
den andra terminologin.
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ordinerad rérelse frin stadiet X till stadiet Y. Mitt val bygger p4 tre stillningsta-
ganden. Singularformen 4r den vanligaste i den litteratur som jag stéder mig p3.
Detta ir dock inte skil nog att inte t.ex. revidera och forindra litteraturens
terminologi. Dirfér tillkommer ett nominalistiskt perspektiv. Jag menar att det
i den diskussion om globalisering som fors nedan framgér vad jag avser med
termen. Diskussionen fungerar stipulativt. Jag kan d3 behilla den singularform
som jag anser har stérre spraklig smidighet. Det sista stillningstagandet bygger
pd medvetenheten om de konsckvenser som valet av pluralformen innebir. Jag
bér di rimligen anvinda moderniteter, islamer m.m. Aven detta leder till en
spraklig osmidighet som jag vill undvika. Detta 4ven om jag principiellt hsller
med om argumenten for pluralformen.?

Vad innebir "globalisering” inom kulturforskning?

Minga studier om globalisering och kultur har det gemensamt att de anfor
Roland Robertsons Globalization: Social Theory and Global Culture (1992) som
en utgangspunkt.”® Boken bestr till stor del av artiklar publicerade mellan 1985
och 1992 som har samlats och omarbetats. Robertson betonar religionen i sin
forskning. Det kan noteras att nigra av de sociologer som varit med om att
utveckla de globaliseringsteorier som anvints for att analysera kultur har en
bakgrund som religionssociologer, t.ex. de ovannimnda Robertson och Peter
Beyer.

Robertson utvecklar en modell for vad han kallar “det globala filtet”, som
ska kunna anvindas som utgéngspunke for betrakrelser av de globala processer
som sker i virlden. Hans fokus ligger pa forindringar (framfér allt relativise-
ringar) av dels uppfattningarna om och dels relationerna mellan sociala grupper
(framfor allt nationer), internationella system for samhillen, individer samt
minskligheten som helhet.?® I Robertsons modell betonas att globaliseringen
relativiserar partikulira och lokala identiteter genom att alternativa virden
och vitrldar erbjuds individen, dels som individ och dels som del av olika kollek-
tiv (nationen, ménskligheten).?” Detta sker utan att vare sig individrollen eller
de grupper som individen ingdr i uppléses. Vad som sker 4r att premisserna for

2 Epr argument f3r en pluralform, se t.ex. Therborn 1999:314; Therborn 2000:151£F
25 For erkdnnanden av Robertsons betydelse, se t.ex. Beyer 1994; Schreiter 1997; Waters 1995:38£.

% Se t.ex. Robertson 1991a:282fF, 1992:25fF, 175fF. Se siven Beyer 1994:26fF, Waters 1995:42f ;
Dawson 1998.

27 Robertson 1992:29.
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hur individ och grupptillhérighet uppfattas omforhandlas och forindras.?® Det
sker en internationalisering i det att de mellanstatliga férbindelserna 6kar och
genom &kningen befiists nationernas 6msesidiga beroende av varandra. Det
sker en ”societalization” (ung. samhillisering) som leder till att vissa moderna
samhillsformer (framfér allt nationalstaten) blir allmint spridda. Det sker en
individuation som successivt frigdr individen frin underordningen under den
sociala gruppen.” Det sker en humanisering som innebir en global utbredning
av dsikten att det finns ez minsklighet vars rittigheter och majligheter inte ska
begrinsas av individernas lokala grupptillhsrighet, etnicitet, klass eller kon.»

Individualismens genomslag har lett till att individen genomgitt en bade
ideologisk och faktisk social individuation dir de enskilda framtrider som sjilv-
stindiga individer. Idén om den autonoma och egalitira individen skapar i sin
tur tanken p en minsklighet bestiende av dessa individer. Deras lika virde,
rittigheter och skyldigheter manifesteras i internationella dokument som FNs
deklarationer och konventioner, t.ex. om minskliga rittigheter. Det att indivi-
den kan uppfatta sig som en del av minskligheten, inte bara som en del av det
“egna’ samhiillet, relativiserar de sociala gruppidentiteterna. Robertson anvin-
der oftast det engelska ordet “nations” (men anvinder ibland “societies”) for att
beteckna det som jag kallar sociala grupper. ”Nations” har generellt en bredare
betydelse én svenskans "nationer”, men péfallande ofta knyter Robertson bety-
delsen till hur ordet brukar anvindas pa svenska, dvs. land eller nationalstat.
Detta sker inte minst nir Robertson kritiserar den sociologiska analysen for att
alltfér ofta ha anviint nationalstaten som en sjilvklar grins for var sociala system
slutar.*® Denna kritik ir s viktig for Robertson att den ocks8 firgar hans val av
terminologi for att uttrycka idén om det globala filtet. De fyra polerna ut-
trycker ett spel mellan olika grader av partikulira och universella identiteter och
tillhsrigheter.??

Peter Beyer bygger vidare pd Robertsons tankar genom att kombinera dem
med sociologen Niklas Luhmanns idéer om systemiska respektive antisystemiska

28 Se Robertson 1992:27.

2 Robertson anvinder bide ”individuation” (1991b:216) och “individualization” (1991a) nir
han ska uttrycka detta. Det tycks rida en viss forvirring och olika bruk av termerna bland
sociologer. I den litteratur jag stéder mig p4 anvinds ofta individuation, se t.ex. Berger et al.
1974; Beyer 1997; McGuire 1997. Mitt bruk foljer McGuires (1997:291) stipulativa defini-
tion: ”Individuation is the process by which the individual and his or her concerns come to be
seen as distinct from the social group and its concerns.”

3 Se Robertson 1991a:282ff. Se sven Waters 1995:43.
31 Se Robertson 1994:122fF. Se sven Turner 1994:110fF.
32 Robertson 1992, kap. 6.
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(aven kulturella) samhilleliga dimensioner.® Beyer pekar pa hur differentiera-
de, men inbérdes beroende, sambhilleliga system har skapats i samband med
modernisering och globalisering. Vid en upprikning nimner han féljande sys-
tem: ett kapitalistiskt ekonomiskt system, ett statscentrerat politiskt system, ett
vetenskapligt-teknologiskt system, ett massmediesystem, ett medicinske hilso-
system, ett skolcentrerat utbildningssystem och ett religionscentrerat religiost
system.> Varje system kan ses som skilt frin de andra och kan uppvisa sluten-
het. Samtidigt ér systemen beroende av varandra och 6ppna for bide utgien-
de och ingdende impulser. Massmediesystemet kan inlemma kunskap frén det
vetenskapligt-teknologiska systemet utan att det ena eller det andra forlorar sina
systemiska grinser. Systemen ir allts3 bide 6ppna och slutna. Det finns i detta
en parallell med gestaltningen av diskurser. Det som Beyer kallar det religions-
centrerade religiGsa systemet ar intressant i sammanhanget. Det ir ett resultat av
den privatisering som har diskuterats ovan. En generell sekularisering har fit
manga religionsforetriidare att avst frin att forsoka utéva inflytande Gver
ckonomi, politik, medicin och utbildning. Istiller blir religionen centrerad pa
“religion” i en privat bemirkelse. Ett exempel ir att religionen inte lingre
forutsitts styra vare sig dygns-, vecko- eller drsrytm i Sverige.”

Moderniteten, och de virden som #r forknippade med den, ir en epistemo-
logisk grund for alla olika system.¢ Detta speglas i idéerna om det rationella
argumentet (som ir férknippat med moderniteten) som Gverordnat andra ar-
gument.”” Aven inom religioner ir ofta rationalitetsargumentet 6verordnat
t.ex. Bibelns eller Koranens ord. Jan Hjirpe har kallat detta “den apologeti-
ska fillan”. Genom att den troende hivdar att “en religiés norm ir rationell
och i samklang med modern vetenskap” sitts rationaliteten och vetenskapen
over religionens auktoritet.?

Gemensamt for alla systemen ovan ir deras beroende av liberalismens indivi-
dualism i det att de idealt forutsitts fungera i forhillande till jimlika indivi-

der som ir oberoende av tillhérighet till klass, etnicitet, kén och religion.? Nir

3 Se t.ex. Beyer 1994, 1997. Aven Robertson forhaller sig till Luhmann, se t.ex. Robertson
1991a:284fF.

% Beyer 1997, avdelning II. I Beyer 1996:378 nimns iven juridik, konst och familjen som system.

% Fér en diskussion om relationen mellan religion och tids- och rumsnormalitet, se Otterbeck
2000c.

36 Jfr Robertson 1991b:221.

7 Jfr McGuire 1997:288.

% Hjirpe 1999:115.

% Bruce (1998:24) menar att modernisering leder till en egalitir syn p3 individen.
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dessa sistnimnda "kulturella” kategorier tillits paverka eller nir nigon ideolo-
giskt havdar att de skz dominera de systemiska dimensionerna, blir deras funk-
tionssitt antisystemiskt. Att betona religionstillhérighet i samband med frigan
vem man kan gora affirer med eller vem som bér i vilken sjukvard. motsiger
grundférutsittningarna for de systemiska dimensionerna — dvs. individens jim-
lika representation. Globaliseringen skapar en spanning mellan den ideologise-
rade individualismen inom de systemiska samhilleliga dimensionerna och de
kulturella kollektiva identiteterna.®

Globaliseringen och dess tillknutna fenomen

I den litteratur jag stder mig p3 betraktas det som mest funktionellt att reser-
vera termen ~globalisering” fér processer som hér samman med modernisering-
en och framfér allt med utvecklingen under andra hilften av 1900-talet.*! I
ett forsok att historiskt forankra globaliseringen skissar Robertson en modell i
vilken han anger fem perioder.”? Den forsta perioden tar sin bérjan i 1400-
talet och den andra stricker sig fram till 1870. Dessa ses som formativa. Ro-
bertson menar att en tidig men for den moderna globaliseringen avgérande fas
("the take-off period”) bér sokas i tiden mellan 1870 till 1925.4 D3 initieras
en mingd internationella projekt och en del virldsomspinnande standardise-
ringar sker, t.ex. indelandet av virlden i datum- och tidszoner. I denna tredje
fas, som 4r nira sammankopplad med europeisk kolonialism, innebar globali-
sering framfor allt spridning av visteuropeiskt grundade idéer. Detta majlig-
gjordes av en utveckling inom transport- och kommunikationsteknik.* Koloni-
alismen (och dess politiska och ekonomiska féljder) ledde ocksa till etr okat
behov av och en &kad lust till kunskap om virlden. Den nya politiska och eko-
nomiska expansionen krivde kontroll och denna krivde i sin tur ny kunskap.
Inte minst rationalitetens och den naturvetenskapliga virldssynens genomslag

% Enligt Will Kymlicka (1995) lider liberal teori av att det 4r svirt att skapa bide grupp- och
individspecifika rittigheter inom dess ramar. Den anforda boken 4r Kymlickas forsok att kom-
ma till ritta med problemet.

1 T.ex. diskuterar Waters (1995:4) och Robertson (1992, kap. 3) om globalisering ir ett fenomen
som existerat alltsedan ménniskans urhistoria eller om det ska kopplas till moderniseringens
framvixt eller det postindustriella samhillet.

“2 Robertson 1992:57f. For en annan indelning, se Therborn 2000:158fF.
3 Robertson 1992:59, 179.

*“ Robertson 1992:179. Den europeiska kolonialismen bidrog iven tidigare till globaliseringens
framvixt.
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ar viktiga f6r hur denna kunskap formuleras.® Nya kategoriseringar och gene-
raliseringar blev viktiga for de styrande.*® De tv4 nistkommande faserna sam-
manfaller ungefir med den tid som kommer att fokuseras nedan. Dirfér nim-
ner jag hir bara att Robertson betonar att de processer som inleds under den
tredje fasen accelererar, t.ex. genom etablerandet av Nationernas Férbund och
globala miljorérelser.” Den katolske teologen och forskaren Richard Schreiter
pekar pé viktiga fenomen (politiska, ekonomiska och tekniska) i samtiden som
bereder vigen for en accelererande globalisering.* Med utgingspunkt i hans
idéer vill jag nedan teckna ett globaliseringens scenario.

Politiska och ekonomiska forindringar

Schreiter betonar betydelsen av nyligen timade politiska forandringar, fram-
for allt den bipolira politiska virldsordningens kollaps 1989. T och med stats-
socialismens eller "den andra virldens” fall kan spridandet av en nyliberal
kapitalistisk ordning, symboliserad av termen “marknaden”, accelerera.®® Den-
na ordning kinnetecknas av att den ignorerar nationella grinser, &stadkom-
mer snabba valutatransaktioner, har korta ekonomiska itaganden med syfte
att maximera profit.’’ Samtidigt 4r denna ekonomiska ordning i grunden en
oordning dir ingen — vare sig stater, foretag eller individer — styr, och dir ingen
vet vad det skulle innebira att ha kontroll och styra.”> P4 grund av den globa-
la kapitalismens spridning och den nyliberala apologetiken for den blir det
svirare att tinka sig ett alternativ till denna nya kapitalistiska ordning.> De
linder som fortfarande ir statssocialistiska kan bara vara det internt; externt
ir de beroende av den nya kapitalistiska ordningen.>*

“Turner (1991:163) poiingterar att rationalitet, kontroll och reglering 4r intimt sammankopplade
med modernisering,

4 Om kunskap och politik i en kolonial kontext, se Said 1978/1979; Salvatore 1997.
47 Robertson 1992:59.
% Schreiter 1997, kap. 1.

# Schreiter 1997:5. Ar 1989 (Berlinmurens fall) fir sti som symbol bide for hindelser som fore-
gick och féljde.

% Den nyliberala kapitalismen har olika utseenden p3 olika platser, se t.ex. Schreiter 1997:7.
5! Schreiter 1997:7; se ocksa Bauman 1998a, kap. 3.

52 Jfr Bauman 1998a:58; Waters 1995, kap. 4.

53 Jfr Schreiter 1997:7.

54 Jfr Simpson 1991:5.
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En effekt av de nutida politiska och ekonomiska forindringarna ir att det
inom globaliseringslitteraturen alltmer sillan talas om territorium (d4 detta del-
vis blir en obsolet kategori) och alltmer om rum, med den skillnaden att “rum”
inte 4r geografiskt avgrinsat, vilket territorium 4r.>> Ett byte av perspektiv frin
territorium till rum kan péverka hur sociala gemenskaper uppfattas och var
grinserna for ett umginge eller socialt sammanhang kan dras. Férhillandet
mellan det globala och det lokala 4r centralt fér empiriske inriktad forskning om
globalisering. Det lokala refererar ofta till ett territorium i geografisk bemirkel-
se. Genom teoretiserandet kan det skapas en &verlappning mellan begreppen
"lokal” och ”"rum” som ger skéirpta analysverktyg.

Kommunikationstekniska forindringar

Vid beskrivningar av globaliseringens historia berors i de flesta fall kommunika-
tionsteknikens betydelse. Férindringar i kommunikationstekniken — bide vad
giller transport av ting (t.ex. sjofart, flyg) och hur kommunikation framstilles
och éverfors (t.ex. tryckpress, telefon, etermedier) — ses som en forutsittning for
globaliseringen. Férbittringar i transporttekniken var t.ex. central for den tidiga
europeiska handelsexpansionen och iven for den senare kolonialismen. Waters
pekar pé de senaste trenderna inom kommunikationstekniken. Apparaterna blir
mindre, mer integrerade (flera funktioner i en apparat) och spridds till fler per-
soner pa fler platser. Dessutom blir anvindandet mer enskilt (t.ex. genom per-
sondatorer) och det personliga valet storre (p.g.a. det 6kade utbudet).’® En for-
utsittning fér anvindandet och spridandet av kommunikationstekniken har
varit den 6kande liskunnigheten bland jordens befolkning.”” Det finns dock
béde textbaserade och icke textbaserade kommunikationstekniker.”® Exempel-
vis kan telefon, radio och TV fungera utan liskunnighet hos anvindarna. Det
bor papekas att en stor del av virldens befolkning fortfarande ir fullstindiga
eller partiella analfabeter.

Kommunikationstekniken bidrar till att uppfattningen om tid och rum for-
dndras genom att avstdnd upplevs som mindre, bide tids- och rumsmassigt.”

55 Jfr Schreiter 1997:6.
56 Waters 1995:147f.

57 Hjirpe 1999:116.

58 Jfr Siddiqui 1998:60.

%> Rum tenderar att mitas i tid och avstind upplevs som kortare om man ror sig snabbare. Tids-
uppfattningen forindras nir man via nyhetsmedia eller annan kommunikation upplever hin-
delser p4 andra sidan jorden samtidigt som de dger rum. Jfr Waters 1995:63.
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Detta uttrycks ofta med metaforen "komprimering”. Med Berger kan vi fortyd-
liga poingen ovan genom att betona att de tekniska mojligheterna forindrar
vért vardagslivs verklighet. Det handlar inte bara om att reflekterande teoretiker
uppfattar tid och rum annorlunda, utan alla minniskor i modernitetens vardag
gor det.® Alla paverkas dock inte pa samma siitt och omdefinierar inte tid och
rum pd samma sitt. Via kommunikationskanalerna flédar bilder av hur det
goda livet bor levas och alla blir "doomed to the life of choices, but not all of us
have the means to be choosers”.! Forvintningarna pi vad livet kan och bér
innehilla paverkar alla, men minga kan bara ta del av detta i fantasin och i
drémmen.® Denna del av globaliseringen ir vikrig att framhiva eftersom den
preciserar vad globalisering innebir. Schreiter pekar pg hur en ny bipolaritet kan
vixa fram — den mellan dem som tjinar pa den globala kapitalismen och dem
som exkluderas frin vilfirden och ignoreras eller stings ute av de rika.®® Det
finns &ven en risk att den stora mingd minniskor som lever i djup fattigdom
gléms bort i globaliseringsteorierna som ofta pekar framét och exemplifierar
med ny teknik. Aven fattiga 4r dock en intim del av t.ex. den globaliserade
ckonomin och jordens ekologi.*

Migration ir ett fenomen som ir kopplat till globalisering. Sociologen Ste-
phen Castles och statsvetaren Mark J. Miller framhaller perioden efter andra
virldskriget som en tid d4 minsklig forflyttning, bade tillfillig och permanent,
har fitt och fir ovanligt stora politiska och socioekonomiska konsekvenser.®
Castles och Miller konstaterar att religion ir en delaspekt av den internatio-
nella migrationen och att det numera i Visteuropa finns muslimer, men iven

hinduer, buddhister och bahai-anhingare, i tidigare exklusivt kristna linder.®

% Berger 1979/1980:3f.

¢! Bauman 1998a:86. Bauman (1998a, kap. 1, 4, 5) visar hur klassberoende spridningen och
anvindandet av kommunikationstekniken ir. Aven Berger (1979/1980, kap. 1) betonar hur
centralt valet 4r i moderniteten.

2 Jfr Turner 1991:175f.
% Schreiter 1997:7. Jfr Bauman 1998a, kap. 4, 5; Dalby 1996.

¢ Jfr Dalby 1996:29f; Paolini 1999. Generellt giller resonemanget ganska mycket sociologisk
litteratur. T.ex. skriver Berger (1979/1980:x) sjilvkritiskt om hur litet hiinsyn han tog till for-
héllanden i tredje virlden i sina 1960-talsbocker.

% Castles & Miller 1993. De fornekar dock inte att minniskor alltid migrerat och att detta i sin tur
varit en vikrig, integrerad del av minsklighetens historia.

6 Castles & Miller 1993:113. De glommer att nimna att det sedan srhundraden har funnits
judiska minoriteter i ménga av Visteuropas linder och att den judiska nirvaron ir en integre-
rad del av europeisk (inte bara visteuropeisk) och judisk historia. T.ex. bodde nistan 90% av
alla virldens judar i Europa 1860, idag ar siffran betydligt Ligre (ca 17%), se Webber 1994:14.
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Kanske bér det papekas att immigration p intet sitt enbart berér Visteuropa
utan giller linder och omriden virlden &ver.

Religiésa idéer kommer till uttryck pa nya platser nir minniskor migrerar,
men ocks i allt kande grad pa nya sitt. Tal, skrift och symboler kan firdas
genom televisionens, cyberrymdens och telefonnitets kablar, genom etervigor,
i form av tryckta texter eller video- och kassettband.®®

Komplexa system och utmaning av griinser

Globaliseringen leder till att de sociala systemen i virlden kinnetecknas av en
allt hogre social komplexitet. I vissa frigor, som miljé- och fredsfrigor, gors
virlden i allt hogre grad till e arena. Alla krig och miljéfrstérelser kan poten-
tiellt exponeras globalt och i sin tur t.ex. paverka ett foretags eller en nations
méojligheter att bedriva handel. Nationalstaten vare sig utgdr grinsen for eller
klarar att begrinsa individens tillging till informationsutbuden, dven om in-
formationscensur fortfarande ir en statlig strategi for att skydda eller avskir-
ma medborgarna frin det som de inte bér kinna till eller ta del av (vare sig
detta ir det engelska spriket, pornografi eller politiska ideologier).”” Aven om
informationscensuren utvecklas tekniskt blir den allt ineffektivare pd grund
av ny teknik. Istillet méter och sinder alltfler individer en 6kande mingd infor-
mation.”" Foér dessa blir formégan att uppritta nitverk, virdera information
och delta i olika diskurser alltmer betydelsefull.” Till skillnad frén nationsbyg-
gandets fas, som brukar beskrivas som en homogeniserande process dir bl.a.
sprék och kollektiva gemenskaper standardiserades med hjilp av moderna kom-
munikationstekniker, fungerar de utvecklade versionerna av medierna splitt-
rande och fragmenterande i det att individerna kan och till och med tvingas
vilja informationsfléde i stérre utstrickning 4n tidigare.”

 Jfr Bauman 1998a:14.

% Detta dr uppenbart om man t.ex. besdker en muslimsk boklida i Visteuropa (se t.ex. Vogt
1995:113ff)) eller om man anvinder Internet (se t.ex. Bunt 2000).

 Jfr Melucci 1989/1991.

70 T.ex. beslagtas och férbjuds parabolantenner, videokassettband, skivor, bécker och tidningar
som kan férmedla “fel” kunskap till folk i ménga linder. Det ér vanligt att religiésa argument

anvinds for att motivera censuren; jfr Featherstone 1995:91£.; tidskriften Index of Censorships
hemsida (http://www.oneworld.org/index_oc/).

71 Tfr Melucci 1989/1991:118fF.

72 Jfr Melucci 1989/1991:594F. Eriksen (1997:23) menar att “filtrera och att skydda sig mot o6n-
skad information” bdrjar bli lika viktigt som att tilligna sig information.

73 Jfr Eriksen 1997:19fF.
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Globaliseringen orsakar att alltfler blir bekanta med vissa symboler. Det ska-
pas en si kallad hyperkultur — en ofullstindig kultur som etablerar vissa symbo-
ler i en mingd olika kontexter.” Hyperkulturer kan p3 ett ytligt plan bidra till
att manniskor skapar mer omfattande kollektiva identiteter 4n tidigare. Upple-
velsen av samhérighet kan uppstd p.g.a. méjligheten att referera till samma kon-
sumtionsprodukter inom musik, film, snabbmat osv. Det finns en storre likhet
i vilka symboler som anvinds, men det betyder inte nédvindigtvis att symbo-
lerna ges samma innehéll. Symbolerna liknar sprikliga termer vars betydelser
kan se mycket olika ut. Symbollikheten ger en viss typ av global kulturell homo-
genitet, men bruket av dem fir lokal férg. Ibland imiteras ett bruk, ibland an-
vinds det medvetet kreativt for att skapa en lokal hybrid. Vid ytterligare andra
tillfillen &r avsikten imitation, men det observerbara resultatet en patagligt lokal
konstruktion.”” Globaliseringen férefaller inte leda till mangfaldens déd utan
till en méngfald av moderniseringar i vilka samma hyperkulturella element kan
dterfinnas men i olika tolkningar.”® Sociologen E. Doyle McCarthy skriver om
forindringar i hur social kunskap konstrueras:

The highly specific and historical character of knowledge must also
figure in our sociology as we think it and write it, reflecting the fact
that today our consciousness is more global, more historical, and alto-
gether more attuned to the powerful role of information, knowledge,
and image in the making and remaking of social and personal reali-

ties.”’

McCarthy vill framhiva vikten av att se skillnad, uppsplittring och fragmente-
ring av kultur och kunskap i vir samtid istillet f6r homogenitet. Det 4r vikigt
att reflektera 6ver vilka som ses som auktoriteter och visas lojalitet i den nya
kontexten — och inte minst att finna kontexten.

Omforhandling av auktoritet, makt och lojalitet

Sociologen och psykologen Alberto Melucci framhiver att nationalstaternas
auktoritet — inte minst de visteuropeiska och nordamerikanska — ir under
omstrukturering genom ett tryck bide uppifrin och nedifran.

74 Schreiter 1997:10.

75 Jfr Regev 1997:131ff; Solomon 1994.

76 Jfr Featherstone 1995, kap. 6; Hannerz 1996; Schreiter 1997:10f.
77 McCarthy 1996:23.

63



Uppifran forskjuter ett globalt, mangnationellt, msesidigt politiskt
och ekonomiskt beroende det faktiska beslutcentret. Underifrin ger
mangfaldigandet av antalet sjilvstindiga beslutcentra de “civila sam-
hillena” en makt som de aldrig férut har haft under de moderna stater-
nas utveckling.’®

Meluccis ar hir sirskilt intresserad av icke-statliga organisationer (NGO) som
t.ex. miljé- eller fredsrérelser. Vad jag finner intressant ir hans betoning pa
forandringar i synen pé auktoritet. Nya sociala nitverk leder till att tidigare
former av hierarkisk kontroll kan (men maste inte) kringgis.”? Alltfler val ses
som privata — inte kollektiva — och forvintas inte goras av den enskilde i for-
hallande till t.ex. en etnisk eller en religiés grupps vanor och normer. Orto-
praxin i olika religiésa traditioner tenderar att tonas ned. Beyer beskriver
detta som en privatisering av beslutsfattandet och ser det som en del av indivi-
dens differentiering i moderniteten.®

Minga har pépekat att moderniteten och uppfattningen att varje individ
ir en likvirdig medlem av minskligheten 4r intimt sammankopplade.®' 1 det-
ta sammansmilter flera av de resonemang som jag har redovisat ovan. Den
individuerade enskilde som aktdr och naturlig referenspunkt i det moderna
framhiivs t.ex. i Bergers idéer om privatisering, Robertsons teori om det globa-
la faltets fyra komponenter och Beyers beskrivning av det systemiska. Det finns
en risk att detta uppfattas som ett bejakande av en slags existentialistisk posi-
tion dir den enskilde dntligen kan och bér trida i kontroll 6ver sitt liv.82 Vad
jag istillet vill betona, vilket ocksé finns hos alla dessa tre sociologer, ir omfor-
handling av auktoritet, makt och lojalitet. Genom globalisering och moderni-
sering tenderar gamla hierarkier att utmanas. Nya sociala monster och dirfor
ocksa ny kommunikation 4r av vikt i denna process. De med Meluccis termino-
logi komplexa system som uppstar, raserar vissa hierarkier, men sanktionerar
andra. Foucault har papekat att makt ér relationell, men ocks3 att ingen har full
kontroll 6ver relationerna. Genom att spara diskursers rorelser i globaliteten
kan maktrelationer och sociala system pavisas. For att finna ett sitt att gora
detta viinder jag mig till diskussionen om globala floden.

78 Melucci 1989/1991:98.

7 Jfr Schreiter 1997:8.

8 Beyer 1996:375f.

8 Se t.ex. Beyer 1996; Bruce 1998:23f.

82 Bide Berger och Robertson har kritiserats for detta. Fér motargument, se Wuthnow 1992:28fF.
(gallande Berger); Robertson 1992:6 (gillande Robertson).
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Globala floden

Globala floden, eller bara floden, 4r en metafor som anvinds inom flera olika
forskningstraditioner. Metaforen terfinns ofta i sillskap med ord som hybridi-
tet, kreolisering, bricolage och glokal (dvs. global-lokal). I nirheten finns ocksa
andra begrepp som modernisering, globalisering, differentiering samt konsum-
tions- och informationssamhille.®* Metaforen har idven gjort sitt intdg i forsk-
ningen om religion.* Begreppet anvinds for att uttrycka hur t.ex. idéer om
ekologins betydelse flédar via globala kommunikationskanaler och intrider i
flera olika diskurser. Ekologi har p3 kort tid blivit en del av olika religicsa
systems teologi, av politiska ideologier och av skolors liroplaner.® Globalise-
ringsprocessen ér en forutsittning for de globala flédena.

Kanaler, floden och diskurser

Flows move across geographic and other cultural boundaries, and, like
a river, define a route, change the landscape, and leave behind sedi-
ment and silt that enrich the local ecology.®

Metaforen “globala fléden” syftar till att uttrycka ndgot som ir svart att beskriva
konkret. Schreiter menar att flddena stir for nigot som ir "patently visible yet
hard to define”.*” Olika floden rér sig olika snabbrt, olika trégr och med skilda
effekter. Vissa har pétagliga riktningar medan andra tar sig svirbeskrivbara vi-
gar med stindiga nedslag i skilda lokala kontexter for att omtolkas och skickas
vidare i férindrad form; det lokala sammanhang som nyss var avsindare, kan bli
nista mottagare. De globala flédenas diskurser kan resa opaverkade av minni-
skokroppens begrinsningar. Istillet 4r det tekniken som hjilper dem att resa.
Minniskor som transporterar flodenas diskurser, eller via teknik effektuerar
transporten, behdver inte vara insatta i eller dela dem. Men idéer rér sig inte
utan mianskliga agenter. Ndgon maste skriva en text, nigon trycka den, géra ett
radio- eller TV-program. Det ir alltid ndgon som ir initiativtagare och formed-

8 Se t.ex. O’Dell 1997, kap. 1; Hemer (red.) 1994; Schreiter 1997.
8 1fr Schreiter 1997:15.

% Therborn (2000:153) menar att den ekologiska diskursen ir en av globaliseringens fem huvud-
sakliga, men separata, diskurser.

8 Schreiter 1997:15.
87 Schreiter 1997:15.
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lare. Likas3 finns det en konsument eller en lisare eller, med en annan term, en
mottagare av en text. Teknik ir ett medel f6r kommunikation, inte en forfattare
eller lisare av texter. Tekniken i kombination med ett ekonomistiskt tinkande
péaverkar och sitter grinser for form och innehill. En pamflett ir billigare att
trycka och sprida 4n et verk i 30 band, men inneh3llet begrinsas av formen.
CD-romskivorna ger ytterligare en aspekt pd detta. Det finns numera en mingd
olika CD-romskivor, t.ex. The Islamic Scholar, som innehiller hela Koranen p3
arabiska (bade i skrift och reciterad), fyra olika engelska 6versittningar, hadith-
samlingar av al-Bukharl, Muslim och andra, samt en stor mingd ytterligare
information. Ett annat exempel dr det mastodontverk om Damaskus historia i
70 band som nyligen kommit ut i Syrien, som 4ven finns att képa pa CD-rom.
Den tryckta versionen kostar 35 000 syriska pund, dvs. ca 700 USD, medan
CD:n kostar 3 500 syriska pund, 70 USD, i original. Piratkopian kostar 200
syriska pund, 4 dollar, i Damaskus.

Vissa fléden syns mer och 4r mer omtalade 4n andra. Sociologen Mike Fea-
therstone har papekat att det uppstitt en véirldsscen som vi alla betraktar.®® P3
denna exponeras t.ex. konflikter och fértryck av aktérer som den globala ny-
hetskanalen Cable News Network (CNN). Aven islam ir en del av denna virlds-
scen. Men religion presenteras sillan pa ett sitt som muslimer uppskattar; sna-
rare forknippas islam med just konflikter och fortryck.?” Men det finns 4ven
alternativa scener med andra fldden som #r globalt tillgingliga, t.ex. finns andra
islamiska fléden som bara i viss man kan sigas agera pa virldsscenen. Det mas-
siva informationsutbudet orsakar snarast en fragmentering. Det har i globalite-
ten 4ven blivit vanligare att olika diskurser dverlappar varandra och uppluckrar
varandras grinser. T.ex. blir det allt svirare att hivda att det existerar en separat
visterlindsk, icke-muslimsk diskurs om islam som ir helt skild frin muslimska
islamdiskurser och vice versa.”® Berger konstaterar att olika processer i det mo-
derna orsakar att alltfler religioner blir lika varandra frén en sociologisk syn-
punkt. Det finns éven en mingd olika fléden i globaliseringen som ir sociolo-
giskt lika men vars diskurser skiljer sig radikalt frin varandra.

% Featherstone 1995:91. Detta ir en parallell till det som Bauman (1998a:52fF) skriver om “sy-
nopticon”, ett begrepp skapat som en konstrast till Foucaults diskussion om (1975/1979:1954F.)

»

”panopticon’. ”Synopticon” 4r en metafor for hur vitldens lokala forfors att betrakta det globa-
la och det som konstrueras som globalt viktiga hindelser.

8 Se t.ex. Gardell 1996:14.
2 Jfr Voll 1996:8ft.
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Globalisering och religion

Det sociala nitverket utgdr en individs plausibilitetsstrukturer. Genom globali-
seringen kan minniskor ha vardagskontakter oberoende av nationella griinser
och geografiska avstind; det kan bli svart att avgora vem som hér till en persons
sociala nitverk. Religionssociologen Grace Davie papekar att det inte ens kréivs
att minniskor migrerar for att religionsméten ska ske.! Istillet kan de religiosa
diskurserna réra sig via globala flsden. Detta férutsitter dock de moderna kom-
munikationsteknikerna. Innan de utvecklades var iven virldsreligionerna pri-
miirt lokala i sina uttryck.?

Religion och globala fléden

Schreiter papekar att globala fléden har paverkat olika katolska traditioner éver
virlden genom att féra upp nya frigor pa agendan. Han framhaller fyra omr3-
den dir han anser att detta ir tydligt: befrielseteologi, feminism, ckologi och
minskliga rittigheter.’ Schreiter visar att framviixten av dessa fragor i olika loka-
la, katolska kontexter med fordel kan ses som en del av globaliseringen och
beskrivas med hjilp av begreppet globala floden. Fértjinsten med Schreiters
resonemang ir att det klargdr hur nya impulser letar sig in i en mingd lokala
teologier. Genom att religioner bade ir 6ppna och slutna kan impulser som de
ovan arbetas in i de enskilda religiésa systemen utan att dessa bryter samman.*
En religions innehall kan férindras (dven radikalt) utan att den upphér att exis-
tera. Nya seder eller nya idémissiga grunder for tolkning kan p4 kort tid inter-
naliseras som religiosa sanningar. Systemet 6ppnar sig och sluter sig igen. Jag vill
dock utoka Schreiters upprikning med ett globalt flode om (natur)vetenskap
och religion. Dessutom behdver "befrielseteologi” goras neutralare, d det 4r en
beteckning pé en kristen reaktion pd storre processer. I centrum finns idén om
individens ritt att slippa bli fortryckt av olika krafter (t.ex. kapitalism, patriar-
kala strukeurer, klassamhillet). Alla individer har ritt till en social jimbérdighet,
vilket bland annat innebir ritten till individuell och kollektiv kulturell autono-

! Davie 1994:104f.
2Turner 1991:168.

3 Schreiter 1997:154f.

* Beyer 1997, avdelning I1.
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mi. Hir finns ofta pétagliga drag av antikolonialism och klassanalys, men ocksé
av t.ex. feminism. Befrielseteologin har en inriktning pé denna virlden och dess
sociala férhéllanden.’ Flédena kan éven anvindas apologetiskt. Det att nigon
framhiver att hon eller han stir for t.ex. jimlikhet innebir inte att personen
verkligen gor det. Istillet framprovocerar flédena en retorisk anvindning av
vissa symboliskt viktiga ord som just jimlikhet.® De globala fléden som Schrei-
ter beskriver 4r littinplacerade i, vad Robertson anser vara, globaliseringens
kirna, dvs. spanningsfiltet mellan individ, minskligheten, de sociala grupperna
och det internationella systemet. Frigor om jimstilldhet, individens autonomi,
minsklighetens framtid (ekologi) och internationella verenskommelser relate-
rar till och péverkar alla fyra polerna i Robertsons system. Just vad giller befri-
elseteologi 4r det tydligt hur de tv processer som Robertson kallar individua-
tion (individens frigorelse frén den sociala gruppen) och humanisering (det att
alla minniskor ses som en del av en minsklighet vars rittigheter inte kan be-
stimmas av etnicitet, klass eller kén) paverkar dess centrala inneh3ll.
Religionssociologen Meredith McGuire papekar att religion kan fungera som
kanal fér protester mot globala orittvisor, inte minst eftersom religion refererar
till virden som kan anses ha hégre auktoritet 4n t.ex. ekonomiska férhéllan-
den.’ Eftersom frigorna, som dessa globala flsden vicker inom religionerna,
dven ror andra system in det religiosa, rér ocksa svaren dessa system och en
ideologisk konkurrenssituation kan uppsta.® Svaren kan allts3, med Beyers ter-
minologi, bli antisystemiska i det att de motsitter sig religionens position som
ett av manga differentierade system och formulerar t.ex. religioekonomiska eller
religiopolitiska svar. Men religionerna kan ocks3 bli sjilvutplinande genom att
antingen infoga idéer frin flédena i sin teologi till den grins att religionens
identitet i dessa frigor forsvinner, eller ytterligare begrinsa religionens kompe-
tensomrade och bli, som Berger papekat, helt privatiserad. I samband med detta
kan man se hur Schreiter framtrider i sin roll som katolsk teolog, d4 han efter-
lyser en teologi som forhéller sig till globaliseringens villkor och beméter de
problem som sammanhér med dem.” Han menar att globaliseringsprocessen
inte erbjuder ett zelos — det finns inga férklaringsmodeller for svéra frigor om

3 Jfr Beyer 1994:140fF.

¢ Mayer 1995:104ff.

7 McGuire 1997:309.

8 Jfr Beyer 1994:96fF.; Robertson 1991b:219f; Schreiter 1997:14ff.
9 Schreiter 1997:12fF.
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livets mening eller utvecklingens mal."® Avsaknaden av ett zelos ger religicsa
£ £ g
dskadningar ett utrymme som teologer bér uppmirksamma.

Reaktioner p4 globaliseringen

Mycket av den teoretiska litteraturen om globalisering och religion fokuserar p3
religio-politiska rérelser. Detta ger en viss obalans i teorierna.'’ Men om man
samlar argument frn flera olika teorier dr det méjlige att mla en mer mangfa-
setterad bild. Fér att ge detta en struktur anvinder jag Robertson som framhsl-
ler tva aspekter av religion i globaliteten: dels som en sociokulturell kategori och
dels som en konsumtionsform fér individer.”? Religion kan — som sociokultu-
rell identitet — kan komma att konkurrera med andra identitetskategorier, men
dven med de systemiska aspekterna. Religion kan ocks3 vara féremal for indivi-
duella val och individuellt anvindande i linje med ett postmodernt lekande
med symboler frin olika detroniserade s.k. stora berittelser. Detta kan ses som
ett led i den privatisering och pluralisering av livsstilar som har diskuterats ovan.

Det universella och det partikuliira

Ett dtertkommande tema i Robertsons arbeten ir hur globalisering bade leder
till likhet och olikhet.'* Han beskriver detta som “the particularization of uni-
versalism” respektive ”the universalization of particularism” Robertson beto-
nar att det rér sig om en tudelad respons p3 globaliseringsprocesserna dir de
olika delarna ir inbordes beroende av varandra.

Den f6rsta processen, “the particularization of universalism”, innebir att allt-
fler formulerar sin tro som universellt giltig utifrin en partikulir position. Virlds-
dskddningar, som tidigare har varit starkt férankrade lokalt, méter i globaliteten
konkurrerande 4skddningar som méste forklaras, bemétas, demoniseras eller
infogas i den “egna” virldsaskidningen. Andra virldsaskidningar kan vara vil-
kinda sedan tidigare, men har inte d4 utgjort ett hot mot den egna gruppens
symboliska universum. Genom globaliseringen blir det svirare att undvika kon-

1 Telos (grekiska) anvinds bl.a. inom kristen teologi for "mal” eller *indamal”.
"1 Tlex, kritiserar Dawson (1998) Robertson fr detta.

12 Robertson 1991a:288ff.

13 Se t.ex. Robertson 1991a, 1992.

" Robertson 1992:100fF. Jfr dven Robertson 1992:177fF. diir han istillet anvinder ”the particula-
rization of the universal” respektive “the universalization of the particular”, allts§ utan *-ism”.
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kurrerande virldsskidningar. Situationen blir uppenbar, inte minst for dem
som vill kunna forma och styra en grupps socialisation och kunskap. I forsvaret
for lokala normer och berittelser tenderar de att bli formulerade som universellt
giltiga. Robertson menar att det ér integrerat i sjilva globaliseringen att konkur-
rerande idéer om minskligheten, dess 6de eller mal kommer i konflikt med
varandra.’’

Den andra processen som Robertson pekar p3, “the universalization of parti-
cularism”, syftar pa det universella sékandet efter en urskiljbar identitet som, pa
grund av globaliseringen, méste skapas med alltmer finkorniga beskrivningar.'¢
Socialantropologen Thomas Hylland Eriksen skriver att modernisering i vissa
avseenden gjort minniskor mer lika varandra, men att den samtidigt har gjort
dem mer urskiljbara frin varandra. Eriksen ger exemplet att etnicitet som skilje-
markér har blivit allt viktigare genom moderniseringen.”” En del av detta iden-
titetssokandet bor kopplas till olika gruppers konkreta antikoloniala kamp i
vilken sékandet efter en obeflickad, sann kulturtradition var och ir ett viktige
element i konstruktionen av en sjilvbild och i uppbyggandet av en egen histori-
ografi.’® Robertson menar att globaliseringen star i centrum for dessa processer.
Den hyperkultur som foljer med det globala provocerar fram uttryck fr vad
som uppfattas som det specifikt lokala.

Robertson pekar p4 att det finns en erfarenhet av — och en allt hogre grad av
forvintan pa — att saker formuleras & ena sidan universellt och 4 andra sidan
partikulirt."” Dessa processer institutionaliseras genom globaliseringen. Vanligt
4r att ett och samma fenomen innehéller bida aspekterna. Religioners teologi
tenderar att formuleras som universella, samtidigt som den religiosa identiteten
och tillhérigheten noga utformas i forhallande till konkurrerande identiteter.

Systemisk och anti-systemisk

Moderniteten under forsta hilften av 1900-talet ledde fram till en differen-
tiering som kan beskrivas med hjilp av tankarna om systemiska samhilleliga
dimensioner. Men genom den senare hilften av 1900-talets modernisering (vare
sig man kallar detta sen- eller postmodernitet eller annat) har globalisering ock-

> Robertson 1991b:219f. Se dven Beyer 1994:27.
!¢ Robertson 1992:178.
17 Eriksen 1993:147.

'® Se t.ex. Hall 1999:85f. Mer abstrakta termer som modernisering och globalisering kan vid
sddana tillfsllen kinnas otillfredsstillande.

19 Robertson 1992:102.
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s lett till en mingd avdifferentieringar, inte minst inom religionsfiltet.’ Reli-
gion har fitt en rendssans som politiskt sprik, identitetsmarkér (bide ps indi-
vid- och gruppnivé), ideologi osv. Huruvida detta beror p4 en faktiskt rengssans
— dvs. att fler minniskor soker religionen — eller p3 att nigot redan existerande
har flyttat fram sina positioner, p.g.a. att kontrollen av individernas symboliska
universum i ett samhille i dag ir omajliggjord, 4r inte viktigt i detta samman-
hang. Fenomenen finns dir.

Mycket av den islamiska aktivitet som pigir globalt kan karaktiriseras som
“vickelse”. Svenska Akademins ordlista erbjuder en definition pa “vickelse” som
"rérelse som vill viicka personligt religist engagemang”.”! Denna korta defini-
tion dr anvindbar hir, d4 den tar fram tre viktiga poinger. For det forsta att det
rr sig om rorelser. Grupper av minniskor som, koordinerade eller okoordinera-
de, forsoker vicka andra. For det andra att det ir individen som ska vickas.
Religionens privatisering och modernitetens individsyn ligger till grund fér det-
ta. Det ir den enskilda individens religiositet som ska férindra kollektivet ge-
nom sitt engagemang. Den sista podngen ir att det just rér sig om ett religiost
engagemang. Individen ska agera, vilja och vilja bort for att bli den goda indivi-
den. Vickelsen i sig kan ta olika uttryck, allt frin kvietism till aktivism.?

Vickelsen kan ibland innebira att religionen blir antisystemisk. Dess foretri-
dare kan hivda religionens vikt pd arenor som i moderniteten har definierats
som andra system, t.ex. politiska, ekonomiska eller vetenskapliga. Religionsso-
ciologen Bryan S. Turner papekar t.ex. hur bide islam och kristendom uppfat-
tas av de troende som virldsreligioner och att detta gor att man tenderar att ha
ett problem med lokala politiska system.” Detta skeende ir, enligt Robertson,
att vinta. Eftersom systemen blir alltmer sammanflitade och i allt hégre grad
gér in i varandra, skapas en konkurrenssituation dir var och en hivdar sin auk-
toritet inte bara inom ”sitt” omréde utan dven inom “andras”. Nir globala fl6-
den, som dem som Schreiter skriver om, for in fragor pi religionernas arenor
kan man ocks3 forvinta sig religiésa svar. Bland de religiésa gors detta pa flera
olika siitt, och begreppen som har skapats for att ticka reaktionerna visar en stor
mingfald. Nedan gir jag igenom tre reaktioner som ir relevanta fér undersok-
ningen: interreligiés samverkan, fundamentalism respektive bricolage.?*

20 Heelas 1998.

2 Svenska Akademins ordlista 1986.

2 Jfr Shadid & van Koningsveld 1995:60fF.
2 Turner 1991:167.

24 Jfr Gardell 1996:114.
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Interreligiis samverkan

In the face of new global conditions, religious leaders in many tradi-
tions recognize the importance of coordination and cooperation in re-
sponding to the stark challenges to human existence. [...] Such calls
for the working together reflect the magnitude of the challenges and
opportunities of the new global context.?

Islamforskaren John O. Voll betonar att interreligiést samarbete bide 4r en rea-
litet och en majlighet. Kontakterna, inviterna och de faktiska métena finns dir.
Vad detta exakt leder till 4r en annan friga. Antropologen Robert W. Hefner
pekar pd méjligheten av framviixten av en tolererad global religiés pluralism
som pdminner om den som speglas i USAs lagstiftning. Han ser tre typiska
méjligheter. En benimner han ”a marketplace denominationalism” i det att det
rader tolerans mellan trosriktningarna, men konkurrens om de troende. En an-
nan ir att troende backar frén gruppbenimningar och gruppbegrinsningar och
soker religionens essens” i en “inre virld”. En sista 4r att troende framhiver
religionernas sociala, etiska och moraliska sida och dirigenom betonar en sam-
ordnad religiés samhillskritik. Hefner papekar att detta ir modeller och att
hybrider 4r det vanliga stadiet. Beyer diskuterar ocksa interreligios samverkan
och papekar att det finns en tendens att religionerna blir s3 pluralistiskt inklusi-
va att medlemskap i sig inte betyder sirskilt mycket. Dessutom kan samverkan
leda till att de teologiska formuleringarna blir si oprecisa, att de inte formedlar
nagot sirskilt innehall som man inte lika girna kan f3 frin andra traditioner,
religiésa som icke-religiésa.”

Den interreligiésa samverkan kan bli anti-systemisk, om de religiésa som
deltar hivdar tolkningsféretride i frigor om ekonomi, vetenskap, politik etc.
genom att t.ex. hidnvisa till moraliska eller etiska aspekter. Frigor som kan ses
som religi6sa ir frigor om aborrt, rittvis ekonomisk férdelning, kloning m.m.
Man kan notera att t.ex. den katolske pavens sindebud och vissa islamiska grup-
per samarbetade mot fri abort under FNs befolkningskonferens i Kairo, 1994.2
Ett annat exempel ir den katolske teologen Hans Kiings projekt Parliament of
the World's Religions och ambitionerna att skapa en interreligids, global etik med

% Voll 1996:10.

26 Hefner 1998, ”Conclusion”.
%7 Beyer 1996:385f.

28 Se Mayer 1995:123fF.
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bide ekonomiska och politiska konsekvenser.”? Medvetenheten om styrkan hos
p
virldens religitsa traditioner har enligt Kiing fitc FN att fi upp 6gonen for

vikten att férankra sitt agerande i religios etik.?

Fundamentalism

Teologen Martin E. Marty och historikern R. Scott Appleby skriver: “funda-
mentalists tend to depict revealed truth as whole, unified, and undifferentia-
ted.” De antisystemiska dragen i vad som klumpas ihop under samlingsbe-
teckningen fundamentalism &r uppenbara.®? I t.ex. islamisk fundamentalistisk
retorik finns ett stindigt upprepat mantra: Islam 4r mer 4n en religion i vister-
lindskt avseende. Islam 4r ett heltickande system (nizam shamil).?® 1 ett forsok
att begreppsliggéra “fundamentalism” stiller Hjirpe upp tre grundliggande kri-
terier for fundamentalister:

— De hivdar att religionen ir en objektiv sanning, oberoende av min-
niskors personliga tro eller tolkning av den, och att denna sanning kan
konstateras och uttryckas otvetydigt.

— De hivdar att denna sanning innefattar ett regelsystem som kan hir-
ledas, likas8 otvetydigt, ur normerande religitsa killor.

— De hivdar att detta regelsystem utgér en ordning som skall tillimpas
i staten, oberoende av om den enskilde tror p3 det eller j.>

Hjirpes betonar de fundamentalistiska rérelsernas sjilvsyn. Centralt ir att de
ser sig som innehavare av "Sanningen”. Hjirpes stipulativa definition ir en ide-

altypsdefinition fér heuristiska syften. I verkligheten binds alla fundamentalisti-

ska rorelser i historiska kontexter som upprittar villkoren for deras existens.®

* Se t.ex. Kiing 1997, 2000. Att detta ska paverka ekonomiska frigor framgir sirskilt i Kiing 1997
som ir publicerad i Business Ethics Quartely. For en kritisk kommentar om Kiings projekt, se
Elshahed 1996. Kiing 2000 bygger pa ett tal som holls 1997 vid the Institute of Islamic Under-
standing i Malaysia infor en muslimsk publik.

% Kiing 2000. Kiing hanvisar bl.a. till en rapport frin 1995 frin FNs Commission on Global
Governance kallad Our Global Neighbourhood.

3! Marty & Appleby 1991:818.

% For konstruktiva diskussioner om anvindbarheten av begreppet “fundamentalism”, se al-Azm
1993; Hjirpe 1994:160; Marty & Appleby 1991:8171F.

3 Jfr t.ex. Hedin 1988:67; Hjirpe 1983:33fF,; Nielsen 1999:73.

3 Hjdrpe 1994:160ff. Marty och Appleby (1991) for liknande resonemang, men mer utforligt.

% Jfr Marty & Appleby 1991:817.
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I den analyserande litteraturen diskuteras om fundamentalism i huvudsak
bér ses som ett delfenomen av eller som en reaktion pd modernismen, postmo-
dernismen eller globaliseringen.* Turner menar att ett av de centrala dragen for
t.ex. islamisk fundamentalism &r forsoket ate avdifferentiera samhillet.” Detta
ser han som en protest mot moderniteten. Samtidigt anser han att rérelsen dr en
produkt av moderniteten genom sin betoning p3 individen och sin attack pa
”magical beliefs, local culture, traditionalism, and hedonism”.?® Turner ser fun-
damentalism som en rérelse riktad mot traditionalism, men 4ven mot post-
modernism.? Postmodernismens betoning pa de stora berittelsernas dod, rela-
tivism, pluralisering, fragmentering, lek med kulturella och ven religigsa sym-
boler stills mot en enhetlig virld dir absoluta virden och sanningar finns.®

Centralt 4r att Turner, och andra med honom, indikerar att fundamentalism
dr en reaktion pd maktpraktiker.*’ Fundamentalism kan betraktas som ett mot-
maktsfenomen. Det fundamentalister reagerar mot ir praktiker spridda och
sanktionerade av virden i moderniteten och i postmoderniteten.? Men det de
reagerar mot integreras i premisserna for de egna svaren. Sjilva reaktionen ir
t.ex. lik andra ideologier i det moderna.® Bauman anser t.ex. att modernise-
ringen har inneburit ett skifte frin religioners visioner om minsklighetens otill-
ricklighet till individens sjélvtillricklighet. Fundamentalism #r en reaktion pa
modernitetens individsyn och inte en tillbakaging till en mer kollektiv syn pa
minniskan. I fundamentalismens vision handlar det sdledes om att minniskan
som individ &r otillréicklig och beh&ver fasta normer.* Etnologen Lars Pedersen
menar att islamiska fundamentalister ser de systemiska aspekterna som en inte-
grerad del av en visterlindsk kulturell, politisk och ekonomisk imperialism.*

% Se t.ex. Turner 1991; Robertson 1992:169f;; Sivan 1990, kap. 1; Bauman 1998b:72ff.
3 Turner 1991:161. Se dven Roy 1992/1993:92fF.

38 Turner 1991:163.

3 Turner 1991:162f.

“Turner 1991:162.

4 Se t.ex. Marty & Appleby 1993:620.

*2 Sivan (1990, kap. 1, 86ff.) beskriver detaljerat vad fundamentalister ogillar och reagerar mot i
det egyptiska samhillet vad giller massmedia och kultur, utbildningssystemet samt den ekono-
miska strukturen. Se dven al-Azm (1993:7ff.) som diskuterar fundamentalismen som en mot-
reaktion mot sekularism och modernitet.

% Manga har konstaterat att fundamentalism ir en religits ideologi med paralleller till olika poli-
tiska ideologier, se t.ex. Lawrence 1989, kap. 3; Roy 1992/1993:14.

4 Bauman 1998b:73.
45 Pedersen 1999:194.
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Aterigen handlar det om en argumentation som syftar till att skapa ett utrymme

f6r den egna religionspositionen som anses vara mer 4n en religion i systemisk
forstielse.

Fundamentalister 4r ofta intoleranta mot andras religioner och livsiskad-
ningar. Fundamentalismen &r pd sitt och vis motsatsen till interreligios samver-
kan, 4ven om bida fenomenen #r en reaktion pa samma situation. Pluralisering-
en innebir di en antagonism och en protektionism mot andra patringande
livsaskadningar. Detta samhinger med de processer som Robertson diskuterar
kring polerna det universella och det partikulira. I nista kapitel foljer en utveck-
lad beskrivning med fokusering p4 islamisk fundamentalism.

Bricolage och konsumtionssambiillen

Berger anvinder ekonomiska termer nir han beskriver religist identitetsso-
kande, t.ex. anvinder han “market” som metafor. Genom globaliseringen har
marknaden forstorats for den enskilde och det sociala systemet i moderniteten
limnar ménga zoner till den enskilde att besluta om. Sociologen Mike Fea-
therstone talar om en nutida konsumtionskultur dir vi inte bara ir konsumen-
ter av ett allt stérre varutbud, utan dir sjilva konsumtionen #r en viktig kul-
turell process som ger identitet. Konsumtionen av kulturella varor 6kar lavin-
artat.** Denna konsumtion fragmenterar och destabiliserar tidigare kulturel-
la ordningar och symboliska innebérder. En symbol, som har en viletablerad
betydelse i ett sammanhang, kan dyka upp med samma utseende, men med ett
nytt innehall, i ett nytt sammanhang. Aven religiésa symboler kan viljas och
kombineras efter behag. Men individen ir inte autonom. Valet styrs av hierar-
kier for tolkning, kulturella virderingar, och iven staters och gruppers res-
triktioner och férbud. Man kan konstatera att det finns de som kombinerar
nagorlunda fritt, men att de gor si framfor allt nir samhillet tilliter det
genom att religionen har marginaliserats och privatiserats, och att de flesta gor
det utifrén nigorlunda fasta, kulturella ramar. T.ex. experimenterar fi New
Age-sokare i Sverige med islamiska element, men desto fler med buddhistiska
och hinduiska helt i enlighet med de kulturellt styrda virderingarna av res-
pektive religion.#” Detta trots att de islamiska symbolerna ir tillgingliga.
Begreppet bricolage brukar anvindas for ate forsoka uttrycka hur individer
eller grupper skapar blandningar av symboler som hirstammar i tidigare skilda
kontexter. Det kan dven handla om att nya betydelser som himtas frin andra

46 Se t.ex. Featherstone 1995:754f.
47 Jfr Hammer 1997:20.
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kontexter ersiitter gamla.*® Snabba kulturella férindringar gér att manga blir
osikra pa eller reflekterar Gver sin identitet; de kan 4ven férindra givna plausibi-
litetsstrukturer, skapa oro och ny komplexitet. Sddana forindringar kan orsakas
av t.ex. modernisering och migration.#” Bricolage — bade det reflexiva och det
spontana — blir en strategi i en pluralistisk virld. Grupper som delar religios
identitet, och som har invandrat till Sverige under de senaste artiondena, méter
och interagerar med lokal, svensk modernitet. Tidigare erfarenheter av moder-
niseringen i andra t.ex. irakiska eller turkiska miljéer 4r lokalt priglade och gir
inte att 6verfora utan reflektion. I Sverige blir disciplineringen av hur islam
tolkas och levs framfér allt beroende av den sociala gruppen. De som vill kon-
trollera tolkningar kan varken stddja sig p3 utbildningssystem eller myndighe-
ter. Detta ger individen en 6kad frihet, dven om den sociala gruppen kan vara
nog sé disciplinerande med dess ytterlighetsstraff: exkludering och vild. Den
generation som har tagit steget att emigrera hamnar ofta i situationen att inlirda
levnadsménster utmanas. Det 4r manga ginger i samband med forildraskap
och uppfostran av egna barn som detta kommer till ytan.®® Den uppvixande
generationen tenderar att ha enklare att hantera det omgivande samhllet av det
enkla skilet att de aktivt socialiseras in i det. Sociologen Lasse Dencik beskriver
upplevelsen av att vara jude och svensk som att ha tvi referensramar som ir
giltiga samtidigt eller som att se “virlden ur tvd perspektiv samtidigt — med
dubbelslipade glasdgon”.>' Dencik betonar hur ”sekulariserad lutheranism som
kosmologi” respektive ”svenskhet” (som snarast beskrivs som ett slags sentiment
och en tidsnormalitet) firgar hur man som jude upplever judendomen som
religion.”” Det som skapas kan beskrivas som ett slags idémissigt bricolage.

Malet med denna teorigenomgang 4r att erbjuda ett sitt att forstd den kartrit-
ningsstrategi som jag valt.”> Genom att uppmirksamma drag i globaliseringen
som leder till olika typer av responser, vill jag skapa den ram inom vilken jag kan
peka pd konkreta exempel p4 hur muslimer, i den krets som tidskriften Salaam
utgdtt och utgdr frin, har reagerat pé globaliseringen i sin tolkning av islam.

“ "Bricolage” dr bara anvindbart om man forutsitter att kulturer i sin tur r konstruktioner i
tiden. Det som en géng uppstar som ett bricolage kan pa kort tid t.ex. infogas i en tradition. Ert
bricolage finns bara i fothallande till en historisk situation och dess maktférhillanden. Bricola-
ge har samma fiillor som det religionshistoriska begreppet synkretism.

# Jfr McGuire 1997:34f.

%0 For vad detta kan innebira for muslimska forildrar i Sverige, se Otterbeck 2000b, kap. 4.
31 Dencik 1993:55.

52 Dencik 1993:52fF.

53 Metaforen ir inspirerad av Peterson 1996:22.
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Globaliseringen av islamisk da‘wa

Tolkningen av islam har férindrats p.g.a. globaliseringen och dess tillknutna

fenomen. Turner skriver:

While Islam has always claimed a universalistic status, it was, prior to
the emergence of contemporary communication systems, actually un-
able to impose this type of uniformity and universalism. The paradox
of modern systems of communication is that it makes Islam simul-
taneously exposed to Western consumerism and provides the mecha-
nism for the distribution of a global Islamic message.!

Turner pekar pa tvé viktiga forindringar inom islam de senaste 150 &ren: dels
sokandet efter en fakeiskt universell islam, dels influenserna fran livsstilar och
idéer fran Vistvirlden.? Idén att virlden utgdr en plats ir inte ny. Den stir att
finna i ménga av historiens religicsa teologier. Fram till 1900-talets forsta hilft
har virldens storlek, minniskors mangfald sprakligt, kulturellt, religidst osv.,
utgjort hinder fér en realisering av och ett ansvarstagande for idén. Det nya med
virlden ar att den just kan beskrivas som e plats i alltfler avseenden. Religions-
historikern Jacques Waardenburg anser att:

A certain unification and levelling of them [olika islampraktiker] is
taking place now, due among other things to the communications
media and especially the political change since World War II, connec-
ted to the political independence of the Muslim countries. [...] There
is reason to assume that a century ago, normative Islam was less known
and spread in the Muslim societies than today.?

Waardenburg menar att globaliseringstendenserna har medverkat till att det
skett en forskjutning frin lokala, traditionella islamforstielser till mer globalt
spridda, normativa tolkningar som reflekterar de skriftlirdes islam och de nor-
merande texterna.* En av den moderna virldens viktiga maktmedel ir media-

"Turner 1991:171.

? Se dven Sivan 1990, kap. 1.
3 Waardenburg 1978:332.

# Se dven Gaffney 1994:49f.
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teknologin, och anvindarkompetens 4r en nédvindighet fér den som soker
tolkningsforetride for sin islamforstéelse. De successivt alltmer effektiva kom-
munikationsteknikerna och globaliseringen férindrar de tolkningsforetrideshie-
rarkier som byggts upp av olika omradens religiésa experter. De som hivdar att
de foretrider en islamisk universell sanning kan bedriva da‘wa globalt for sin
sak’ Alltfler muslimer blir medvetna om det relativa i den egna, lokala traditio-
nens islamtolkning. Folkreligiositeten utmanas av normativ islam. Den lokale
‘alim méste hivda sina kunskaper i konkurrens med mediernas super-‘ulama’.®
Likas8 kan en tolkning sanktionerad av en stat utmanas av oppositionella religi-
6sa som sprider sina budskap med hjilp av samtida kommunikationsteknik.
Samtidigt bor man notera att det inte ir en normativ islam som stir mot en
mingd olika folkliga islamtolkningar och islampraktiker. Aven pi det normati-
va planet finns en méngfald av tolkningar. Olika islamiska riktningar har sedan
1970-talet skapat en stor textproduktion for alla typer av kommunikationsme-
dia. Konkurrenssituationen skapar i sin tur polemik. Nedan f6ljer en kort histo-
risk bakgrund om islams och framfér allt da‘wans successiva globalisering.

En religion blir global

De religiosa experterna inom islam hade pa ménga platser byggt upp en kom-
plex maktapparat som effektuerade en disciplinering av de andra troende och
deras forstelse av islam.” Inte minst kontrollen &ver vad kunskap var och hur
den kunde forvirvas var viktig. Frn och med 1800-talets borjan accelererade
moderniseringsprocesserna i de muslimska linderna, och flera nyckelpositioner
i samhillena kom att omf6rdelas. Huvudorsaken var kolonialismen. ‘Ulama’s
kontroll 6ver utbildnings- och rittsvisendet utmanades och i manga linder for-
lorade de helt kontrollen &ver dem. T.ex. genomf6rdes en reform 1835 i Indien
som styrde 6ver alla statligt avsatta utbildningsmedel till "engelsk undervisning”.

> Da‘wa ir en nyckelterm i islamisk vokabulir. Enligt Wehrs (1976) arabisk—engelska lexikon har
konsonantroten ”d ¢ w” som verb en grundbetydelse av "summon”, "call” och ”invite”. Ordet
da‘wa betyder "invitation” eller "call”. Under “da‘wa” i Eol finns en ling upprickning av
olika grupper, regimer och sekter som har anvint termen p4 olika sitt. Den har bl.a. anvints
som ett negativt ord for en fiendes politiska propaganda, men ocks3 som ett positivt ord for att
uttrycka Allahs kallelse till minniskorna att anta islam.

8 <Alim respektive “ulama’ betyder religiost lird (singular) respektive lirde (plural).
7 Jfr Foucault (1978/1999:107) som uttrycker sin beundran fr den katolska kyrkan som maktap-

parat.
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Detta innebar en stor forlust for “ulama’.® Deras unika position som de skriv-
och laskunniga i samhillet upphérde genom att det skapades en mingd nya
sociala grupper som kunde lisa och skriva. Slutligen utmanades éven deras tolk-
ningsféretride for islam.” Troende advokater, politiker, ldrare, alla med sekulir
utbildning efter visterlindskt ménster, borjade utmana “ulama?s och, for den
delen, sufishaykhernas islamtolkningar. Aven en del unga ‘ulama’, fostrade i en
ny tid, gjorde uppror mot de “ulama’ som satt i makeposition och valde andra
karridrvigar 4n de dittills foreskrivna.!® Den ekonomiska basen for ‘ulama’s
position som islams religiésa experter férindrades radikalt i minga linder. Inte
nog med att de blev utkonkurrerade i traditionella yrkesomriden, de forlorade
ocksd, i flera linder, kontrollen 6ver de viktiga wagf-medlen (fonder uppbyggda
genom donationer fér bl.a. moskéadministration).!! De politiska och ekono-
miska maktinnehavarna fick andra grupper att alliera sig med. Den diskursiva
kontroll som ‘ulama’ byggt upp forsvirades. De kunde inte lingre helt kon-
trollera och gallra bland de talande subjekten genom att de miste sin discipline-
rande makt 6ver krivda forkunskaper, invigningsritualer och liknande (for att
anviinda Foucaults terminologi).

Tryckkonstens spridning var en annan orsak till att manga ‘ulama’ (men
inte alla) forlorade inkomst och social auktoritet. Religionshistorikern Jacob
Skovgaard-Petersen skriver om situationen i Kairo mot slutet av 1800-talet:

De mange ulama, der havde tjent penge pa at kopiere, mistede en ind-
tegt, mens enkelte serligt dygtige og hejt placerede ulama nu kunne
tjene gode penge pa at forberede udgaver af zldre handskrifter til tryk-
ning. De varker, de valgte at trykke, var naturligvis dem, der var salg i,
de store kommentarvarker, som man underviste efter i madrasaerne,
blev udkonkurreret af kortere og mere orginale religisse beger. Gen-
nem dem fik den opvoksende generation en helt anden idé om, hvad
islam var.!2

Det som till synes var ett alldeles utmirke verkeyg for ‘ulama’ for spridning av
kunskap om islam, utvecklade sig snart till att undergriva deras tolkningsfore-

8 Se The Cambridge History of Islam 1970:78. Aven i omriden som inte var kolonialiserade skedde
forandringar, se Davison 1990, kap. 9 (om Turkiet).

% Jfr Bickelman & Piscatori 1996:694f.

1 Se t.ex. Hourani 1981, kap. 5 och 6; Hussein 1932/1981, kap. 15 (for kritiken av sufism); For
en kritik av dldre ‘ulama’ se t.ex. Rashid Rida citerad i Skovgaard-Petersen 1995:137#.

! Fér en beskrivning om hur detta skedde i Egypten, se t.ex. Gaffney 1994:46f, 59.
12 Skovgaard-Petersen 1995:57. Se idven Eickelman & Piscatori 1996:44.
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trade och auktoritet.”* Samtidigt gav tryckpressen alla de olika religitsa exper-
terna méjlighet att fi en férst nationell, sedan global spridning av sina budskap.
Bland de forsta att utnyttja tryckpressen var Shah Wali Allahs (d. 1762) son,
°Abdu-1-°Aziz (d. 1824), som verkade i den engelska kolonialismens Indien.'
Senare kom den indiska Deobandi-rérelsen (grundad 1867) att vara mycket
aktiv i anvindandet av ny teknik for att sprida sitt reformbudskap.’” Likas3 var
det sena 1800-talets salafiya-rérelse nira forbunden med journalistik och pub-
licering.'® Eickelman och Piscatori skriver:

[...] authoritative religious discourse, once the monopoly of religious
scholars who mastered recognized religious texts, is replaced by direct
and broader access to the printed word: More and more Muslims take
it upon themselves to interpret the textual sources, classical or modern,
of Islam."”

Den politiska/ekonomiska situationen, de nya utbildningsménstrena, det &ka-
de antalet liskunniga, de nya kommunikationsteknikerna (t.ex. tryckpressen)
skapade en situation dir det uppstod abstrakta kollektiva gemenskaper som var
mer omfattande én tidigare kollektiva identiteter.’® Genom att alltfler kom att
lsisa identiska tryckea texter, skapades dven ett behov for sprikliga standardise-
ringar och spréklig smidighet, vilket dterverkade positivt pd antalet som kunde
ldra sig ldsa.”® I och med att kontakterna 6kade mellan de olika delarna av den
vidstrickta muslimska virlden och i och med kolonialismen, skapades ett sug
efter nya tolkningar av islam som var fria frén lokala traditioner och sedvinjor,
och som kunde mita sig med det som uppfattades som attraktivt med vistvirl-

13 Ménga betonar just den moderna medieteknologins roll for undergrivandet av ‘ulama’s aukto-
ritet, se t.ex. Gaffney 1994:35; Eickelman & Piscatori 1996:39ff.; Turner 1991:171.

!4 Arjomand 1986:89. For en kort presentation av dessa, se The Cambridge History of Islam
1970:714L.

15 Arjomand 1986:89fF. Salafbetyder ungefir anfader. I islamisk historiografi anspelar detta pa de
tre forsta generationerna muslimer. Det finns ett antal olika grupper som anvinder eller har
anvint salafi som sjilvbeteckning. Ramadan (1999:23fF) anviinder termen analytiskt och ta-
lar om tre olika typer av salafigrupper i Visteuropa.

'6 Arjomand 1986:91.
17 Eickelman & Piscatori 1996:43.

18 Aven t.ex. Arjomand (1986:87) och Eickelman & Piscatori (1996:39fF.) betonar att de storsta
forindringarna var politiskt/ekonomiska, utbildningsrelaterade och media/kommunikations-
relaterade.

19 Jfr Eriksen 1997:19.
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dens vetenskap, ideologier och livsstilar. Man sokte tolkningar som rimmade
med den nya uppfattningen om en faktiskt global #ma. De som ledde kraven
pé reform kom att utveckla en hird kritik mot sufierna och mot mer konserva-
tiva ‘ulama’* Sufierna kritiserades fér en mingd saker bl.a. for virldsfrin-
vindhet, tilltro till magi, medlemmarnas beroende av sin shaykh, att vara slutna
gentemot ny kunskap om virlden och sjilvsargning.”? Medan de konservativa
‘ulama’ betonade sin roll som ordets bevarare och bevakare, kom de nya grup-
perna att kriiva fornyelse (tajdid) och reform (islah) av islam. Dérren till ijtihad
(tolkning) skulle 6ppnas, och islam skulle inte forsts utifrin den enorma kom-
mentarlitteratur som ‘ulama’ skapat. Istillet skulle en nylisning av Koranen
och haditherna géra att man kunde teruppticka den sanna islam.”? Reforma-
torerna kom att hivda att for att kunna forstd islam maste man ocksa ha del av
den nya tidens kunskap.

1800-talets och det tidiga 1900-talets reformrérelser har gjort en ny grupp av
auktoritetsbirare inom islam permanent — de sekulirt utbildade intellektuella.
Under 1900-talet har 4nnu fler fite tillging till utbildning genom allminna
grundskolor och liknande sven om analfabetismen fortfarande ir hég i manga
linder. Det har 4ven skett en stor utbyggnad av antalet universitet i minga
muslimska linder de tre senaste decennierna. Framvixten av avancerad media-
och kommunikationsteknik var en viktig forutsittning for den politiska utveck-
lingen, framvixten av nya sociala grupper och yrken liksom for frindringarna
i utbildningssystemen. Men trots dessa forindringar ir fortfarande ‘ulama’,
sufiledare, de politiska maktinnehavarna viktiga i kampen om hur islam ska
forstds.?* Situationen ser olika ut i olika samhillen. I Marocko finns t.ex. ett
kraftfullt ‘ulama’-rad som har stort inflytande i landet, medan ‘ulama® saknar
formell politisk makt i Turkiet.”> Den &vergripande trenden ir dock tydlig:
Tidigare prestigetyngda utbildningar som al-Azhars “ulama’-utbildning har
forlorat en hel del av sin status.?* Den ofta sjilvklara koppling mellan religics

* Salvatore 1997; Turner 1991, 1994 diskuterar detta utférlige. Robertson (1992, kap. 11) menar
att det ar fruktbart att se denna typen av forindringar som et resultat av globalisering.

! Se t.ex. Gaffney 1994:49f.; Hourani 1981, kap. 5 och 6.
% Se t.ex. Johansen 1996, kap. 1; de Jong & Radtke (eds.) 1999 (sirskilt de Jong 1999).

% En hadith ir en skriftlig tradition om vad profeten Muhammad sagt eller gjort i olika samman-
hang. Utifrin haditherna utlises sunna, Muhammads sed. Det finns en mycket stor mingd

hadither.

% En och samma individ kan tillhéra flera olika kategorier. Tex. ir stor-muftin av Syrien, Ahmad
Kuftart, dven shaykh for Nagshbandiya-orden i Syrien och Libanon.

% Gaffney 1994:39; Ozdalga 1998:154fF.
% For olika gruppers kritik av al-Azhars utbildning, se Gaffney 1994:35.
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expertis och klass (ekonomi, utbildning), kén och 2lder, som en ging har existe-
rat 6verallt i den muslimska virlden, 4r pétagligt utmanad.? Istillet finns det
spelrum for autodidakter utan formell teologisk skolning, kvinnor, unga, hete-
rodoxa osv. Religionstolkningen har antagit karaktiren av en fri marknad med
avsevirda likheter med Bergers beskrivning av situationen for kristendomen i
USA. Privatiseringen, som bor kopplas till individuationen i moderniteten, gor
att den enskilde muslimen fir en kad status som konsument av religiosa tolk-
ningar. Individens mattstockar och behov spelar in nir religionsmarknadens
tolkningar virderas.?® Jag tror dock det finns en fara i att 6verdriva denna ten-
dens och att géra den globalt giltig. Men i samband med hur muslimer uttryck-
er islam i Sverige menar jag att marknadsmetaforen tjinar sitt syfte.

Islams drhundrade

The resurgence of Islam, on the eve of the 15% century of the Islamic
era, has created a widespread interest, particularly in the West, in the
dynamic and revolutionary principles of Islam. The educated, intelli-
gent and inquiring minds in the West want to know and understand
the reasons for the baffling resilience and tenacity of this great reli-
gion.?

1400-talet bérjade i november 1979. Férvintningarna bland manga aktiva
muslimer var att det skulle bli islams &rhundrade. 1970-talets islampropageran-
de kom att priiglades av stor optimism. Det politiska bakslag och den rannsakan
som det s.k. sexdagarskriget 1967 innebar for arabvirlden, hade fitt sin positiva
motpol i kriget i oktober 1973. Kriget framstilldes i den politiska propagandan,
inte minst den egyptiska statens, som en seger. I realiteten innebar kriget en for-
lust dven om den inte var total.* I samband med de 6kade oljeintikterna 1973
och framét agerade flera muslimska linder med stort sjilvfortroende och en
ekonomisk styrka de tidigare bara har kunnat drémma om.*' Fér forsta gingen

7 Jfr Gilsenan 1982/1992:514F. Jag menar inte att den religidsa expertisen har utgjort en klass eller
en enhedig grupp. Istillet avser jag att papeka att de nimnda faktorerna var viktiga f6r vem
som troligtvis blev en religiés expert.

% Se t.ex. Jonker 2000; Mandaville 2000; Waardenburg 2000.
2 Azzam (ed.) 1982:vii.

30 Ajami 1992:32ff, 110ff.

31 Se t.ex. Esposito 1991/1994:160f.
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bérjar de muslimska da“wa-organisationerna en storre skriftutgivning riktad
till Nordamerika och Visteuropa pa engelska, men 4ven pi en mingd andra
sprak. Detta sammanhiinger dven med att det under 1970-talet blir allt tydliga-
re att det har uppstétt vixande, permanenta muslimska minoriteter i Nordame-
rika och Visteuropa. Muslimerna i dessa linder borjade i allt hégre grad skapa
egna organisationer i sina nya hemlinder.* Flera muslimska stater och religiésa
rorelser i dessa stater bérjar se de emigrerade som en viktig malgrupp for religios
utbildning och da‘wa.

En av de centrala akt6rerna for att denna produktion kunde komma igfing
och bira sig ekonomiskt var Rabitat al-“alam al-islami (Det muslimska virlds-
forbundet, hidanefter kallat Rabita).?* Rabita grundades 1962 i Saudiarabien i
samband med en internationell islamisk konferens om kampen mot sekulira
ideologier.* Detta var nir den politiska sprickan mellan Saudiarabien och Nas-
sers Egypten var som stérst och konferensen var ett led i Saudiarabiens ideolo-
giska kamp mot nasserismen.®> Religionshistorikern Jorgen Bak Simonsen har
beskrivit stadgarna som fastslogs i december 1963.3¢ Forbundet hade foljande
overgripande mal:

To fulfil the duty imposed on us by God Almighty to propagate the
message of Islam, explain its teachings and doctrines, refute the false
charges against it, combat the dangerous plots perpetrated by the ene-
mies of Islam to lure Muslims away from their religion and disrupt
their unity and brotherhood, and deal with Islamic issues and pro-
blems in a manner that safeguards the Muslims’ interests, realises their
aspirations and solves their problems.”

Ete siite at uppfylla dessa mal var att Rabita skulle: igangsatte et storstilet pub-
likationsarbejde pa alle levende sprog og vil desuden 1) stotte allerede etablerede
islamiske aviser moralsk og finansielt for p3 denne made at oge deres oplag.”®

%2 Se t.ex. Dassetto 1999.

% Det i4r vanligt att organisationen kallas for Rabita, inte minst i muslimska kretsar. Ibland kallas
den for the Muslim World League dven nir man inte for tillfillet talar eller skriver engelska.

% Se Bk Simonsen 1990:103; "Muslim World League” i The Oxford Encyclopedia of the Modern
Islamic World (OEMIW).

% Perioden mellan 1957 och 1967 har kallats det arabiska kalla kriget, se "Muslim World League”
OEMIW; Schulze 1990:445; Siddiqui 1997:191f.

36 Bek Simonsen 1990:103.
%7 Rabitas stadgar citerad i Bzk Simonsen 1990:103.
38 Bak Simonsen 1990:104.
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Det ér tydligt att Rabita anser att publicerandet av bécker, pamfletter och tid-
skrifter ér av stor vikt. Detta syns dven i sjilva organisationsformen, dir forbun-
det ursprungligen var uppdelat i tre avdelningar: en for islamisk kultur, en for
journalistik och publikation och en fér finansiella angeligenheter.? Verksam-
hetens volym #r enorm. Mellan tidigt 1980-tal och 1992 distribuerade en Ra-
bita-stédd organisation i Saudiarabien omkring 70 miljoner exemplar av Kora-
nen varav mer 4n 50 miljoner skickades ut ur landet. (45 miljoner till Afrika, 5
miljoner till Asien och 500 000 till Europa). Dessutom delades minst 5 miljo-
ner exemplar ut i samband med den &rliga pilgrimsfirden.’ Vikten av publice-
ringsverksamhet ir ett terkommande tema i islamiska organisationers och for-
eningars stadgar oavsett om de agerar p3 lokal, nationell, transnationell eller
global niva.*!

Rabita ger ekonomiskt stéd 4t religis utbildning och islamiska organisatio-
ner virlden 6ver. 1975 grundade Rabita World Council of Mosques, ett rad
som har funktionen att samordna da‘wa-verksamhet i olika regioner och glo-
balt. Statsvetaren Jacob Landaus menar att "the Muslim World League [...] has
perceived its duty to be involved in anything and everything of concern to
Muslims everywhere.”*> Genom &ren har Rabita samarbetat med en mingd
olika organisationer bl.a. Jama‘at-i Islami (Pakistan) och Muslimska brodraska-
pet (Egypten).” Dessa olika organisationer samarbetar och interagerar alla med
varandra.* Ibland kallas detta nitverk av globalt agerande organisationer for
”The Islamic movement”, den islamiska rérelsen.” Redan vid bildandet av Ra-
bita ingick det medlemmar frén bla. det egyptiska muslimska brédraskapet
(Sa‘id Ramadan) och Jama‘at-i Islami (Abu’l-A‘la Mawdudi) i den konstitue-

39 Bzk Simonsen 1990:105. 1990 fanns 23 avdelningar for olika omriden.

# Eickelman & Piscatori 1996:173 (fotnot 4). Ca en tredjedel av den 3rliga produktionen p 9,5
miljoner 4r pé andra sprik 4n arabiska.

! Jfr t.ex. Eickelman & Piscatori 1996:143ff; Bzk Simonsen 1990:81 (for ett danskt exempel).

2 Landau 1994:285.

 Jama'at-i Islami grundades 1941 av Abu’l-A‘la Mawdudi (d. 1979). Det ir ett politiskt parti och
samtidigt en organisation med en global dawa-verksamhet, se t.ex. Andrews 1993; Bzk Si-
monsen 1990:55ff. Muslimska brodraskapet (al-ikhwan al-muslimun) grundades 1928 av skol-
ldraren Hasan al-Banna (d. 1949). Muslimska brodraskapet hade redan fran bétjan en klar

nationell politisk karaktir men dess ideologer argumenterar for en universell islam, se Hjirpe
1983:62ff.; Landau 1994:223.

4 For beskrivningar av samarbetena, se Schulze 1990.

# Jfr t.ex. Greaves 1995:195, 199; Murad 1984; Siddiqui 1997:179. Termen hor hemma i Maw-
dudis begreppsapparat, se Poston 1991b.
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rande férsamlingen.* Vissa av delegaterna levde i exil och valet av dem bér ses
iljuset av den ideologiska konflikten med nasserismen.”” Samtidigt bor betonas
att samarbetet snarare bygger péd personliga nitverk och tillfilliga projekt, och
att organisationerna tidvis motverkar varandra eller stéder konkurrerande grup-
per.”® Rabitas verksamhet ir global med Europa och Afrika som tvi viktiga
verksamhetsfilt. Férbundet har ett sirskilt intresse fér muslimska minoriteter
och arbetar aktivt med stodatgirder for att de ska kunna bygga moskéer, bilda
organisationer, producera litteratur etc.” I FN har Rabita NGO-status.”

Det finns andra da “wa-organisationer som varit/ir inflytelserika, t.ex. World
Assembly of Muslim Youth (WAMY) som grundades 1972 av saudiska wahha-
biter,”! och det nitverk som utgdr frin det pakistanska partiet Jama‘at-i Isla-
mi.”> Dessa samarbetar patagligt med Rabita. Andra organisationer 4r konkur-
renter. Samarbeten och gemensamma intressen ir tillfilliga. Till dessa hor t.ex.
libyska Islamic Call Society (jam‘Tyat al-da°wa al-islamiya) som grundades
1972, men som genom en omorganisering 1982 blev mer inflytelserika,”® Tab-
lighi jama‘at som grundades sent 1920-tal i Indien ir en vickelserorelse som
agerar pd grisrotsnivd,”* En annan viktig aktér i spridandet av islam ir den
iranska islamiska republiken som har investerat stora pengar i att exportera re-

“ Se Schulze 1990:191ff. Mawdudis namn transskriberas p4 en mingd olika siitt. Jag har valt att
folja den stavning som anvinds i Vali Reza Nasrs (1996:x) Mawdudibiografi samt att oftast

PPN WSOV, | [ MU 1" SRR B 1
Tei€icia til N0M0in Soin iviawaudi.

47 Se Schulze 1990:191f,

8 Se Roy 1992/1993:146. Roy papekar att det muslimska brédraskapet och saudiska intresse
stodde olika parter i Algerietkonflikten i borjan av 1990-taler.

# Se Landau 1994:285; ”Christianity and Islam” och ”Islam in Europe” i OEMIW: Siddiqui
1997:181£

% Landau 1994:284. NGO (Non Governmental Organization).

*' Se "Da‘wah: Institutionalization” i OEMIW. WAMY ir registrerad som en NGO hos FN enligt
WAMYs egna hemsidor (http://www.wamy.co.uk/).

52 Se Andrews 1993; Greaves 1995.

% Man lade 1982 till ordet "World” forst i organisationens namn. Organisationen blandar stan-
dardmiissiga sunnitiska presentationer av islam med den sirpriglade ideologin som framkom-
mer Muammar al-Qadhdhafis Den grina boken, se Bk Simonsen 1990:115ff; "Da°wah:
Institutionalization” och *Islamic Call Society” i OEMIW/ Siddiqui 1997:184ff. Ett exempel
pé konkurrensen och problemen med att samarbeta ir turerna runt byggandet av Malmémos-
kén, se Sander 1991:72f.; DN 1995:12.

>4 Tablighi Jama“at uppkom ur Deobandi-inriktningen och ir idag en virldsomspinnande rérel-
se med mycket stort medlemsantal, se t.ex. P Lewis 1994:36fY.; "Tablighi Jama®at” i OEMIW.
Tabligh ir ett ord som pa persiskt-indiskt kulturomride kan anvindas parallellt med da‘wa.

Dasserto (1988:165f.) ger ett illustrerande exempel pa vilka uttryck konkurrensen mellan
Tablighi jama‘at och Rabita kan ta.
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volutionens ideologi.” Det finns andra organisationer som stoder islamisk ut-
bildning och publikationsverksamhet. T.ex. har Organization of the Islamic
Conference (OIC), som grundades 1971, en fond (Islamic Solidarity Fond)
som har just detta syfte.®

Satsningen pa hogre utbildning och det ekonomiska stédet till organisatio-
ner kom att géra universiteten i den muslimska virlden till centrum for den
islamiska da‘wa-verksamheten och d4 inte bara de religiosa universiteten. Is-
lamiska studentgrupper har sedan 1970-talet varit framgangsrika i att vinna val
till fortroendeposter vid universiteten i Egypten, Malaysia, Nigeria och p3 flera
andra hall. Aven muslimska studenter i vistvirlden, t.ex. i USA eller i Storbri-
tannien, har varit flitiga att grunda islamiska studentgrupper.” De islamiska
grupperna har 4ven varit inriktade pé att vinna inflytande och om majligt ta
over fackférbund.”® Ledarskapet inom olika islamiska rérelser tenderar dven att
vara universitetsutbildade, ofta med férflutet i just de islamiska studentgrupper-
na.”” En viktig studentorganisation som utfér dawa ir International Islamic
Federation of Student Organizations (IIFSO, grundat 1969) som har sitt hu-
vudkontor i Riyad och ett kontor i Tyskland, som har ansvar for koordinatio-
nen av europeiska studentgrupper.® P4 IIFSOs hemsidor presenteras organisa-
tionen som en del av den islamiska rérelsen.®’ IIFSO har ett nira samarbete
med bl.a. WAMY (som féddes ur IIFSOs verksamhet) och Rabita. Organisatio-
nen har en stor skriftproduktion som innehaller “the works of several important
Islamic thinkers”.%?> Bland dessa mirks: Hammudah Abdalati, Hasan al-Banna,
Isma‘il al-Faruqi, Muhammad al-Ghazali, Aisha Lemu, Abu’l-Ala Mawdudi,
Sayyid Qutb, Muhammad Qutb, Yusuf al-Qaradawi, Muhammad ibn Abd al
Wahhab.®® Dessa forfattarnamn ir typiska for den islamiska rorelsen och IIFSOs

5> Se Rajace 1990:74f.
56 ”?Organization of the Islamic Conference” i OEMIW.

%7 Jfr Arjomand 1986:103fF.; Wickham 1997:125fF. (for Egypten); Westerlund 1996 (for exempel
frin olika delar av Afrika).

% Jfr Roy 1992/1993:100.
59 Se t.ex. Arjomand 1986:104; Roy 1992/1993:671F.

% TIFSO vixte fram mellan 1966-1969 genom en serie konferenser och forslag till stadgar, se
IIFSOs hemsidor (http://www.iifso.org/hist.htm). Shadid & van Koningsveld (1995:43) p3-
stdr art huvudkontoret ligger i Kuwait. Min uppgift 4r frin Sakr u.3.:2 utgiven av IIF och
ITFSO. Minga av ITFSOs bécker trycks dock i Kuwait.

¢! IIFSOs hemsida (http://www.iifso.org/hist.htm).

@ 1IFSOs hemsida (http://www.iifso.org/hist.htm). IIFSO har publicerat bocker ps fler sn 80
sprik inklusive norska och svenska, se Sakr u.4.:2.

6 Presentationer av dessa sker nedan.
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bocker sprids av ménga andra organisationer, t.ex. WAMY. De finns dessutom
i minga muslimska boklédor i Visteuropa. Oftast siljs de for ldga priser eller ges
bort till privatpersoner. De doneras aven till bibliotek osv. Salaamredaktoren
Pernilla Ouis hévdar att hon har funnit dessa bécker i nistan alla muslimska
hem som hon besokt — oavsett "nationalitet eller ideologisk inrikening”.
Men 1980-talet innebar ocksd en uppsplittring av den islamiska da‘wan.
Den iranska revolutionens féretridare kom omedelbart i konflikt med det sau-
diarabiska styret. Frin iranskt hall anklagades Saudiarabien for att ha et illegi-
timt styre ("inga kungar i islam”) och for att vara for nira knutet till USA (inte
minst ekonomiskt och militirt). Frin saudiarabiskt hill anklagades shiaislam
for att vara kiitterskt.”® Saudiarabien och dven andra stater p3 Arabiska halvin
kom att backa upp Irak ekonomiskt under 1980-talets krig mellan Iran och
Irak. Det bidrog ytterligare till polariseringen mellan de bida staternas da‘wa.
Den revolutionira kraften i det iranska exemplet kom att inspirera minga, och
detta ifrdgasatte den, i mingt och mycket, saudiarabiskt finansierade islamiska
rorelsens sjalvklarhet. En ny motfinansiir, med samma uppfattning om den
egna sanningens universalism,* innebar att ett val skulle goras, ett val som i sin
tur gjorde att endera parten kom att kriva ens lojalitet. En tendens var att de
transnationella organisationer som utgick frin Saudiarabien forlorade inflytan-
de hos politiskt revolutionira grupper, nigot som ocks3 kom att visa sig inom
de saudiarabiska grinserna.” Samtidigt forsokte saudiska intressen att stotta
alla sunnitiska grupper for att inte forlora initiativet till Iran, vilket ledde till att
man 4dven kom att stotta grupper som var mycket radikala och inte minst anti-
vistliga pé ett sitt som inte rimmade vil med den officiella saudiarabiska lin-
jen.®® Man bér dven beakra att den saudiarabiska ekonomin forsimrades kraf-
tigt under 1980-talet p.g.a. fallande oljepriser.”” Den iranska da‘wan (eller tab-

¢ Ouis 1996:19.

% Se Roy 1992/1993:142fF; Esposito 1990:30ff. Valet av anklagelser hiinger samman med att
Ayatollah Khomeini, i sin avsikt att exportera revolutionen, framhivde vikten att dverbrygga
gapet mellan sunni och shia fér att frigdra alla muslimer frin fortryck. De saudiarabiska hirs-
karna valde art ifrigasitta shiismen istillet for att diskutera sin dynastis rittmiktighet.

% Om den iranska revolutionens universalism, se Rajaee 1990:66fF.

¢ Den forsta incidensen skedde redan i november 1979, samma &r som den iranska revolutionen,
i samband med sckelskiftesfirandet. Stora moskén ockuperades av saudiska, sunnitiska extre-
mister som férklarade monarkin for illegitim, se t.ex. Esposito 1990:34.

% Jfr Roy 1992/1993:142ff.

% Saudiarabiens oljeintikter var 108 miljarder dollar 1981 och endast runt 17 miljarder per &r
1986-1988, se Rembe 1998:14.
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lighat'") kom att konkurrera med samma metoder som den islamiska rérelsen.
Genom iranska da‘wa-organisationer som The Organization for the Propaga-
tion of Islam (etablerad 1981) utgavs bocker, tidskrifter och pamfletter pa de
flesta av virldens storre sprik.”!

Ett andra, 4nnu mer kinnbart, bakslag fér den saudiarabiska kontrollen av
den islamiska rérelsen kom i bérjan av 1990-talet i samband med Kuwaitkriget.
Den USA-ledda icke-muslimska militira nirvaron i Saudiarabien exponerade i
full dager det ekonomiska, politiska och militira beroende av *Vist” som Sau-
diarabien fitt utstd kritik for redan tidigare. Saudiarabiens trovirdighet skada-
des allvarligt. Flera, men inte alla, nationella muslimska brodraskapsrorelser,
som tidigare har stéttats av saudiarabiska pengar, kom att vinda sina finansizrer
ryggen. Kritiken var dven hérd inom landet. Det saudiska ledarskapet forlorade
inflytande éver revolutionira grupper och flera studentgrupper i linder dir
muslimer lever som minoriteter.”> Samtidigt fanns ingen sjilvklar, ny finansiir.
Manga sg fortfarande pd Iran med misstinksamhet, och dessutom hade landet
efter Khomeinis dod (1989) fort en mindre revolutionir, alltmer pragmatisk
politik. Givetvis har fortfarande saudiarabiska intressen, inte minst Rabita, och
Iran fortfarande stort inflytande inom manga omriden. Men utvecklingen har
lett till en pluralisering av den islamiska da‘wan. Under 1990-talet vixte det
fram flera centra, men ingen hade samma sjilvklara status som den islamiska
rorelsen hade under 1970-talet och delvis under 1980-talet.

Under 1990-talet har det vixt fram nya profilerade religiésa experter. De har
ofta varit verksamma linge men det 4r forst under detta decenniet, i samband
med pluraliseringen, som de fir ett internationellt genombrott. Nigra sidana
experter ir sudanesen Hasan al-Turabi, tunisiern Rashid al-Ghannushi, egyp-
tiern Yusuf al-Qaradawi.”® Deras skrifter kom att komplettera den islamiska
rorelsens mer missionerande, till aktivitet manande och icke-problematiserande
ursprungstexter. Samtidigt kritiserar dessa personer sillan 6ppet ursprungstex-

7% Khomeini anvinde bida termerna mer eller mindre parallellt enligt Rajace 1990:72.
7! Se Rajace 1990:714F.
72 Se Roy 1992/1993:148ft.

7 Jfr Tozy 1999:156f. For en presentation av al-Turabi, se Miller 1997. Fér en presentation av al-
Ghannoushi, se "Ghannoushi, Rashid al-” i OEMIW. Yusuf al-Qaradawi har gjort sig kind
som nigot av en modernist, vilfdrankrad i den islamiska, teologiska diskussionen. Sivan
(1990:55) beskriver honom som “an Egyptian MB [Muslimska brédraskapet] thinker who
refused to go along with the Qutb revolutionary school”. Enligt Kepel (1985:58ff.) har aldrig
Sayyid Qutb fitt ett erkiinnande av al-Azhars [Egyptens mest kiinda teologiska lirosite] Lirde.
Aven inom brédraskapet har kritiken av och avstindstagandet frén Qutbs revolutioniira drag
varit starka.
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terna utan intar kommentatorns roll.”* Den islamiska fundamentalismens stora
forfattarnamn har i och med denna generation professionaliserats. Detta mirks
4ven pd att flera av de ledande samtidsnamnen inte ir autodidakrer utan har en
religis hégre utbildning.”

Den stora berittelsen enligt den islamiska rorelsen

De olika da“wa-organisationerna inom den islamiska rorelsen skiljer sig frén
varandra, men de islamiska texter de sprider bir ocksi minga likheter. I en
artikel lyfrer Hjiirpe fram ”vissa fasta temata och frigestillningar, och vissa, inte
ifrigasatta, premisser” som utgér visentliga drag i en nutida islamisk funda-
mentalistisk diskurs.”® Diskursen, som fann sin form sirskilt under 1970-talet,
ir en nutida foreteelse.”” Detta innebir inte att det inte finns element i diskur-
sen som har en lang historia, heller inte att islamiska fundamentalister inte skul-
le scka legitimitet i historien. Istillet bestir dess samtidighet framfor allt av dess
sammanhingande diskursivitet.”® Hjirpe skriver:

Postulat och temata anviinds av #/lz inom den, och de uppfattas dirfor
som sjilvklara, och bestimmer pa det sittet varseblivningsberedska-
pen, siittet att se och tolka vad som sker, och didrmed reaktioner och
beteenden.”

Denna diskursivitet r central f6r mina méjligheter att utveckla mina resone-
mang om tidskriften Salaams beroende av globala islamfléden. Hjirpe ger en
beskrivning av karaktiristiska drag i den normativa diskursen; beskrivningen
baserar sig pd ett foredrag av islamologen Mohamed Arkoun och berér hur

74 F4 kritiserar ursprungstexterna. Ett undantag ir tunisiern Shaikh Hamid al-Nayfar som ar nir-
stdende till al-Ghannoushi. Enligt honom sjélv blev han baktalad och utfrusen av ménga nir
han kritiserade Hasan al-Banna i en artikel i den islamiskt fundamentalistiska tidskriften a/-
Ma‘rifa. Vid forsta publiceringsforssket censurerades artikeln trots att al-Nayfar var chefre-
dakedr for tidskriften, se Burgat 1997:374.

75 Jfr Kramer 1999:176.

7S Hjirpe 1989:179. Hjirpe anvinder termen ”islamism” for islamisk fundamentalism vilket 4r
vanligt i den franska debatten (som Arkoun 4r en del av) enligt Hjiirpe 1994:162.

7 Roy (1992/1993:12f) menar att de flesta islamister passar in i de begreppsramar som skapas av
al-Banna och Mawdudi.

7% Jfr Hyirpe 1989:179.
7 Hjiirpe 1989:179.
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rorelsens diskurs sdg ut fram till 1989.% Sedan dess har diskursen fortsatt att
utvecklas. Upprikningen som f6ljer 4r uppdelad pi centralpunkter, postulat
respektive temata. Jag har valt att dterge den trots dess omfing, eftersom be-
skrivningen #r av betydelse f6r avhandlingen.

a) Centralpunkterna ir

1. Gud ir en, och han har insatt minniskorna som sina forvaltare
(khulafa’) pa jorden.

2. Gud sinder profeter som delger minniskorna Guds befallningar.
Minskligheten delas dirfor i zvd kategorier, de troende och de icke-
troende/vigrarna.®!

3. Den historiska tiden delas pg samma siitt i perioder, fore och efter
respektive uppenbarelse. Jorden delas i tv4 delar, den dir Guds Lag
tillimpas, och den dir detta inte sker. Dir gr fronten.

4. Koranen utgdr den slutgiltiga uppenbarelsen och varenda vers gil-

ler.#2

5. Muhammeds liv och Medina-staten under hans tid — liksom folje-
slagarna (as-sahdba) — ir normerande modeller.

6. Religion, stat, virld (din, dawla, dunya) ir oskiljaktige forenade i
den minskliga existensen.

7. Sanningen (=religionen) finns 7 sin helpet i Uppenbarelsen och i
Medinastatens erfarenhet, och efter det skall det nutida sambhillet for-
mas.

Detta ar "polerna” i DIC [le Discours Islamique Contemporain, forf.
kom.]. De innebir en mytisk uppfattning av historien. Medinastaten
dr det mytiska /n illo tempore. Den uppfattas inte historiskt, utan my-
tiskt-normerande.

b) DICs postulat ir féljande:

1. al-Mashaf, korantexten som den nu féreligger, ir sdker. Varje ifrs-
gasittande av den (t.ex. genom textkritik, pipekande av osikra lisarter,
eller historisk-kritisk tolkning) ses som hogsta kitteri.

2. as-Sahabas trovirdighet garanterar att haditherna ir tillforlitliga.

% Det bér uppmirksammas att Arkoun i detta sammanhang driver en kritik p4 normativ grund.
Hjirpe (1989:179ff)) menar dock hans beskrivning trots detta ir anvindbar.

8! De som vigrar benimns ofta kdfir (pl. kafirina).

# Man kan t.0.m. hivda att varje vers, kanske till och med varje ord, giller i sin enskildhet, jfr
Stenberg 1996b. Undantaget de verser som betraktas som abrogerade.
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3. Islams Shari‘a, Lagen, ir helt grundad p4 sakral auktoritet.

4. De kompetenta specialisterna kan bestimma den riktiga tolkningen
av texten/Lagen. La hukm? illa li-llah ... Guds suverinitet: men den
utdvas av specialisterna.

5. Texttolkarna erkinner inte existensen av nigra kunskapsteoretiska
problem eller forindringar. Man undviker historicitetens problematik.
Dessa fem postulat fasthills envist [...].

¢) DIC’s temata ir enligt Arkoun foljande:

1. Endast islam ger en effektiv bas for motstaindet mot Vistvirldens
hegemoni, politiskt, ekonomiskt och kulturellt.

2. I-virldens dominans éver den muslimska virlden beror inte pa svag-
het eller brist hos islam. Islam ir fér framsteg, vetenskap, rationalitet.
Losningen &r en dterging till sann islam.

3. Rittvisa, broderskap, demokrati, Minskliga Rittigheter, kvinnas fri-
gorelse, tolerans, rittvis fordelning, kulturdelaktighet — alla de foreteel-
ser, eller honnorsord, som de moderna revolutionerna fort fram och
stiller i centrum — allt detta finns redan i (ursprunglig) islam.

4. De materialistiska ideologierna forstor islams andliga virden. De
maste bekimpas.

5. Visterlandsk vetenskaplighet ir inadekvat vid studiet av islam. Man
skall i stillet bruka de traditionella exegetiska metoderna (al-usiil).

6. Sekularismen, &tskillnaden politik—religion, 4r skadlig. Den legitima
makten ligger hos Guds Ord.

7. Den moderna vetenskapens stora upptickter finns redan i Koranen,
och muslimerna var férst med vetenskapliga upptickter under Medel-
tiden.

8. Samhillsuppbyggnaden efter sjilvstindigheten kan inte lyckas utan

islam.®

Den fundamentalistiska virldsbilden tenderar att vara dualistisk, allt delas in i
det goda och det onda.* Sayyid Qutb erbjuder den kanske mest konsekventa
dualismen i sin uppdelning av alla samhillen som antingen muslimska eller
Jjahiliya.® De vanligaste symboliska motstindarna for den islamiska funda-

® Hjirpe 1989:180f.
8 Jfr Marty & Appleby 1991:818f.; Pedersen 1999:187f.

% Se Kepel 1985:51. Termen jahiliya betyder ungefir okunskapens tid, och traditionellt avses den
tid som féregick Muhammads uppenbarelse. Kepel (1985:44fF.) éversitter den med “barbari”
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mentalismen #r ”Vist”, dess ideologier (sekularismen, materialismen, osv.), Is-
rael/sionismen eller olika muslimska staters korrupta politiker. Allt detta kan
ibland ses som en konspiratorisk enhet.® Olivier Roy kallar "islamismen” for en
"tredjevirldenideologi” och menar att det finns en tydlig likhet mellan marxis-
tisk antikolonialism/antiimperialism och ”islamismen” t.ex. i deras kritik av
”Vist”. Aven organisationsménster och i viss man vokabulir delas.” Man kan
dven notera att konspirationsteoretisk och i vissa fall antisemitisk litteratur som
Zion Vises protokoll sprids av islamiska da ‘wa-organisationer.®®

Det ir ingen 6verdrift att péstd att flertalet muslimska skribenter reproduce-
rar en slentrianmissig kritik mot Vist som bygger pi en dikotomi mellan det
egna goda och den andres férfall. Man kan spegelvinda Edward Saids argument
fran Orientalism och studera kritiken som en muslimsk diskurs om "Vist”, som
i ménga fall har mindre att siga om Visteuropa och Nordamerika in om dis-
kursen i sig.*” I den beskrivs vir samtid som en kamp mellan islams goda, na-
turliga normer och vistvirldens sekulira, matrialistiska och konsumtionsinrik-
tade kultur. Bejakandet av den globala konsumtionskulturen upplevs inom dis-
kursen som ett kapitulerande for den simsta sidan av vistvirlden. Konsum-
tionskulturen anses hota centrala och viktiga virderingar inom islam. Plotslige
dyrkas varan istillet for Allah.”® Aven de systemiska dragen i moderniteten upp-
fattas som visterlindskt imperialistiska och som sjilva motsatsen till islam.”!
Diskursen kan just som den allminna fundamentalismen beskrivas som ett ide-
ologiskt motmakesprojekt.”

Guds 6verhoghet éver minniskan ar ett viktigt tema (c-6). Att avgrinsa reli-
gionen till det privata ir felaktigt. Islam ticker alla aspekter av samhiillet, Gven

och pekar —via Ignaz Goldziher — p3 ett s3dant bruk lingt tidigare dn den islamiska rérelsen. Se
iven "Djahiliya” i Shorter Encyclopaedia of Islam (SEol). Kepel framhaller dock att Qutbs bruk
av termen f6r att ticka sin samtid i Egypten ir hans egen innovation. Roy (1992/1993:54, 57)
menar att man i den islamiska rorelsens sprikbruk ger termen en funktion som ligger mycket
nira det marxistiska begreppet “falskt medvetande” och frikopplar den frin dess historiska
konotation. Bdde Mawdudi och S. Qutb begreppsliggjorde termen p3 det sittet.

8 Se t.ex. Schulze 1990:3971F.
8 Roy 1992/1993:12fF, 54fF.

8 T.ex. har IIFSO givit ut ndmnda bok som Jewish Conspiracy (1983). Mitt exemplar ir inképt i en
muslimsk boklada i Stockholm 1994. Se sven Kepel 1985:115f.

# Jfr Said 1978/1979. Pnina Werbner (1994a:104) kallar detta fenomen ”the demonology of the
‘West and its media”. Se sven Werbner 1994b:219f; Ozdalga 1992; Pedersen 1999:188.

9 T.ex. Turner 1994:15.
1 Jfr Pedersen 1999:194fF.
%2 Jfr Roy 1992/1993:92.
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det politiska. En av de saker som ir vanligt att utpeka som en brist 4r att mén-
niskor genom sekulira demokratiska system stiftar lagar. Detta leder till att man
foljer temporira lagar och normer som 4r 6ppna for forindringar. Istillet bor
man f6lja de naturliga och universella gudomliga lagarna. Fokus ligger allts3 pa
att uttolka och férstd Guds shar® (ung. uppenbarelse, men ocksa den kanoniska
lagen) — inte pa att stifta lagar.”® I Christer Hedins systematisering av islamisk
fundamentalistisk apologetik framhiver han att islam ses som den naturliga
religionen, och att tawhid (enheten) spelar en central roll (a-1, a-6). Minsklig-
heten stdr i ett naturligt forhallande till Allah, som skapade den, och alla fods
som muslimer. Hedin betonar 4ven idén om den fria viljan som minniskan har
begavats med — till skillnad frén naturen som per automatik lyder Allah.*

Det dr viktigt att betona hur religionen si som den beskrivs ovan ir pataglige
ideologisk — den betonar de sociala dimensionerna och pabjuder en normativ
social ordning.” Det teologiska, dogmerna, férhllandet Gud — ménniska fir
std tillbaka for en betoning av Medinastaten och Muhammads s#774 som soci-
ala ideal (a-5, a-7). Den sociala ordningen giller for alla i alla tider. Idealet ir att
hela minskligheten ska vara en wmma forenad genom islam.” Medinastaten ir
det forna Utopia som stills mot ett sargat och fragmentariserat nu.” Tawhid fir
en forstorad betydelse och kommer att utrycka inte bara Allahs enhet utan sven
budskapets och ummas.”® P4 samma sitt som inom annan fundamentalism ar-
gumenterar man inom denna diskurs fér samhillets avdifferentiering. Enligt
Salvatore inleds denna omdisponering av tonvike i den religi6sa forstelsen re-
dan under 1700-talet, nir de stora muslimska rikena tappar politiskt inflytande
till de europeiska handelshusen och blivande koloniala nationalstaterna. De is-
lamiska religiésa experterna tar i processen p3 sig rollen som civilisationens for-

% Se t.ex. Hjirpe 1983:33fF; Pedersen 1999:195; Roy 1992/1993:61.
% Hedin 1988.
% Jfr Roy 1992/1993:14.

% Jfr Roy 1998:42f. Roy (1998:42) pekar pi tv4 bruk av termen umma. Mer traditionella funda-
mentalister tenderar att anse att #mma redan finns, den behover bara islamiseras. De som ser
islam som en ideologi (av Roy kallade islamister vilket motsvarar dem som skriver inom den
islamiska rorelsens diskurs) tenderar att anse att #mma inte existerar, den mdste skapas poli-

tiskt.
9 Jfr al-Azm 1993:8fF

% Roy (1992/1993:54f, 92fF) poingterar att "islamismens” féretridare anvinder islamiska termer
for att uttrycka idéer som piminner om dem som marxistiska studentgrupper fort fram i den
muslimska virlden. Tawhid och umma signalerar i denna anvindningen visionen om det jim-

lika, klasslosa samhallet.
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svarare och fir en tydligare politisk roll.” I dessa politiska sammanhang far
religionen en mer ideologisk prigel och kommer att beteckna en vision av hur
det goda religiésa samhiillet kan vara, inte den religion som finns. Omar Khali-
di, en islamisk lird, uttrycker detta tydligt med den normativa utsagan: "Mus-
lims are an ideological group and not an ethnical community.”'® Salvatore
pekar pa att denna politiseringsprocess 4tféljs av en successiv spraklig forskjut-
ning i beteckning p4 religionen, frin ad-din till al-islam."" Taglid, tidigare
forstdtt som att folja den ritta vigen, betydde plstsligt blind imitation. Jjtihad,
nytolkning, var istillet det viktiga. Detta har blivit ett av de centrala dragen i
samtida islamtolkning. Men man ska inte forst3 ijtihad som ett fritt associeran-
de. Istillet 4r det idealt en nyupptickt av den sanna islam; den islamiska rérelsen
vill inte veta av ndgon bid‘a, illegitima tilligg till religion. Siledes finns dven
fiender inom de islamiska leden (dven om den islamiska rérelsens foretridare
tenderar att frsoka utestinga dem frin islam). De som ses som de virsta 4r
ahmadiyya och bahai. Direfter kommer shiiter, sufier och dem som vill prakti-
sera en lokalt bunden traditionell islam.!%?

De reformsinnade islamiska reaktionerna mot traditionalismen i de egna sam-
hillena och mot kolonialismen (som skedde under 1800-talet) karaktiriserades
av att de betonade det rationella argumentet.!”® Turner skriver foljande i en
kommentar om modernitet och rationalitet:

Modernism is the outcome in cultural, social, and political terms of the
broad process of rationalization by which the world is controlled and
regulated by an ethic of world mastery involving the subordination of
the self, social relations, and nature to a program of detailed control
and regulation. The modernization project is the imposition of ratio-
nality (...) to the total environment.1%*

Rationalitet i4r ett centralt virde i moderniteten. Genom att detta har internali-
serats i islam omskapas religion i relation till en modernitet som ir bdde exogen
(genom kolonialismen och dess ideologier) och endogen (lokal modernitet och

% Salvatore 1997, kap. 3.

19 Khalidi 1989:433. Detta 4r en doktrin inom den islamiska rorelsen, jfr Kepel 1985:43fF. som
framhiiver detta som centralt i Sayyid Qutbs forfattarskap.

19 Detta ir sjilva studieobjektet i Salvatore 1997.
192 Tfr Nasr 1996:4F; Siddiqui 1997:181.

193 Salvatore 1997, kap. 5.

1% Turner 1991:163.
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lokala reaktioner p4 utifrin p&férd modernitet).!” Det finns bide ett krav pd
och en sjilvklarhet i att religion idag ska kunna benimnas rationell”. Detta
skapar den typen av problem som Hjirpe benimner den apologetiska fillan.

Ett annat drag som framgar av upprikningen ovan ir betoningen p3 den
sanning som man tvirsikert anser sig inneha, eller &tminstone som man menar
innehas av de religiésa experter man sitter sin tilltro till. De som har sanningen
kan géra en sann lisning av de ofelbara normerande skrifterna.’®® Minga har
observerat att det bland de ledande i de islamiska fundamentalistiska rérelserna
har funnits och finns en stor mingd ideologer som saknar teologisk skolning.
Istillet 4r de utbildade inom de sekulira utbildningsvisendena.!”” Roy framhi-
ver att det ér karaktiristiskt f6r ideologerna att vara autodidakter och di inte
bara inom teologi utan dven inom andra omriden. Han menar att urvalet och
forstielsen av kunskap priglas av det apologetiska bruket snarare 4n av en ge-
nomarbetad epistemologi.® Aven Arkoun tar, enligt Hjirpe, upp kritik av fun-
damentalisternas historieléshet och bristande kunskap om metoder och kun-
skapsteori.'® Det r det normativa perspektivet som dominerar den globalt
spridda islamiska litteraturen. Det ir vanligt med polemik mot lokala bruk och
tolkningar.

En ytterligare sak att poiingtera ang3ende upprikningen ir hur vil Schreiters
globala floden passar in. De teman som tas upp i c-3 4r mycket snarlika. Typiske
dr att vad som kan kallas den islamiska kreationismen ges utrymme (c-7). Det ir
ocksd den viktigaste kategori som saknas i Schreiters upprikning av globala
fléden (se vidare nedan). Flédenas teman #r internaliserade i den islamiska fun-
damentalismens diskurser, men, mirk vil, dven i andra islamiska diskurser. Delar
av Arkouns/Hjirpes upprikning 4r allmingiltiga och ska inte forstas som exklu-
siva for islamiska fundamentalister (t.ex. a-1 och a-2). Det speciella ir kombina-
tionen av komponenterna.

195 Salvatore 1997:41f.
106 Tfr al-Azm 1993:43.
17 Se t.ex. Roy 1992/1993:119fF; Sivan 1990, kap. 3.

1% Roy 1992/1993, kap. 6. Se dven al-Azm 1993:25f; Abu-Rabi‘ 1998:18. En rasande kritik frin
sekulrt hill av fundamentalisters historieldshet ges av den syriske forskaren Aziz Azmah (1993).
1 Hjarpe 1989:180. Aven inom den islamiska rorelsen finns kritiska roster. Al-Qaradawi angriper
dem han kallar semi-‘ulama’ — dem som har skaffat sig en del kunskaper om islam, men som
dr illa palista vad giller de teologiska metoder som har utvecklats och blivit vedertagna under

islams historia. Han ondgbr sig 6ver att dessa 4r snabba att d6ma och avge fatwor och framfs-
rallt att de inte underséker vad tidigare teologer skrivit, se al-Qaradawi 1987/1995.
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Islamdiskurserna i Visteuropa

Optimismen under 1970-talet ledde till att det i Visteuropa etablerades organi-
sationer for spridningen av islam. T.ex. grundas 1973 Islamic Council of Europe
med site i London p4 saudiskt initiativ. Organisationen hade det uttalade syftet
att ge ut bocker pa olika europeiska sprik, framfor allt engelska. Malet var att
sprida kunskap om islam s att minniskor i vistvirlden skulle bli mer sympa-
tiske instillda till religionen.'® Den férsta bok som Islamic Council of Europe
gav ut var Islam: Its Meaning and Message.""" Boken kom ut 1975 och redigera-
des av Khurshid Ahmad den divarande ledaren fér the Islamic Foundation i
"2 Hedin papekar att: "Saudi-Arabien har genom Islamic Coun-
cil of Europe satsat ekonomiskt i verksamheten. Den teologiska sakkunskapen
har till stor del héimtats frén Islamic Foundation och dirmed frin pakistansk
teologi.”® Detta 4r typiskt for hur den islamiska rérelsens diskurs fungerar.
Samarbetena ir ofta tillfilliga och beroende pa personliga kontakter och niit-
verk."* Kopplingen mellan saudiskt, pakistanskt och dven egyptiske islamiskt
engagemang har varit tydliga sedan de islamiska da‘“wa-rorelsernas formativa
period under 1930-1960-tal. Detta fortsitter nir da“wan i Visteuropa intensi-
fieras under 1970-talet. En mingd olika publiceringsorganisationer och forlag,
forutom de tvé ovannimnda, vixer fram eller vixer sig starkare p3 den visteuro-
peiska marknaden under det artiondet och nista, t.ex. American Trust Publica-
tions (USA), International Institute of Islamic Thought (USA), Kazi Publica-
tions (USA), Euro-médias (Frankrike), The Islamic Academy (Storbritannien),
The Muslim Educational Trust (Storbritannien), Ta-Ha Publishers (Storbritan-
nien), The UK Islamic Mission (Storbritannien).!”® Den engelska produktio-
nen ir den som sprids till flest linder och det ir ocks3 engelska som brukar
framhivas, nir mal om litteratur p3 europeiska sprik formuleras.

Dessa organisationer och férlag samarbetar ofta med den islamiska rérelsens
penningstarka aktérer. T.ex. har IIFSO samarbetat med The Islamic Founda-
tion."!® Under 1980-talet senare hilft sponsrade IIFSO olika islamiska verk-

Storbritannien.

110 Hedin 1988:44.
1Y Ahmad (ed.) 1975.

"2The Islamic Foundation grundades 1973 och beskrivs av P. Lewis (1994:103) som “the publis-
hing and research wing of Jama‘at-i Islami in Britain”. Se iven Siddiqui 1997:123f.

113 Hedin 1988:45.

14 Tfr Roy 1992/1993:144ff.

5 De nordamerikanska férlagen siljer dven i Visteuropa bl.a. via the Islamic Foundation.
116 Se Abdalati 1983:xi.
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samheter i Europa med ungeféir en halv miljon dollar per 4r enligt IIFSOs repre-
117 Rabita har grundat flera kontor med lokal verksamhet i
Visteuropa t.ex. i Bryssel, Madrid, Rom och Képenhamn — allt i bérjan av
1970-talet.!® Malet 4r att ekonomiskt stimulera da‘wa-verksamhet, moské-
byggen, féreningsverksamhet osv. Men de ekonomiska stéden innebir ocks3 att
man &terfinner t.ex. saudiska ambassadérer i styrelserna for olika féreningar,
organisationer och stiftelser.!”® Rabita sponsrar dven institut som t.ex. Institute
of Muslim Minority Affairs (grundat 1976 med verksamhet i Jedda och Lon-
don) i dess forskningsarbete och publikationer.°

Vid sidan av litteraturen 4r konferenser symboliskt viktiga. Redan 1971 hade
en stor utstillning kallad "The first Festival of Islam” hillits i London. Den var
framfor allt rikead till muslimer.’' En viktig storsatsning var The International
Islamic Conference den 3-12 april, 1976 i London (the Royal Albert Hall)
under ledning av Islamic Council of Europe och The King Abdul Aziz Univer-
sity, Saudiarabien. Temat var “Islam and the Challenge of our Age”. Konferen-
sen holls samtidigt med den stora utstillningen “Festival of Islam” organiserad
av the Festival of Islam Trust, ”Arts Council” och British Museum.!?? Konfe-
rensen kom att féljas av en bok med de centrala konferensinliggen.'” Andra

stora konferenser och konferensvolymer féljde efter detta, bl.a. p4 temat mus-
124

sentant f6r Europa.

limska minoriteter respektive samtida islam.!* De inbjudna speglar dterigen
den typiska blandningen av saudier, jama‘at-i islami- och muslimska brédra-
skapsaktivister och sympatisérer. Flera av de centrala personerna, t.ex. Khurshid
Ahmad, hade tidigare samlats fér en konferens om grundandet av det som skul-
le bli Centre for the Study of Christian—Muslim Relations vid Selly Oak Col-

lege, Birmingham.'»

17 Quis 1996:19.
118 ”Islam in Europe” i OEMIW; Bk Simonsen 1990:106.
119 Se t.ex. Shadid & van Koningsveld 1995:46; Nielsen 1992:70f.

12 Se Haddad 1991:135; "Christianity and Islam” i OEMIW. Institutet ger bl.a. ut tidskriften
Journal Institue of muslim Minority Affairs.

12l Hedin 1988:46.
122 Ahsan 1994:343; Lemu & Heeren 1978:8; von Sicard 1975:178.

13 Gauhar (ed.) 1978. Aven Festival of Islam fsljdes upp av publikationer t.ex. av Seyyed Hossien
Nasr som hade en aktiv roll i samband med festivalen, se Stenberg 1996a:98. Nasr samarbetade
4dven med the Islamic Council of Europe och fétkom p3 deras konferenser.

24 Muslim Communities in Non-Muslim States 1980; Azzam (ed.) 1982.

125 Se Hjirpe 1975; von Sicard 1978. Aven personlig information frin Jan Hjirpe som var p4 plats
bade i Selly Oak (1975) och i London (1976). Fér en presentation av K. Ahmad, se Siddiqui
1997:123ff.
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Under 1980-talet skedde en tilltagande institutionalisering av islamiska or-
ganisationer och intressen i de olika visteuropeiska linderna. Rabita var en av
de mest aktiva sponsorerna vad giller att bygga upp koordinerande riksorgani-
sationer, moskéer och olika da ‘wa-verksamheter.'”® Som ett exempel p storle-
ken pa bidragen kan nimnas att "Saudiarabien” investerade 50 miljoner engel-
ska pund i "brittisk islam” under 1980-talet.'”” Men det fanns mingder av and-
ra transnationella aktorer. T.ex. hade (och har fortfarande) den turkiska respek-
tive den marockanska staten organisationer som var aktiva bland i utlandet bo-
ende medborgare eller forna medborgare. Aven tidigare nimnda da‘wa-aktiva
transnationella organisationer var verksamma i Visteuropa.'® Men de institu-
tioner som byggts upp i olika linder ir fortfarande, mot slutet av 1990-talet,
instabila och otillrickliga. Den dominerande diskursen bland da “wa-aktiva sun-
nimuslimer i Visteuropa var den islamiska rérelsens diskurs.'? En del tilltala-
des av den shiitiska revolutionira diskursen, men de var inte i majoritet.'* Den
turkiska islamdiskursen ses av minga som sjilvstindig och skild frin Gvriga
sunnimuslimska diskurser. Men samtidigt kan man notera att den turkiska sta-
tens byré for religionsfrégor, Diyenet, sponsrades av Rabita under 1980-talet.'?!

Kuwaitkriget paverkade dven saudiarabiska organisationers aktiviteter i Vist-
europa. De fick utstd hérd kritik i ménga olika sammanhang frin bide forna
fiender och vinner.'*> Nirvaron av icke-muslimsk militir pa mark, som ses som
central for islam, blev symbol f6r Saudiarabiens svaghet, eventuellt hyckleri.
Konflikten kom av vissa muslimer att tolkas som del av ett stérre ménster, i
vilket “vistvirlden” med olika medel forsoker férhindra att islam kan utveckla
sig till en maktfaktor.!®* Det verkar dock som att kritiken var hardast, och kon-
spirationstinkandet mest frekvent, bland marginaliserade grupper. De mer etab-
lerade grupper (med kontakter och samarbeten med olika majoritetssamfund
och stater) som Saudiarabien har sponsrat, var antingen tysta eller framhivde

126 Se t.ex. Nielsen 1992:136fF, 1999:17.
127 Enligt Vertovec & Peach (1997:29) som tagit informationen frin The Economist.
128 E5r en 6versike, se Nielsen 1992.

' Konkurrensen mellan traditionella islamtolkningar och den islamiska rorelsens ir pataglig i
Visteuropa, se t.ex. Siddiqui 1997:179.

130 Se Nielsen 1992:18.

131 » Anavatan Partisi” i OEMIW. Nielsen (1991:50) konstaterar att det under 1970-talet fanns en
pétaglig likhet mellan de teologiska tolkningar som fordes fram av Diyanet i Visttyskland och
av saudiska orgnisationer. Han tolkar det dock som ett gemensamt intresse snarast 4n en rela-
tion dominerad av Saudiarabien.

132 Se t.ex. Kepel 1997:191f.; Werbner 1994b.
133 Jfr Werbner 1994a:107.
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Iraks aggression istillet. Saudiarabiska intressen forsskte dven skyddas genom
att man under Kuwaitkriget skickade lojala predikanter till Visteuropa.'3*

Man bér skilja mellan de transnationella da “wa-organisationerna och de dis-
kurser om islam som skapas genom bl.a. deras aktivitet. De ekonomiskt starka
organisationer som har introducerat den islamiska rérelsens diskurs har inte
kontroll 6ver den. I Nordamerika och Visteuropa finns ménga som har interna-
liserat diskursens grunder och bidragit till diskursens spridning, men vissa har
dven forindrat den. Abu-Rabi‘ menar att “many American Muslims believe
that only in this country do Muslims have a real opportunity to form a genuine
Islamic identity, consciousness, and worldview.”'* Genom att ta diskursens
idéer om t.ex. jamlikhet, rittvisa och ansvar pi allvar har muslimer skapat en i
mangt och mycket mer progressiv och mer modernistisk diskurs centrerad kring
den individuerade personen. Individens ansvar och engagemang i spridander,
praktiserandet och ven i tolkandet av islam betonas. Ett tydligt exempel p3 hur
forindringar kan ske ges av islamologen Anne Sofie Roald.’* Hon beskriver
hur Shaykh Darsh (d. 1997), en vilkind al-Azharutbildad lird som var aktiv i
Storbritannien, under loppet av tio &r har dndrat &sike i frigan om huruvida
barnen till en kvinna som gift sig kan bo hos sin mor eller ¢j. Efterhand viinde
sig Darsh mot den traditionella regeln att barnen inte kan bo hos sin mor, som
han en ging férfikeat. Istillet satte han barnens bista i centrum, och menade att
barn visst kan bo hos sin omgifta mor om detta frimjar dem. Roald férklarar
denna forindring med att Darsh har paverkats i sina virderingar av majoritets-
samhillet. Vad som ir det islamiska sittet paverkas med andra ord av den miljs
som tolkaren befinner sig i.

Sarskilt tydliga blir skillnaderna nir det giller de globala flédena som jag
redovisade ovan, och som utgick frin Schreiters upprikning. Den visteuropeis-
ka och nordamerikanska litteraturen har t.ex. ett tydligare ekologiskt perspektiv
och dven en mer utvecklad ekologisk diskurs. Den mest visionsrika litteraturen
dr skriven pd engelska. Den individuerade personen ses som en sjilvklar ut-
gangspunke, vilket leder till en annan grundférstielse av jimlikhet. Detta forss-
ker man kombinera med den islamiska rorelsens ursprungstexter, som manga
ganger forutsitter patriarkalism. Den visteuropeiska och nordamerikanska lit-
teraturen har ocks varit viktig — for att inte siga formativ — for diskursen om

1% Se t.ex. Kepel 1997:206. Kepel refererar en fransk attitydundersskning frén 1991. Av dem som
sg sig som engagerade muslimer hade 31% en positiv syn pi Saddam Hussein, medan bara
15% sag positivt pi Saudiarabiens kung Fahd.

135 Abu-Rabi‘ 1998:35.
136 Roald 1998:119fF.
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vetenskap och religion. Ett exempel 4r den till islam konverterade franske kirur-
gen Maurice Bucaille. Hans bok 7he Bible The Quran and Science. The Holy
Scriptures Examined in the Light of Modern Knowledge har blivit en stor succé
och ir diskursens moderna ursprungstext. I boken “bevisas” islams ansprik som
sann religion genom att Bucaille anfér Koranverser som pastis 6verensstimma
med naturvetenskapliga ron.'” Boken finns i en mingd olika upplagor spons-
rade av olika organisationer. Mitt exemplar 4r t.ex. utgivet av den libyska
da‘wa-organisationen World Islamic Call Society.3®

Den visteuropeiska muslimska befolkningen ir férhillandevis ny, och det
finns 3 religiést utbildade att tillgd.’* Den 6ppna, icke-censurerade publice-
ringsmiljén gér ocksé att en méngfald roster férsker gora sig hérda. Egentligen
ir det enda som behévs for att producera en mindre tidskrift eller en pamflett
vilja, initiativkraft och en minimal ekonomisk insats. Det ir tydligt att det finns
drag av en generationskonflikt mellan dem som stir f6r en mer traditionell
tolkning av den islamiska rérelsens budskap och andra som bide medvetet och
omedvetet tinjer grinserna.'® Unga, sjilvlirda, engagerade muslimer kringgir
‘ulama’ genom sitt teknikkunnande och sin vilja att bidraga med islamiskt
material. Initiativen gor att nya personer framtrider som kan ses som auktorite-
te, och att det vixer fram nya nitverk och lojaliteter. Aterigen vill jag framhiiva
vikten av anvindarkunskapen om de samtida kommunikationsteknikerna.'4!

Da‘wa i ”Vist”

Det fors en diskussion om hur man ska motivera att muslimer bor i icke-mus-
limska linder. Isma“il Raji al-Faruqi (d. 1986) sitter termen da‘wa i centrum
i pamfletten The Path of Da‘wah in the West.'? Al-Faruqi var en av dem som
redan under mitten av 1970-talet introducerade idén om att muslimer som bor
i Vst maste se sig sjilv som islams ambassadérer och bete sig som sidana. For

137 Se t.ex. Bucaille 1978/1987. Se dven Bucaille 1984. For en utforlig diskussion om Bucaille, se
Stenberg 1996a:2211.

13 Enligt Bk Simonsen (1990:121) s& innehéller en av den libyska da“wa-organisationens tid-
skrifter alltid artiklar i linje med Bucailles bok. Vanligt ir ocks4 intervjuer med naturvetare som
konverterat till islam.

139 Tfr Nielsen 1999:22f.
140 Tfr Nielsen 1999:22fF.
11 Tfr P Lewis 1994:183; Nielsen 1999:77.

142 al-Faruqi 1986a. Fér beskrivningar aval-Farugi, se Stenberg 19964, kap. 4; Siddiqui 1997:85fF;
Zebiri 1995:2584F.
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att motivera att man bor i Vst bér man se sig som en da@“7, en som kallar andra
till Allah. Den tankekedja som leder fram till detta resonemang ir litt att folja
och bygger pa al-Farugis siitt att se pd de problem som minga muslimer méter
i Vist. Social och ekonomisk marginalisering ir vanlig, och det leder till en
kinsla av utanforskap och underldgsenhet. Muslimerna mdste frigora sig frin
dessa kiinslor och finna sina egna resurser och inse vad de har som inte Vistvirl-
den har, niimligen en tro p3 den sanna guden. Genom att tillfullo forsta vilken
styrka detta i, kan en muslim vinda den negativa situationen till nigot positivt.
Muslimerna har ngot att erbjuda majoriteten av Vistvirldens minniskor och
dr de facto bittre 4n vad Vistvirldens minniskor ir. Genom att fora ett exempla-
riskt muslimsk liv i vardagen ger man omgivningen konkreta bevis pa hur har-
moniska muslimer &r, och genom att omggs med icke-muslimer ger man dem
tillfille att se islams storhet. Det 4r viktige att pdpeka att pamfletten ir ett tal
som al-Farugi héll pd UK Islamic Missions drsméte 1985, och att publiken
gissningsvis hade ungefir samma syn p4 saker och ting som al-Faruqi.'** Termi-
nologin, inneh&llet i talet och dess form talar for det.

Ytterligare en omstindighet som betingade behovet av ett resonemang som
al-Farugis, 4r att det inom den klassiska teologin har forts en diskussion om
huruvida en muslim kan sl3 sig ner i ett icke-muslimsk land eller inte. Inom
klassisk teologi kallas icke-muslimska linder for dar al-harb (Krigets omride)
eller dar al-kufr (Otrons omride). Den muslimska virlden kallas dar al-islam
(Islams omrade)."* Historiskt har de sunnitiska lagskolorna generellt varit avvi-
sande mot att muslimer har bosatt sig i icke-muslimska omriden, antingen
genom att rekommendera emot det eller genom att forbjuda det, medan olika
shiitiska teologer varit mer tillitande, men inte sett det som ett idealtillstind.!*
I den nya situation, som uppstitt efter Andra virldskriget genom att stora grup-
per muslimer har flyttat il linder i Visteuropa och Nordamerika som tidigare
har dominerats av kristna grupper, har dessa teologiska utsagor blivit utsatta for
kritik och uppfattas av vissa som obsoleta.!* Manga anvinder sig ind3 av en-

14 UK Islamic Mission grundades 1962 och 4r en del av ett nitverk av Jamaat-i islami-inspirerade
organisationer i Storbritannien som inkluderar bl.a. The Muslim Educational Trust, The Isla-
mic Foundation, Young Muslims UK och Dawat-ul-islam, se Andrews 1993; Greaves 1995; P.
Lewis 1994:102fF.

' Se t.ex. Shadid & van Koningsveld 1996:88ff. Enligt B. Lewis (1994:6) skedde uppdelningen
p-g-a. att de tidiga muslimska teologerna sig en kontinuerlig expansion av den muslimska
virlden som den naturliga utvecklingen. Saledes var icke-muslimsk omride Krigets omride.

15 For ett utforligt resonemang om detta, se B. Lewis 1994:7ff.
146 Se t.ex. Vogt 1995:49; Shadid & van Koningsveld 1995, kap. 3, 1996.
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dast tva begrepp och anvinder sig av det att de anser sig vara i dar al-harb for
att pd olika sitt ta avstind frin majoritetssamhillet.!?

Situationen att stora grupper muslimer ger sig av som arbetsmigranter eller
drivs ivig som flykeningar 4r ny. I en del diskussioner i nutiden har argumentet
om dariira anvints, dvs. att om man tvingas gora ndgot for sin dverlevnad ir
detta inte en synd.'*® T detta fall skulle alltsi den enskilde migrera till den icke-
islamiska virlden av nédvindighet. Men det bér papekas att dven i efterkrigstid
har ménga islamiska teologer haft svirt att acceptera att muslimer lever som
religiésa minoriteter i andra linder. T.ex. predikade Mawdudi och Syed Abu al-
Hassan Ali Nadwi vid upprepade tillfillen under besék i USA och Kanada att
muslimer inte bér beblanda sig med majoritetskulturen som ses som materiellt
rik men andligt fattig.'” Vad al-Farugi och idven t.ex. Nadwi for in i diskussio-
nen och ser som lésningen #r méjligheten fér muslimska migranter att se sig
sjdlva som "ambassadérer for islam”.”®® Genom att vara en dé ‘7 kan man moti-
vera sin nirvaro i vist, men om man inte ir ett islamiskt exempel #r nirvaron i
Vist méjlig att ifrdgasitta. Al-Faruqi argumenterar for en islamisk vickelse och
aktivism. Det ér hir man bér viga in det faktum att han talar for UK Islamic
Mission. Talet faller i god jord genom att han talar till aktivister.

Al-Farugqi ir, som pépekat, inte ensam om denna position. S& beskriver t.ex.
islamforskarna Wasif Shadid och Sjoerd van Koningsveld hur Shaykh Faysal
Mawlawi", i en inflytelserik bok frin 1987, lanserade begreppet “Territory of
Proclamation” fér omrdden som bebos av muslimska minoriteter. “Proclama-
tion” 4r en 6versittning av arabiskans da‘wa."”* Andra benimningar som an-
vinds parallellt, men som ticker andra aspekter, ir dar al-‘ahd (Paktens omr3-
de) respektive dar al-sulh (Fredsfordragets omrade); de begreppen har himtats
fran den klassiska teologin.!>3

147 Se t.ex. Vogt 1995:56fF.; Ramadan 1999:241.

148 Se t.ex. Haddad 1991:134f; B. Lewis 1994:15ff. Dariira har anvints i en mingd olika situatio-
ner allt sedan muslimsk medeltid, se "Dariira” i Eol.

4 Haddad 1991:144.
130 al-Faruqi 1986a:23; Nadwi 1983, kap. 4-6.

13! Mawlawi har bl.a. varit rddgivare till den sunnitiska hgsta domstolen i Beirut, se Shadid &
van Koningsveld 1996:97. Han har manga foljeslagare i Frankrike och sitter bl.a. med i infly-
telserika styrelser diir enligt Vogt 1995:54. Han sitter dven i styrelsen for Europeiska Fatwa och
Forskningsradet, se Salaam 3/97:9.

152 Shadid & van Koningsveld 1995:63ff. Se Shadid & van Koningsveld 1996:97 for ytterligare

exempel.

133 Se t.ex. Shadid & van Koningsveld 1996; Vogt 1995:53fF; B. Lewis 1994:10
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Al-Farugi ir blott ett exempel p4 hur islamiska debattérer viljer att ge en
dldre term en ny innebérd och férvandla den till en nyckelterm i sina resone-
mang. Nyckeltermern brukar inte 6versitts utan behéller sin (oftast) arabiska
form; termerna anses ibland vara obversittbara.’ Dessa nyckeltermer blir cen-
trala byggstenar for den aktuella debattérens idébygge. Det ir dirfor viktigt att
forsoka finna sitt att beskriva hur termerna anvinds i olika debattorers idévirld.

Indirekt och divekt da‘“wa

Larry Poston gor en 4tskillnad mellan indirekt och direkt da‘wa.'®® Den indi-
rekta da‘wan gérs genom att en muslim ser sig som och agerar som ett exempel
i samhillet.®® T dess renaste form innehaller den en kritik av kristen och mus-
limsk aktiv mission, som den indirekta da“wans féresprakare ser som ovirdig
och vulgir.’ De anser att uppgiften att agera p3 ett korreke islamiske sitt i
samhiillet och uppfylla Allahs bud ir stor nog for att fylla hela ens liv.'

Den direkta da‘wan handlar om att sprida islams budskap inom och utom
den islamska befolkningen.'® Poston har kartlagt de olika strategierna for di-
rekt da‘wa, och jag viljer att presenterar dem i fem olika kategorier:

Maéten och utbildning i moskéerna.

Foreldsningar.

Produktion, distribution och f6rsiljning/bortgivande av texter om islam.
Diskussioner i offentliga miljéer, arbetet, hemma, skolan osv.
Uppsokande av enskilda i deras hem eller d3 de ir sjuka, i fingelse etc.’®

RS

Den kategori som mest intresserar mig ir nummer tre. Denna typ av litteratur
dr viktig for da‘wa-arbetet, dels som inspiration och bekriftelse for dem som
gor da‘wa, dels som informationsmaterial till dem som ska kallas. Litteraturens
omfing imponerar, och man finner islamisk litteratur om t.ex. etik, ritualer,

1% Se t.ex. al-Fariiqi 1986b som har den talande titeln Towards Islamic English.
155 Poston 1992, kap. 7.

136 Poston 1992:117. Poston anvinder ibland en terminologi himtad frin kristendom och kallar
detta sven for "Lifestyle Evangelism”. Jag anvinder hans neutralare indirekt och direkt.

157 Poston 1992:117f.

158 Poston 1992:118ff.
159 Poston 1992:122fF.
160 Poston 1992:122fF.
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meningen med livet, utbildning, naturvetenskap, ekologiskt tinkande eller livs-
medel p3 de flesta stora sprik.

Malgrupperna for da‘wa

Da‘wa-produkterna och da‘wa-strategierna har tre huvudsakliga mlgrupper:
muslimska barn och ungdomar, vuxna muslimer som inte ir aktiva eller som
héller pd att forma en religiésa identitet, samt icke-muslimer. De muslimska
ungdomarna i "Vist” 4r foremal for mycket uppmirksamhet och huvudbry.

What future awaits the Muslim youth in Britain, or, for that matter in
any similar predominantly non-Muslim secular society? This crucial
question haunts every sensitive and concerned Muslim mind. We are
desperately looking for an answer, for a proper, viable strategy, an edu-
cation strategy as we put it, to ensure that our children grow up and
remain Muslims. This is a desideratum of the utmost urgency and im-
portance. For the future of the Muslim youth is but the other name of
the future of the Ummah here, of our families, traditions, and institu-
tions, of the numerous mosques that have come to dot the landscape
today, some of them built at huge costs.'®!

Detta citat indikerar den oro och det engagemang som ménga muslimska de-
battorer kinner for ungdomarnas framtida religiositet.!s? Vad som 4n hinder si
fir man inte forlora ungdomarna till det visterlindska” samhillet, som debat-
torerna ménga ganger uttalar frake for, och som de kiinner sig hotade av. En
mingd olika strategier foreslds i skrifter som sprids 6ver Nordamerika och Vist-
europa. Vissa ir inriktade pa forsvar, t.ex. ges rdd om hur man kan skydda sina
barn frin majoritetssamhillets dominerande kultur. Andra strategier bygger pa
initiativtagande, t.ex. att man arrangerar islamiska veckosluts- och sommarli-
ger,'®® startar islamiska skolor,'** eller att man som forilder engagerar sig i bar-
nens skola.'® Vissa texter ger synnerligen detaljerade rdd t.ex. Participating in
School Governing Bodies: Advice for Muslims som ir utgiven av Iqra trust i Stor-

16! Murad 1986:3.

'€ Jfr t.ex. Vertovec & Peach 1997:22. Detta giller ocksi muslimska forildrar i stort dven om de
inte skriver pamfletter och backer, se Otterbeck 2000b.

19 Se t.ex. A Manual for Islamic Weekend and Summer Schools 1991; Ismail 1994,
164 Se t.ex. Akhtar 1993.
165 Se t.ex. Iqra Trust 1991; Akhtar 1993.
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britannien 1991.1% P4 pamflettens 30 sidor gis i detalj igenom hur muslimska
forildrar med barn i skolan kan géra for att p ett effektivt sitt deltaga i vad som
kallas "School governing bodies”, ett slags motsvarighet till det svenska Hem
och skola-konceptet. Relevanta regler och foreskrifter anfors av de muslimska
forfattarna, som 4r synnerligen hemma i det brittiska skolsystemet, for musli-
mer som inte ir det.

The Islamic Foundation har en serie i sin publikation som kallas for The
Muslim Children’s library. Seriens mél brukar presenteras pa omslaget till de kor-
ta béckerna.

The Muslim Childrens Library aims to provide young readers with
something rarely found in current children literature: meaning in life,
paths to an integrated development of personality, vistas into a world
extending beyond this life. A Muslim child especially; can develop a
fresh faith, a dynamic commitment, a strong identity, and a throbbing
yearning and urge to struggle — all rooted in Islam.'”

Texten ovan ir frin Muslim Nursery Rlymes som har salt bra och tryckts om flera
ganger sedan 1981 di den gavs ut for forsta gingen ' Andra titlar i samma
serie dr Love All Creatures, Marvellous Stories from the Life of Muhammad, Love
Your Neighbour, Muslim Poems for Children och The Kingdom of Justice. Bocker-
na syftar till att férmedla islamisk historia och islamiska normer till barnen. The
Islamic Foundation gor dessutom islamiska korsord och spel som har samma
syfte som béckerna.!®

En annan typ av litteratur har ett mer teoretiskt perspektiv, som Seyyed Hos-

sein Nasrs A Young Muslim’s Guide to the Modern World (1993).17°

Only too often when a young Muslim comes to the West, even if he
comes from a devout family and has been able to learn the rites of his
religion and certain verses from the Quran and is pious, he has never-
theless not been taught his own intellectual tradition so as to be able to

166 Iqra Trust 1991.
17 McDermott 1981 (bokens baksida).
1 For en analys av den boken, se Stenberg & Otterbeck 1994.

19 The Islamic Foundation finns pj internet (htep://www.islamic-foundation.org.uk). Dir kan
man bl.a. képa deras publikationer.

17 For en presentation av Nast, se Siddiqui 1997:1494F; Stenberg 1996a:971F.
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draw from it in the new situations which he faces from every quarter
within the modern world.!”!

I boken férsoker Nasr att ge ungdomar de nédvindiga nycklarna for att forsed
det islamiska intellektuella arvet och samtidigt det visterlindska samhillet. Bak-
om hans resonemang kan man ana en bitterhet mot Vist, som boken igenom
sigs vara pa vig att storta samman. Den muslimska ungdomens riddning ir atc
héinge sig &t kunskap sdsom den ter sig frén den islamiska utgingspunkten. Nasr
verkar ha &sikten att islam kommer att d6, om inte muslimska ungdomar blir
intellektuellt medvetna och kan férvalta islam som en intellektuell och plausibel
utgingspunke for att tolka kosmos och alla de fenomen som stir att finna i det.
En annan av hans bocker bir den talande titeln 7he Need for a Sacred Science.'”?
Nasr ir inte den enda som ser ett behov av en koppling till vetenskap nir han
forsoker tolka islam. The International Institute of Islamic Thought (IIIT), som
dr baserat i USA, har sedan 1982 publicerat bécker i en serie kallad Islarmization
of knowledge som har som syfte att skapa islamiska perspektiv pd vetenskaplig
kunskap. I serien diskuteras framfér allt naturvetenskap men iven t.ex. antro-
pologi. En av de viktigaste initiativtagarna till IIT Ts verksamhet var al-Faruqi.'”

Den andra gruppen som bestar av icke-aktiva muslimer #r ocksa féremal for
omfattande publikation. Denna grupp forsoker aktivisterna bland annat n3 ge-
nom en stor produktion av billiga, kortfattade och littillgingliga skrifter som
erbjuds och ibland delas ut gratis i samband med méten eller t.ex. jum‘a-bs-
nen, fredagsbénen. Dessutom finns det islamiska boklador i nirheten av eller i
de flesta storre moskéer. En av de mest populira béckerna att locka icke-aktiva
muslimska studenter med 4r Maurice Bucailles ovannimnda 7he Bible, The
Qur'an and Science. Jag menar att det finns fog for att héivda att de flesta religiost
engagerade muslimer vid visteuropeiska universitet har list boken eller kinner
till dess inneh&ll.'”* Ett annat sitt 4r att g och knacka dérr och inbjuda musli-
mer att delta i olika aktiviteter eller bara friga om man fir komma in och disku-
tera islam. Ytterligare ett sitt 4r audio-visuella tekniker. Ett exempel 4r nir-TV
som ir utvecklat pi minga héll, eller att man sinder sina program huvudsakli-
gen via satellit.”””> Sedan en tid ér dven Internet ett viktigt medium. Ett av de

171 Nasr 1993a:243.

172 Nasr 1993b.

173 For en vidare diskussion, se Stenberg 1996a.
174 Jfr Stenberg 1996a:222f.

175 Se t.ex. Jonker 2000.
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forsta multimediaféretaget var Sound Vision (baserat i Chicago) som etablerade
sig 1 blygsam skala redan 1990."7¢ Idag 4r Sound Visions produktkatalog om-
fangsrik. Man finner t.ex. multimedia CD-rom for att lira sig recitera och lisa
Koranen eller for att lira sig be. Man finner Koranen och hadithsamlingar p3
CD-rom, islamiska kunskapsspel, CDs, tal- och videokassetter med tal av pro-
filerade predikanter eller islamiska singer for barn. Dessutom finner man hund-
ratals boktitlar frén en mingd olika forlag, inte minst the Islamic Foundation.
Sound Vision ér bara ett exempel bland flera islamiska multimediaforetag pa
Internet; till detta kan man ligga ett stort antal Internetbokhandlare som for
litteratur pd alla tinkbara sprik. Manga delar Sound Visions intention att spri-
da islam och framfor allt géra information om islam tillginglig i en genomtinke
och lamplig form."” Ett underhllande program riktat till barn och ungdomar
som finns att képa pd video dr Adam’s world."”* Med dockfigurer som har inspi-
rerats av och i vissa fall lanats in frin The Muppet Show har producenterna gjort
videofilmer med namn som Kindness in Islam, Finding Courage, Take me to the
Kaba, Thank You Allah och Happy to be a Muslim.'” Sound Vision gor reklam
for forsta filmen med foljande ord: "Time to trash the Barneys, Charlies, Dis-
neys and Garfields... Make way, Adam is here!!!”'%

En annan form av da‘wa vinder sig till icke-muslimer. En broschyr utgiven
av Islamic Society of North America ir synnerligen krass vad giller vem man
bor viinda sig till bland icke-muslimerna, och hur man bér géra det. Forfattarna
tar hjilp av psykologer, socialpsykologer och sociologer som de flitigt anfor i
slutnoterna for att visa pé vilka realistiska strategier man kan anvinda, och for
vem de olika strategierna passar.

There is a group of individuals who thrive on conflict and debate. Of-
ten they are hedonistic, liberal arts types who argue for the sake of
arguing. They are not interested in the truth and will often take a posi-
tion they do not even believe in just to exercise their wits. There is a
natural tendency to dismiss these noncommittal types as hopeless ca-

76 Fér information om Sound Vision och deras produkter, se deras hemsida (http:/
www.soundvision.com).

177 Se t.ex. Bunt 2000, kap. 2.
178 Adam’s World kan képas via Sound Visions hemsida (http://www.soundvision.com).

17 Enligt uppgift frin James Omar McConnell (intervju, Damaskus 1999-12-10). McConnell,
som har arbetat for Sound Vision, berittade att Adzm}s World har medarbetare som tidigare
jobbat med The Muppet Show.

18 Sound Visions produktkatalog for 1998:16.

107



ses, but if you can find out what they do take seriously, then that can
serve as a starting point for a real dialogue.'®!

Individuals who are victims of discrimination and the objects of preju-
dice are often the ones most likely to embrace a new religion. Those
who are socially, economically, and politically disinherited are also much
more likely to join cults, sects, and fundamentalist millenarian groups.
It is not surprising that these same individuals often inquire into Islam,
not that Islam shares an essential similarity to the above-mentioned
religious groups, but because of Islam’s clarity of lifestyle and egalitari-
an practices.'®

I den korta skriften (24 sidor) nimns ocksd vilken typ av skrifter som passar
vem. Overhuvudtaget ir perspektivet rittframt, p3 grinsen till cyniske. Forfat-
tarna gar igenom kristen teologi, kristna grupper i USA. De stiller upp listor
med arbetsplaner och liknande.

Den islamiska da‘wan har fitt forindrade livsvillkor under den senare hilften
av 1900-talet. De viktigaste faktorerna 4r den férindrade ekonomiska situatio-
nen for ett antal muslimska stater, globaliseringen och dirtill knutna fenomen,
den omfattande migrationen som har skapat stora muslimska minoriteter i nya
omriden samt den breda férankring som den ideologiserade islamtolkningen
fite. Flera islamiska, transnationella organisationer har bedrivit en pakostad
da‘wa, ibland koncentrerad p3 ett sirskilt omride eller en sirskild grupp, ib-
land globalt. Tillsammans har de bidragit till att det uppkommit flera parallella
globala islamdiskurser varav den som kallas den islamiska rérelsens diskurs 4r en
av de penningstarkaste och mest synliga. Ingen kan dock past3 att de kontrolle-
rar den diskurs de deltar i, 4ven om ménga dgnar sig 3t att forsoka fora fram sin
forstaelse som den enda sanningen. I nista kapitel gir jag igenom vilka olika
islamdiskurser som ir synliga i Sverige.

181 Tohnson & Abdullahi 1984:3.
182 Johnson & Abdullahi 1984:4.
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Islam kommer till Sverige

Ar 1930 gjordes den sista mitningen av konfessionell tillhérighet i samband
med de dterkommande folkrikningarna i Sverige. Femton personer angav di att
devar muslimer." Sedan dess har bilden forindrats radikalt. Det finns i dag inga
officiella siffror pa hur stor den muslimska befolkningen i Sverige ér, och upp-
skattningarna gir isir. Myndigheten Samarbetsnimnden for statsbidrag till tros-
samfund (SST) anger att de “islamiska forsamlingarna” sammanlagt betjinade
90 000 muslimer 1999.2 D3 riknas bara de muslimer som har kontakt med
forsamlingar och dessutom bara de forsamlingar som &r berittigade till statsbi-
drag. Uppskattningar pa 300 000-350 000 muslimer cirkulerar i dagspressen.
Dessa siffror anges bland annat av Mahmoud Aldebe, ordférande for Sveriges
Muslimska Réd (SMR) i Stockholm,? och Bejzat Becirov, ordférande for Isla-
mic Center i Malmé.* Ake Sander har gjort en berikning baserad p3 medbor-
garskap och procentuell storlek av den muslimska befolkningen i berérda lin-
der. Han anser att det den 31 december 1992 bodde minst 160 000 muslimer i
Sverige, plus att det vid den tiden fanns ca 100 000 minniskor p& flykeingfor-
liggningar i Sverige, varav ca hilften var muslimer.> Sedan dess har det givetvis
skett forindringar. Om man sedan stiller krav p3 att siffrorna ska innehslla
uppgifter om olika sufigrupper, sunnitiska lagskolor, shiitiska grenar, alevier,
ahmadiyya och dem som ser sig sjilv som sekulira eller ateister mirker man
snart att “islam i Sverige”-forskningen inte har méjlighet att mota dessa krav.
Sanningen ir att ingen vet hur manga minniskor det finns i Sverige som sjilva
betecknar sig som muslimer. Man kan dock anta att sunnimuslimerna 4r i ma-
joritet. Enligr religionshistorikern David Thurfjell hamnar en “forsiktig upp-
skattning” av antalet shiamuslimer i Sverige p3 omkring 60 000 personer.® Det
verkar finnas ett 6kat motstind bland intellektuella med rétterna i muslimska

! Karlsson & Svanberg 1995:14.
? SST 2000:24. En precisering av termen betjinad gors i SST 1998:61.
% Se t.ex. Aldebe 1997:11.

# Becirov har uppgivit 350 000 vid ett antal tillfillen som jag har haft kontakt med honom under
1998/1999. Se aven Islamic Center i Malmés hemsida (http://www.algonet.se/~icmalmo/
historik.htm).

5 Sander 1993, 1997:188, 207.

S Thurfjell 1999:33. Uppskattningen bygger pi medborgarskap — inte religiést engagemang — och
ska allts3 forstds i forhillande till Sanders siffror.
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linder mot att de riknas in i kategorin muslimer i Sverige och att muslimska
religi6sa ledare ses som representanter dven for dem.”

Till skillnad frén flera andra visteuropeiska linder, t.ex. Storbritannien, kan
man inte siga att en enskild etnisk, spréklig eller nationell grupp dominerar
numerirt i Sverige. De muslimer® som finns hir har sitt ursprung i en mingd
olika stater och omréden, t.ex. Turkiet, Iran och forna Jugoslavien, men 4ven
Albanien, olika arabiska stater, Somalia, Uganda, Indien och Afghanistan. Vissa
ser sig som palestinier, kurder eller andra motsvarande beteckningar. En stor
andel 4r fodda i Sverige av muslimska forildrar. Det finns muslimska invandra-
re som 4r pensiondrer, och som har 35 érs yrkesverksamhet i Sverige bakom sig.
Minga av dem ir svenska medborgare. Det finns smébarn p4 dagis som tillhor
tredje generationens svenskar. Det finns andra som ir helt nyanlinda. Det finns
4ven de som har konverterat till islam.” Aven denna grupps storlek ir okind.!

Ibland behandlas muslimer som om de var en enhetlig grupp. Detta skapar
snarare problem #n klarhet. De muslimer som bor i Sverige kan ha helr skilda
uppfattningar om vad islam 4r. Inte ens nir det giller centrala trosfrigor gir det
att forutsiitta en total dverensstimmelse. Det 4r vanligt att i dag tala om kultura-
liseringen av individer som en samtida form av rasism. Invandrares, inte minst
muslimers, handlingar och &sikter blir ibland férklarade uteslutande utifrin hur
deras kultur eller religion pastas se ut. Allt frén kriminalitet till generositet kan
ses som enbart kulturellt betingat; genom ett sidant synsitt avindividualiseras
dessa minniskor.!!

Islamiska forsamlingar har framfor allt skapats utefter etniska, sprikliga, res-
pektive nationella grinser samt religiésa preferenser, men de finns 4dven minga
som har medlemmar frin en mingd olika grupper.”> Min erfarenhet ir att sven
de blandade férsamlingarna tenderas att domineras av en grupp. Jag har dock
inte funnit nigon forskning om detta. Med religiésa preferenser avser jag tvi
saker, dels grupptillhérighet (sunni, shia, ahmadiyya etc.) och dels inriktning.

7 Samma observation gbrs av Svanberg & Westerlund (1999:20).
& Muslimer anvinds hir i ett slags bred, minimalistisk definition.

° En del av de nya muslimerna i Sverige kallar sig hellre "revertiter” in “konvertiter” d4 man anser
att man 4tervinder till, inte omviinder sig till, islam. Detta bygger pa dogmen om att alla ir
fodda till muslimer; det 4r forildrarna som gor barnet till jude eller kristen osv. Andra musli-
mer anvinder "konvertit”. Jag kommer anvinda den accepterade etiska termen “konvertit”.

1° Uppskattningar som gdrs av muslimer som jag talat med tenderar att hamna runt 6 000, men
det finns stora skillnader mellan olika uppgifter. Sander (1991:87 fotnot 58) uppskattar antalet
till 2-3 000 och menar att muslimska ledare tenderar att ange antal upp till 5 000.

11 For en diskussion om detta, se Alund 1997, kap. 1; Hjirpe 2000.

12 Sander 1991:68ff.
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Inrikeningen kan skilja mellan t.ex. dem som vill ideologisera islam och dem
som vill praktisera en islam mer bunden vid en ursprungskultur.®
Forsamlingarna kan f3 stod frin staten genom SST.* Det som krivs 4r att en
forsamling bildas efter samma modell som all annan foreningsverksamhet: Man
ska ha en stadgar, ordfoérande, sekreterare och kassér. Dessutom ska man halla
ett medlemsregister. Detta har, inte minst frin statens sida, lett till en efterfrs-
gan pd koordinerande organisationer pa nationell niva. Statens har dven haft ett
behov av personer som kan uppfattas som representanter for Sveriges muslim-
ska befolkning."” I skrivande stund finns det tre nationella riksorganisationer
som &r berittigade att mottaga statsbidrag av SST: Forenade Islamiska Forsam-
lingar i Sverige (FIFS, bildad 1974),'¢ Sveriges Muslimska Férbund (SMuF,
bildat 1982)"7 och Islamiska Kulturcenterunionen (IKUS, bildad 1984).18 De
tre utgdr tillsammans Islamiska Samarbetsridet (IS, bildat 1988) som ir deras
forum fér kontakter med SST.' FIES och SMuF samarbetar dessutom i ett
organ kallat Sveriges Muslimska Rid (SMR, bildat 1990). SMR bildades for att
representera FIFS och SMuF infér myndigheterna och har bl.a. i uppdrag att
framstilla informationsmaterial och att aktivt delta som samhillsdebattér.2’ Det
finns ytterligare riksorganisationer som aspirerar p3 att bli erkinda som beritti-
gade till statsbidrag: Sveriges Muslimska Ungdomsférbund (SMUE bildat

'? Detta 4r min erfarenhet ifrin samtal med muslimer om t.ex. Lunds Islamic Center. Vissa gir
inte dit for att de tycker att miljon 4r for politisk (anonyma informanter). Inte heller hir finns
forskning,

" Sedan den 1 januari 2000 finns det en ny lagstiftning f51 statens stod ill trossamfund. Reglerna
for vem som kan f3 bidrag och vad detta kan anvindas till finns beskrivna i SST 2000:4f, 33fF.
Tidigare gillande regler finns beskrivna i SST 1998:571.

' Fér en beskrivning av statens paverkan pi muslimernas organisationsstruktur, se Séderberg
1998:184f.

!¢ FIFS godkindes som berittigat till statsbidrag 1975. Man organiserar savil sunniter som shiiter.
1997 ingick 39 lokal féreningar i FIFS.

17 SMuF (dven forkortat SMF) bildades av forsamlingar som brot sig ur FIFS. Aret efter berittiga-
des forbundet till statsbidrag. SMuF organiserar 44 lokala freningar varav de flesta ir sunniter
(1999).

18TKUS har burit olika namn sedan starten, forst Islamiska Centerunionen (ICU), sedan lade man
till "1 Sverige” (ICUS). 1993 tog man sitt nuvarande namn. Sedan 1987 ir man berittigade till
statsbidrag. 1995 ingick 26 forsamlingar i IKUS.

IS fungerar dven som ett samridsorgan. Fér en kort beskrivning av IS verksamhet, se SST
2000:10.

* Dessutom har SMR uppdraget att inriitta moskéer och islamiska skolor. Rdet har varit aktivt

t.ex. i religi6sa lobbygrupper som gt éver religionsgrinserna t.ex. i skolfrigor, se Otterbeck
1999:171.
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1990),”" Islamiska Shiasamfunden i Sverige (ISS, bildad 1992/93),% Bosnien-
Herzegovinas Islamiska Riksférbund (bildat 1995),% samt Islamiska Riksfér-
bundet i Sverige (bildat 1995).2 De flesta forsamlingar ir organiserade av riks-
organisationerna, men en del ir fristiende. Denna virld av férsamlingar och
riksorganisationer utgdr en bakgrund till de islamiska skrifternas historia som
beskrivs nedan.

Islamiska skrifter i Sverige

Historien om hur det har kommit att uppstd muslimska grupper i Sverige un-
der 1900-talet 4r beskriven i manga bocker och ska inte upprepas hir.? Istillet
vill jag koncentrera mig p& hur aktivistiska muslimer har velat sprida kunskap
bland muslimer och icke-muslimer om islam p4 svenska. Vid en genomging av
stadgarna for olika rikstickande islamiska organisationer i Sverige fanns i de
flesta meningar som pekade pé vikten av att publicera islamiska skrifter.?® Det
4r i ett sidant sammanhang Salaam passar in. Salaam ir inte den enda tidning
eller tidskrift som muslimer i Sverige framstillt. Det finns en mingd andra.
Historiken nedan ir inte heltéickande, eftersom det t.ex. har kommit en miingd
forsamlingsblad med begriinsad spridning.”” Jag har hir 4ven givit utrymme §t
bécker och pamfletter.

Insamlingen av materialet har varit snirig, d4 inte ens Kungliga Biblioteket i
Stockholm har en komplett samling av ens de storsta islamiska tidskrifterna,
och av dem som de har saknas nummer.?® Likasd kan det vara svirt att fi tag pa
bocker och pamfletter. Jag har dock strivat efter att finna exempel p4 alla olika
typer av texter sa att enskilda, icke-uppmirksammade publikationer inte ska

* 1998 organiserade SMUF 30 lokala foreningar enligt SMUFs ordférande Chokri El Mensi, se
Salaam 6/98:13.

22 ISS organiserar ca tolv forsamlingar (1999).
2 Riksférbundet organiserar 19 forsamlingar (1999).
2 Riksférbundet organiserar 16 forsamlingar (1999).

% For specifik information om de muslimska grupperna, se t.ex. Svanberg & Westerlund (red.)
1999. For en allmin historik om 1900-talets invandring, se Lundh & Ohlsson 1994.

% Stadgarna finns hos SST och inkluderar stadgar for ISS, Islamiska Riksforbundet i Sverige, SMR
och FIFS. Bosnien-Hercegovinas Islamiska Riksforbund i Sverige nimner inget om detta.

% Jag har t.ex. inte lyckats f3 tag pa det forsamlingsblad som Bosniska islamiska férsamlingen i
Stockholm (Bosanska islamiska zajednica Stockholm) gav ut kring 1994. En presentation av
innehéllet i ett nummer ges i Medié 1995:159¢f.

28 For en liknande kritik, se Soderberg 1992:174.
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stora helhetsbilden. Publikationerna presenteras nedan med en kort beskriv-
ning, samt kommentarer om det finns nigon koppling till Salaam.

De senaste aren har det skapats en mingd hemsidor p3 Internet med stora
mingder text pd. Dessa texter pdminner ofta om det som nedan beskrivs. Jag
har valt att inte uppmirksamma Internettexterna, d de flesta har uppkommit
efter 1998. En 6versikt ger vid handen att texterna ofta ir versittningar/bear-
betningar/forkortningar av internationellt spritt material — ibland har texter som
jag nimner nedan lagts ut. Texterna 4r ofta korta (ett par sidor). Det finns dock
undantag, och en studie av det svenska islamiska Internetmaterialet hade sikert
varit spinnande — inte minst d4 de unga muslimernas hemsidor dominerar.”

Deskriptionen nedan ir ordnad kronologisk, satillvida att de olika grupper-
na eller individerna #r inplacerade i férhéllande till nir de bérjar publicera.
Direfter foljer hela deras produktion. Materialet 4r dessutom grovt indelat i tre
perioder: fram till och med 1979, 1980-tal samt 1990 till och med 1998.

Skrifter fram till och med 1979

Redan frin forsta bérjan var konvertiter bland dem som driver den islamiska
skriftproduktionen framét i Sverige. Fram till och med 1979 fanns nistan inget
material som inte antingen skrivits av konvertiter eller oversatts av dem.

Sufirorelsen i Sverige

Sufishaykhen Inayat Khan (d. 1927) fick efter ett besok i Sverige 1925 me-
ningsfrinder i en forening som kallades Arstaklubben. Elsa Haglund, den férsta
ledaren av den s.k. Sufirérelsen i Sverige, 6versatte fyra av Khans bécker: Der
inre livet (19206), Livets indamél (1930), Toner frin tystnadens musik: ur Gayan
(1958) samt Den gudomliga symfonin — Vadan (1960). Haglund skrev iven ett
par pamfletter om sufi-rérelsen.?* Khan, som tillhérde den indiska Chisti-or-
den, borjade 1910 resa i USA och Visteuropa pa uppdrag av sin murshid for att
sprida sufismen i "Vist”. Han skaffade sig ett stort antal lirljungar. Det var inget
krav inom rérelsen att man skulle bli muslim. Istillet lirde Khan ut en univer-

* En bra ingdng tll svenska hemsidor med islamiskt material r http://hem.passagen.se/sfcm/
resurser.htm. En enda studie finns: Schmidt 1999.

3 Westerlund 1999:93f. Det inre livet har kommit i en nydversittning 1984, sven dé utgiven av
Sufirbrelsen i Sverige.
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sell sufism, som han sig som oberoende av islam.*’ Khan menade att det finns
en "esoterisk kirna” i all religion som han framhivde.*” En annan egenhet var
att sufirérelsen inte separerade kénen. Kvinnor kunde utan problem vara ledare
for min, och rérelsen kom éven att ha kvinnor p3 de viktigaste posterna.®

Abmadiyyaskrifier

Den 14 juni 1956 anlinde en ahmadiyyamissionir, imam Sayyid Kamal Yousuf,
till Goteborg frén Pakistan.** Efter en tid utan storre framging i Stockholm
reste Kamal Yousuf ter till Pakistan; han skulle emellertid §terkomma till Skan-
dinavien flera ginger. Han limnade bl.a. efter sig en svensk lirjunge, Gunnar
H. Eriksson, som gav ut stencilskriften Aktiv islam mellan 1959-1972.3 Sam-
manlagt gavs 80 nummer ut.** Namnet verkar biras, i olika lokala sprikformer,
av alla ahmadiyyas tidskrifter i Visteuropa. I tidskriften publicerades teologiskt
material, férsamlingsinformation (som fastetider for ramadan, bonetider, fore-
dragsinformation), predikningar frin viktiga tillfillen, information om ahma-
diyya-rérelsens bocker och var man kan képa dem etc. Tidskriften formedlade
ahmadiyyas historiografi, och artiklar om ahmadiyyas grundare och rorelsens
framvixt var vanliga. Artiklarna avs3g att ticka hela Skandinavien och var fslj-
aktligen pd antingen danska, svenska eller norska.

En nysatsning skedde 1979 d3 Aktiv islam iter bérjade komma ut. Denna
gingen utan regelbunden utgivning och endast med temanummer t.ex. Aktiv
islam 81 som bir titeln Muhammad i Bibelen. Det ir en norsk 6versittning av
delar av en bok av Hadrat Mirza Bashir al-Din Mahmud Ahmad, den andre
ahmadiyyakalifen efter rorelsens grundare.”” Ambitionen har funnits att ater-
uppta en kontinuerlig utgivning, men férsdken har 4n si linge misslyckats.®®

31 Se Rawlinson 1997:20fF, 543ff.
32 Westerlund 1999:94.

33 Se Rawlinson 1997:42.

34 Aktiv islam 1990:28.

35 Han var den forste svenske medlemmen och har tilldelats titeln “Hedersmissionir”. Han kon-
verterade som 17-8ring nir han var studerande och fick namnet Saiful-islam Mahmud. Hans
artiklar under 1960-talet undertecknades Mahmud Eriksson. Som utgivare hette han dock
som i brédtexten ovan. Se Aktiv islam 1990:27.

3 Aktiv islam 81, omslagets innersida.

37 Aktiv islam 81.

3 T.ex. signaleras en nystart i Aktiv islam nr. 1 1986:1 utan att denna fullfsljs. Rérelsen har alltid
varit skandinaviskt inriktad och det kan vara virt att nimna att man 1983 bérjade att publicera
Aktiv islam (4 nr/ir) i Danmark, se vidare Bek Simonsen 1990:131£.; Aktiv islam 1990:32.
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Ahmadiyyarérelsen har alltid varit liten — men aktiv — i Sverige. Man ligger
ner mycket arbete p mission och producerar en stor mingd skrifter som bjuds
ut. Skrifterna 4r ofta producerade som gemensamma skandinaviska projekrt och
4r ofta dversittningar av olika internationellt cirkulerade ahmadiyyaskrifter till
danska, norska eller svenska. Dessutom producerar man informationskassetter
bade f6r video- och kassettbandspelare. Kinnetecknande fér allt ahmadiyya sil-
jer dr att det dr mycket billigt — ofta sjilvkostnadspris eller t.o.m. gratis. De flesta
skrifterna 4r tunna och gér igenom de mest grundliggande trossatserna eller
beskriver rorelsens historik.

En person som har spelat en nyckelroll vad giller att skriva p3 svenska och
oversitta texter till svenska 4r konvertiten Dr. Qanita Sadiqa Khan. Enligt ah-
madiyyarérelsens egna uppgifter har hon 6versatt ett 40-tal bocker samt skrivit
flera stycken sjilv.”” Hon har sirskilt engagerat sig i kvinnofrigor och barns
utbildning till goda muslimer och bl.a. grundat (1969) och varit president for
ahmadiyyarérelsens kvinnogrupp (Ladjna Ima’ Allah) i Sverige.°

Engagemanger i kvinnofrigor syns i skriften Islam — ett alternativ for den
moderna kvinnan.*' Boken ir en genomging av “Kvinnans” status som dotter,
maka, mor, 4nka, frinskild osv. Budskapet ir att islam erbjuder en jimstilldhet
som bygger ps att man och kvinna kompletterar varandra genom att ha skilda,
men likvirdiga, roller. Argumenten himtas frin Koranen och Muhammads suzn-
na. Boken avslutas med négra kvinnliga konvertiters roster om islams kraft och
"Vists” forfall och enfald.

Sadiqa Khan har ocks3 varit aktiv i koranskoleverksamhet fér barn i Malmé
(frdn 1969) och per korrespondens i Goteborg. I samband med undervisningen
sammanstillde hon eget material.*> Nir Sadiqa Khan hade tagit 6ver undervis-
ningen skrev hon en betraktelse i Aktiv islam Sver hur forkristnade muslimska
barn kan bli i Sverige. I artikeln ondgér hon sig 6ver intensiv kristendomspro-
paganda frin ldrare i skolan och elevernas kamrater och énskar att det borde
finnas muslimska skolor for muslimska barn, dir de kan slippa den mycket
oislamiska atmosfiren framfor allt i storstadsskolorna.3

Det ar ocksé Qanita Sadiqa Khan som stir bakom ahmadiyyarérelsens over-
sittning av Koranen till svenska i samband med rérelsens hundrairsjubileum.*

3 Aktiv islam 1990:38.

4 Aktiv islam 1990:38.

! Sadiqa Khan 1972.

2 Aktiv islam 1990:29.

8 Aktiv islam nr. 65/66 [januari?] 1970:21.

“ Aktiv islam 1990:38. Oversittningen heter Den heliga Quranen och kom 1988.
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Den pastas vara den forsta koranéversittning som gjorts av en kvinna.*> Det var
dven den forsta 6versittningen till svenska gjord av en troende muslim.

Ovm'gt
Muhammad Bashirs skrift Iskam 7 Sverige kom ut 1964.% Férutom en presenta-
tion av situationen for islam i Sverige (han nimner bl.a. Aktiv Islam), inneh3ller
den en kort genomging av de mest grundliggande trosforestillningar om t.ex.
Allah och Muhammads profetskap samt anfor ett antal koranverser.

Férutom dessa skrifter verkar det inte finnas nigonting. Den tatargrupp som

ankom till Stockholm med bérjan p& 1940-talet verkar inte ha producerat n-
got tryckt material.

1980-talet

Under 1980-talet forindras bilden. D3 nyskrivs texter om islam dven av icke-
konvertiter. Den muslimska befolkningen i Sverige okar markant. Ake Sander
menar att det 1980 fanns nira 30 000 muslimer och tio 4r senare runt 115 000
muslimer.”” Aven om dessa siffror ir osikra anger de en tendens. Det ir virt att
paminna om att persondatorn inte hade slagit igenom under 1980-talet. Det
som produceras ir foljaktligen ofta layouttekniske enkelt, skrivet pa skrivmaskin
och billigt framstillt. Det skedde sven mycket internationellt. Den iranska re-
volutionen genomférdes 1979. Bland muslimer hade det byggs upp en forvin-
tan pd 1400-talet som islams drhundrade. Vickelsen inom islam, som kom att
bli en av de mest uppmirksammade politiska hiindelserna under 1980-talet, var
i full ging. Men det kom genom revolutionen att bli en djup splittring mellan
den shiitiska vickelsen och den som leddes av den islamiska rorelsen.

Smiskrifter och IIFSO

1981 gavs en liten skrift ut av Muslimska Férsamlingen i Malmé. Den hette
Islam for barn. 1 forordet str det att detta ir ett initiativ som FIFS stir bakom,

5 Aktiv islam 1990:38.
46 Bashir 1964.
47 Sander 1991:68.
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de dmnar "utge ett antal religisa larobocker anpassade for barn, varav denna 4r
seriens forsta”.*® Jag har dock inte funnit nigra fler. De som har skrivit forordet,
och som kan antas ha skrivit boken, 4r Eva Sjostrom, Bejzat Becirov och Laallan
Mohammed Tawfik. Boken syftar till att erbjuda ett undervisningsmaterial for
muslimska barn. Den ir strukturerad runt vanliga sunnimuslimska grundpre-
sentationer av islam om t.ex. vad man ska tro pi (inglarna, Guds bocker, pro-
feterna, Domens dag etc.).”

Eva Zeinab Sjéstrom oversatte sedan tre bocker ur en serie frin IIFSO: en av
Abul-A'la Mawdudi, en av Sayyid Qutb och en av Muhammed Qutb.* Samt-
liga 6versittningar gors for Muslim Students Organization in Lund under 1983.
Troligen #r Sjéstrdm iven inblandad i yteerligare tvd Mawdudi-éversittningar,
dir bara den lundensiska studentforeningen anges som 6versittare.’! Yrterligare
tvé skrifter har kommit pé svenska i denna serien: Ulfat Aziz-us-Samad Jslam
och kristendomen och Firas Almesri Islams anda. Den senare ir utgiven pi initi-
ativ av Islamiska Forsamlingen i Géteborg).’? Delar av tv4 av bckerna, Qutbs
Denna religion Islam och Mawdudis Ilams principer, har publicerats i Salaam.?

Islamiska Forbundet i Stockholm (IES), som ingir i FIFS och som jag &ter-
kommer till angdende bokférsiljning, gav ut en pamflett: Islam — en kort orien-
tering>* Den bygger pé en éversittning frin danska och ir tunn.’> Pamfletten
handlar enbart om det mest grundliggande inom islam: de fem pelarna; relatio-
nen Gud — minniska; Koranen och hadith etc. Ingen distributor anges, inte
heller ett forlag. Det kan finnas fler pamfletter av detta slag, mig obekanta.
Denna typ av material finner sillan sin vig till Kungliga Biblioteket i Stockholm
eller andra bibliotek som tar emot pliktexemplar.

& Islam for barn 1981, Férord.
% Man foljer i detta Koranen 2:177/172.

*® Maududi 1983b; Qutb 1983; Kutub 1983. Muhammed “Kutub” ir bror till Sayyid Qutb och
anges i andra sammanhang som Qutb. Jag vet inte varfor han stavas s3 hir av IIFSO.

5! Maududi 1983a, 1983c.

%2 Aziz-us-Samad 1990; Almesti 1994. Fér en innehillspresentation av nigra av dessa bicker, se
Hedin 1999:222F.

33 For Qutb, se Salaam 2/90:66F. For Mawdudi, se Salaam 4-9/92 (ibland anges att texterna ir
frin M. Kutubs Missforstand om islam, men det 4r fel).

54 Islamiska Férbundet i Stockholm u.3.

% Den bestar av tv4 vikta A4 som ir tryckea pa bida sidorna och hiftade med hiftapparat. Av de
irta sidorna har fem text.
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Malaka Farah

Malaka Farah skrev fem bécker om islam under 1980-talet. Hon skriver fram-
for allt om islam och muslimska kvinnor, vilket ir tydligast i de tva forsta bock-
erna Kvinnofortryck eller kvinnorespekt? (1981) och Guide for muslimska kvinnor
(1982), den senare skriven tillsammans med Eva Sjéstrém, samt i Koranen dr
vér vig (1989) som skrevs tillsammans med Elisabet Peterzén.>® Farah har iven
skrivit en bok om Koranen och en om Muhammad.” Ingen av béckerna har
givits ut av bokférlag, men de har &tminstone funnit sin vig till ett och annat av
landets bibliotek. Farahs grundliggande idé 4r att islam &r angripet frén tv4 hall,
dels frin "Vist” — framfor allt dess media® — och dels frin den muslimska
virldens feltolkningar av kvinnors rittigheter i islam. Farah och Sjéstrom skri-
ver: ”Om alla muslimer liste Koranen och Hadith och levde efter dem, skulle
vésterlinningarna’ aldrig haft den minsta anledning att ens knysta om ‘den for-
tryckta muslimska kvinnan’.”* Flera av bockerna gir ut p3 att beldgga det som
pastas i citatet ovan med hjilp av Koranen, Muhammads su77a samt berittelser
frin missforhillanden i nutid dels i *Vist” och dels i den muslimska virlden.

Hedef

Tidskriften Hedef kallade sig "Islams rést i Sverige”.®* "Hedef” betyder avsikt,
dndamal och mélsittning enligt ett férord i forsta numret som kom ut i februari
1983. Milsittningen var att “upplysa muslimer och speciellt svenskar om IS-
LAM ur ritt perspektiv.”®! Enligt religionshistorikern och tidningsredaktéren
Staffan Sderberg kiinnetecknades Hedef”av en uppbygglig och missionerande
ton, understédd av en starke kritisk belysning av judendomen och kristendo-
men jimte kommentarer i aktuella imnen.”®? Siledes finner man t.ex. artiklar

56 Malaka Farah och Elisabet Peterzén (1989) har tillsammans skrivit en historisk roman, Nubiens
Hjiirta. Peterzén har hjilpt Farah med att dversiitta flera av hennes bocker till svenska. Peterzén
har dven varit aktiv i att informera om Sudan och har &versatt och redigerat en skrift, Innebor-
den av Hidjra (Peterzén 1982), som bl.a. innehiller ett tal pi engelska av den sudanesiske
politikern och islamiska fundamentalisten Sayed El Sadig El Mahdi [Sadiq al-Mahdi] hallet i
Stockholm den 30 september 1981. Talet dyker upp i svensk dversittning i Salaam 5/87, 6/87.

%7 Farah 1989a, 1989b.

58 Se t.ex. Farah & Sjostrém 1982, kapitlet "Jimlikhet i Islam”; Farah-zén 1989, kap. "Massmedias
roll, eller dumma tidningsurklipp”.

> Farah & Sjéstrom 1982:13 [Ej paginerad, jag riknar omslaget som sida 1].

 Detta stir ovanfor tidskriftens namn p3 forsta sidan p3 alla nummer.

¢! Hedefnr. 1 februari 1983:2.

62 Soderberg 1992:174.
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om etik, fasta och grundliiggande trosuppfattningar.®® Kritiken mot massmedi-
as “snedvridna och felaktiga framstillning av islam” finns 4ven i Hedef®

Hedef var den forsta sunnimuslimska tidskriften. Den publicerade artiklar
framfor allt pa turkiska och svenska, men dven nigra pé arabiska och engelska.
Utgivningen paborjades av islamiska forsamlingen i Malmé men togs 1986 6ver
av SMuF i Stockholm.®> En del av de aktiva dterkommer genom 4ren. I Malmé
var bl.a. imamen Mehmed Ali Sari och Mefail Deribas drivande krafter. Dessa
fortsatta att skriva sven efter det att redaktionen flytrats till Stockholm. I Stock-
holm blev imamen Faruk Celebi ansvarig utgivare och redaktionen bestod av
honom, Piar Ali och Mahmod Aldebe.*® Utgivningen var inte sirskilt regelbun-
den, och det sista numret kom ut under 1987. Mahmoud Aldebe som deltog i
arbetet med Hedef har sedan tillhore de aktivaste skribenterna i Salaam. Hans
hustru, Ebtisam, bidrog med en artikel om kvinnor till Hedlef och har iven
skrivit en artikel om kvinnor till Salaam.¥ Aven Salaamredaktéren Mariam
Kanjah har bidragit med en artikel i Hedef®

Shiitiska skrifter

Usblick — Islamisk horisont rubricerades som “en sociopolitisk ménadstidning”.¥
Den publicerades mellan maj 1984 och maj/juni 1986. Utblick var i A4-format
och innehsll mellan 24 och 44 sidor. Avsikten var att ge ut Urblick maénatligen,
men efter hand minskade utgivningen. Under 1985 gavs sex nummer ut, och
fyra hann ges ut 1986 innan tidningen lades ner. Tidningen var patagligt for den
islamiska iranska regeringen. Utgivare var Islamiska Kulturcentret i Norden
(grundat 1984), Iranska ambassaden p3 Lidingos kulturavdelning. Ansvarig
utgivare var H. al-Ghafary. Enligt det forsta numret var syftet att presentera
islamiska synpunkter rérande aktuella hindelser i och kring den islamiska virl-
den och att introducera Islam och den islamiska revolutionen ifriga om sociala
och kulturella sammanhang samt politik och ekonomi, for folkopinionen i

% Se Hedefnr. 1, ui. [1987?]:18, nr. 1, u.4. [19872]:4-5, 10~12, nr. 1, u.3. [19862]:6-9.
64 l{edefnr. 1 fEmua.u 1983:11.
¢ Séderberg 1992:174, 177.

¢ Mahmoud Aldebe skriver sitt namn p3 en ma.ngd olika sitt under 4ren. I detta sammanhang
skrivs det Mahmod Aldabi.

7 Hedefnr. 3, u.. [19862):8; Salaam 3/97:11-13. Nir Salaamartikeln publicerades var hon ord-
forande for den islamiska kvinnoféreningen i Stockholm.

 Hedefnr. 1, u.i. [19872]:10-11. Artikeln heter "Fasta och bli friska”.

 Star dverst, fore sjilva namnet, p alla tidningarna.
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Norden.” Artiklarna var framfor allt inriktade pa samtida politiska hindelser
relaterade till den muslimska virlden, framfor allt Iran med grannlinder. Det
fanns dven artiklar som diskuterade intellektuella idéer som ”Vad menas med
Feuerbachs alienation?”,”" ”E. Durkheim och det kollektiva medvetandet””?
eller "Al-Kindi. Han skrev om relativitet pd 800-talet””?. De allra flesta artiklar-
na ir osignerade och det rér sig framfér allt om éversittningar.”4 Numera dist-
ribuerar Islamiska Kulturcentret i Norden endast engelska tidskrifter, framfér
allt de tvé tidningarna Echo of Islam och Mahjubah — The Islamic Magazine for
Women.”> Tv4 artiklar frin Utblick har senare publicerats i Salaam.”®

Islamiska kulturcentret i Norden gav under mitten av 1980-talet ut versitt-
ningar av iranska teologers, sirskilt Morteza Mutahharis, skrifter.”” Mutahharis
skrifter skiljer sig visentligen frin mycket annat material som har publicerats
om islam pa svenska. Till att bérja med har Mutahhari en shiitisk islamsyn. Den
stora skillnaden 4r dock att skrifterna 4r timligen avancerade teologiska traktat
skrivna av en skolad teolog. Ofta ticker varje skrift endast ett avgrinsat tema:
Koranen, rittsvetenskapen, den islamiska republiken, evigt liv, martyrskap etc.”®
Oversittarna frin engelska till svenska ir Agneta Lévgren (3 st.), Elisabet Peter-
zén (2 st.), samt en var av Eva Sjéstrém respektive Ibrahim Enander.”® En an-
nan anonym skrift gavs ut vid samma tid som handlar om hur minniskan ska

70 Utblick nr. 1 1984, forsta bladet (onumrerat).

7t Utblick nr. 1 1984:13-15. Roy (1992/1993:205) menar att de shiitiska lirde i Iran under 4ren
har visat en stor dppenhet infor idéer fran icke-islamiska forfattare och framhiver just Feuer-
bach som en som fascinerat de lirde i Qom. Fér en fordjupande diskussion om hur iranska
intellektuella har anvint visterlindska tinkare, se Boroujerdi 1996.

72 Utblick nr. 5 1984:16-17.

73 Utblick nr. 5 1984:22.

74 Fran Uthlick nr. 2 1985 och framit okar antalet signerade artiklar nigot.
75 For en analys av Echo of Islam, se Landgren 1997.

76 Kechini Hamdas “Islam och demokrati” frin Urblick nr. 1 1986:15-22 publicerad i 5 delar med
start i Salaam 5/88:10-15; Bahaa el-Nahas "Om Alkohol och fliskétt” frin Utblick nr. 6
1985:23 i Salaam 2/89:8-9.

77 Mutahhari féddes 1920 och mérdades 1979. Han var en vilkind, traditionellt utbildad Lird
som kom att ing som ordférande i den iranska islamiska republikens konstitutionella rad. Se
vidare http://www.al-islam.org/WomanRights/author.htm; Mutahhari 1996:1ff. Roy (1992/
1993:80) framhiver honom som en kanonisk forfattare inom den iranska revolutionira shiis-
men.

78 Se Mutahhari 1984a, 1984b, 1984c, 1984d, 1985a, 1985b, 1985c.

79 Texterna 4r forst dversatta fran farsi till engelska. Ibrahim Enander har bidragit med en dikt till
Salaam 2/86:16-18.
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uppfatta uppenbarelsen i foérhillande till sin existens hir p3 Jorden.®® Senare,
1996, gav Iranska ambassaden ut Kvinnans réittigheter i islam av Mutahhari.
Den kinnetecknas av en fortrogenhet med islamisk teologi kopplat med ett
apologetiskt anviindande av "visterlindsk” forskning och europeiska filosofer.
Bl.a. hinvisar Mutahhari till Montesquieu, Russel och Kinsey for att argumen-
tera for polygami.®' Dessutom finns innu en dversittning finansierad av iran-
ska pengar (Islamic Propagation Organization i Teheran) och 6versatt av Elisa-
bet Peterzén. Boken ir forfattad av Muhammad Bagir as-Sadr och i den anser
sig as-Sadr bevisa Guds existens och sitter direfter Muhammad och islam i
forhallande till detta.®

Eva Sjostrom har dven 6versatt boken Islamiskt familjeliv av Akhtar Rizvi.® 1
den framtrider en starkt konservativ syn p3 kénen som “komplementira”.
Rizvi anvinder argument som bygger pd att géra de biologiska skillnaderna
mellan min och kvinnor sé stora och avgérande som méjligt. Skillnader i styrka
och majligheten att bli gravid och den 6msesidiga sexuella dragningskraften har
konsekvenser for hur samhiillet ska vara uppbyggt. Rizvis skildring kryddas med
sma kommentarer som ”nir helst kvinnans aktivitetssfirer utvidgats, har resul-
tatet blivit renodlad katastrof och ett fordirvat samhille” 85 Rizvi fortsitter under
rubriker som "Kvinnans plats — hemmet” att driva linjen att min och kvinnor
har olika sfirer som ska héllas separerade. I en forklaring till 30:21/20 i Koranen
ivilket orden mawaddatan (kiirlek i Zetterstéens 6versittning®®) och rahmatan
(barmhirtighet i Zetterstéens dversitning) dterfinns, skriver Rizvi:

Kvinnan lskar, generellt talat, sin make mer hingivet 4n han henne.
Hon ger honom sin kropp och sjil. Ordet “kirlek” beskriver denna
aspekt. Mannens kirlek till hustrun, & andra sidan, ir firgad av hans
naturliga 6verligsenhet gentemot henne — i hans fall 4r det inte frigan

8 Islams budskap och det sista budskapet, den sista profeten 1984.
8! Mutahhari 1996:246ff.
82 as-Sadr u.d. Roy (1992/1993:80) ser as-Sadr som en kanonisk forfattare inom den iranska

revolutionira shiismen.

% Rizvi 1989. Allamah Saced Akhtar Rizvi (f6dd 1923) 4r en kind och meriterad shiitisk teolog
som #gnat en stor del av sitt liv 4 missionsskrifter och mission (t.ex. i Tanzania). For en presen-
tation, se http://www.islamicdigest.org/focus18.htm.

8 Rizvi 1989:37.
8 Rizvi 1989:35.
86 Koranen 1979.
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om att “ge upp sig sjalv” for hustruns skull. Hirav ordet “barmhirtig-
het” ¥

Oversittaren Eva Sjostrom har dven medverkat i islamiska publikationer som
ger en bild som str i direkt motsatsforhallande till Rizvis bok.®® Islamiskz famil-
Jebivér utgiven av Association of the Islamic unity in Sweden (AIU), men tryckt
av Islamiska kulturcentret i Norden. ATU grundades 1983 och har en shiamus-
limsk prigel, 4ven om de enligt egen utsaga ocks4 har sunnimuslimska medlem-
mar.® Bland andra mélsittningar ville AIU éversitta och ge ut “bécker och
mindre skrifter pd svenska avsedda frimst fér nykonverterade och skolgrupper
som besoker oss samt den s.k. andra generationens muslimer.”® Kamal Mou-
baddar, som ir knuten till ATU, har skrivit nigra bocker i bérjan av 1990-talet
som ir av just denna karakeir.”! I boken Frigor om islam vill Moubadder ge en
grundpresentation av islam utifrin fyra teman: islams lira, islam och minni-
skan, islam och samhiillets styrelseskick samt virldsliga frigor om islam. Boken
ar tydlige shiitisk pd vissa punkter, t.ex. nir imamerna framhivs, eller d4 man
anvinder den shiitiska trons fem pelare nir det beskrivs vad man ska tro p3.?
Det sista kapitlet som kallas "Virldsliga frigor om islam” handlar mycket om
kvinnan”, fortryck, sex och klider. Hir ges apologetiska svar for lag, ordning
och personlig moral.

Islamiska Informationsforeningen

I maj 1986 grundades stiftelsen Islamiska Informationsbyrin med site i Stock-
holm. Initiativet togs av de tv4 riksorganisationerna FIFS och SMuE En av
orsakerna var den kraftigt 6kande efterfrigan p4 islamiskt informationsmateri-
al, forelisningar, m.m. frén det svenska samhillet.”* Stiftelsen grundade Is-

%7 Rigvi 1989:50.
8 Se Farah & Sjéstrom 1982.

8 Presentation av AIU, diarieférd hos SST 1993-03-10, Dnr. 28 (92-93). Medlemmar frin ATU
har tagit inidativet till grundandet av ISS 1992/93. For en kort historik, se Thurfjell 1999:39.

% Presentation av AIU, diarieférd hos SST 1993-03-10, Dnr. 28 (92-93), punke 15. I punke 14
framgir att man 4ven avser att starta ett mindre referensbibliotek i sin lokal samt forsilja bock-
er, ljud- och videokassetter om islam dir.

%' Moubadder 1993a, 1993b, 1993c.

%2 Moubadder 1993b:18, 20. Den shiitiska trons fem pelare 4r tron pa Allahs enhet, profetskapet,
Domens dag, imamerna och Allahs rittvisa. Se Makarem Shirazi 1992 som ir en utveckling av
det shiitiska forhdllandet till Allahs rittvisa. Boken 4r utgiven av AIU.

%3 Informationsbroschyren “vad ar IIF?”.
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lamiska Informationsféreningen (IIF) i oktober 1988. IIF skapades som en ide-
ell forening i vilken man kunde vara medlem och forblev s fram tills den suc-
cessivt omvandlades till ett forum utan medlemmar i konventionell mening.
Detta pabérjades 1996.* Initiativtagarna till omvandlingen var den nuvarande
Salaamredaktéren Helena Benauoda och hennes man Mohamed Benauoda (d.
1999). IIF har under &ren arbetat med att silja, 1ana ut, 6versitta och nyskriva
texter om islam. De som har varit engagerade i féreningen har dven forelist om
islam och muslimerna, inte minst i skolor.” IIF har dven kommenterat statliga
utredningar, som den statliga utredningen som foregick den nya kursplanen for
grundskolan 1994.%

ITF och Salaam har en gemensam historia. Nir tidskriften Salaam borjade sin
utgivning gjordes Islamiska Informationsbyrén formellt till 4gare.”” IIF tog se-
dan 6ver dgandet av Salaam i februari 1989.” Nedan ska redogoras for IIFs
publicering vid sidan av Salaam. Kopplingarna till Salaam utvecklas i samband
med presentationen av tidskriften.

IIF verkar fér att sprida information om islam i Sverige till svil muslimer
som icke-muslimer. Féreningens huvudkontor ligger i Stockholm, dir man de-
lar lokal med SMR som man #ven #r knuten till organisatoriskt.? IIF har (1999)
filialer i bl.a. Géteborg, Uppsala och Oslo, och har haft det i bl.a. Lund/Malmé
och Givle. ITF har 4ven inspirerade norska konvertiter att grunda Islamiske
informasjonsforeningen i Oslo 1989. Ibland kallas Oslokontoret for filial.'® P3
de olika kontoren kan man lana litteratur och dven kdpa vissa bocker. Man kan
ocks3 bestilla bocker frin boklistor som IIF har. I maj 1992 hade man 110 titlar
till forsiljning. " Detta inkluderar bocker, pamfletter, broschyrer och stenciler.
89 av titlarna var p engelska. Merparten av dessa ingick i The Islamic Founda-
tions sortiment; en del var publicerade av The Islamic Foundation, andra distri-

* Intervju med Benaouda 2000-03-23.

%1 en informationstext frin IIF stir att skolor ir deras “storsta arbetsfilt?, se Atz métas med musl-
mer i vardagens Sverige nr. 1 1.4.:10.

% Kommentar till SOU 1992:94. Kommentaren giller utredningens text om religionskunskap.
%7 Salaam 1/86:2; intervju med Sonnius 1998-03-25.
%8 Salaam 3/89:2.

% IIF flyttade till sin nuvarande adress (Gotgatan 103A) p4 Séder i Stockholm under viren 1993.
ITF #r 4ven medlemmar av FIES, se Salaam 4/97:29.

19 Se Vogt 1995:198; broschyren ”Vad ir IIF?”.
19! Forsiljningslista frén ITF 1992-05-04. Fyra bocker ir tillagda med blick.
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buerades av dem.'®

ITF anvinder t.o.m. samma rubriker, i samma ordning som
i The Islamic Foundations férsiljningslistor. Av resterande 21 titlar var tio tun-
na, dversatta broschyrer i en serie frin WAMY.!” Fem var “svenska &versitt-
ningar i stencilform”, bl.a. en féreldsning av Maurice Bucaille som summerar
hans bok The Bible, the Quran and Sience och en annan av Keith L. Moore som
hélls 1982. Bucaille och Moore har likadana positioner vad giller islam och
vetenskap.'* En annan stencil var Jaafar Sheikh Idris 77ons pelare som dven har
publicerats i delar i Salaam 8/87-11/87.1 Utbver detta erbjods en stencilver-
sion av en artikelserie frén Salaam'* samt fem tryckta bocker. Tvé av bockerna
ar skrivna inom ramen fér ITF: en av Mahmoud Aldebe och en av Monjia Son-
nius och Mariam Kanjah i IIFs namn.!”” Dessutom fanns tvi IIFSO-bécker
och en éversittning av en historisk roman om Bilal.!® Férutom detta erbjuds
man att kopa tolv olika ljudkassetter frin International Islamic Conference in
London 1976.! 1 ett medftljande brev till boklistan uppges att IIF har yrterli-
gare fyra svenska texter till forsiljning.!°

En boklista frén hosten 1996 visar att det har tillkommit fem 6versittningar
frin The Islamic Foundations barnbokserie, ytterligare en 6versatt broschyr i
WAMYs serie, ytterligare en IIFSO bok,'! ett hifte fran Livsmedelsverket samt

1% Samma férhillande giller for en forsiljningslista frin IIF som medfsljde som bilaga till Salzam
5/96. 1 en presentation av IIF, som terfinns bl.a. pa baksidan av Murad 1993a, stir: IIF siljer
ocksa bécker, frimst frin “Islamic Foundation” och TaHa Publishers” (...)”. Se dven Salzam
5/90:13 som ocksd nimner IIFSOs bocker.

19 Islamisk broschyrserie nr. 1-10, ui.

1% Bucaille u.3. (finns dven i trycke version frin 1994); Moore u.4. ((recenseras i Salzam 6/95:5 av
Goksel Uk). Se dven Stenberg 1996a:2311F.

195 Idris u.4. Idris &r en internationellt kind, sudanesisk lird som bl.a. verkat i London. Aven han
har deltagit i diskussionen om hur man kan islamisera vetenskapen, se Stenberg 1996a:42.

1% Ouldadda u.4. Publicerad i Salzam 1-3/86 samt 1/87. Det finns ytterligare ett avsnite i tidskrif-
ten (5/86) som inte dr med i den version av stencilen som jag har.

197 Aldebe u.4.; Islam vér tro 1989.

198 Maududi 1983a; Kutub 1983; Bila/ 1991. Enligt islamisk historia var Bilal en forna slav som

blev muslimernas férste boneutropare. Boken skrevs pa engelska av H. A. L. Craig och publi-
cerades 1977.

199 Kassetterna innehéller tal av bl.a. Khurshid Ahmad, Aisha Lemu, Seyyed Hossein Nast, Ismail
R. al-Faruqi och Muhammad Qutb.

19 Brev fran Ouldadda 1992-05-04. Tv4 av dessa 4r stenciler (Muslimer och Barnomsorgen ui.; en
stencil om halalslakt [denna har jag aldrig sett]) och tv4 ir trycka (Kanjah u.4.; Sonnius &
Norell 1993). Den sistndmnda maste funnits i stencilform tidigare di den nimns av Ouldadda
i brevet men uppges ha tryckts i april 1993.

11 Aziz-us-Samad 1990.
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ytterligare en &versatt pamflett.!! Ett par titlar har fallit bort."*® IIF har trappat
ned bokférsiljning av icke-svenskt material p.g.a. att denna funktion gitt &ver
till Islamiska Forbundet i Sverige (IFIS)."* Dessutom har méjligheten att képa
bocker och himta ned texter frén Internet paverkat forsiljningen.!"

De stérre dversittningsarbetena dr: WAMYs broschyrserie (elva stycken), fem
titlar ur The Islamic Foundations serie "Muslim Children’s library” samt Bilal
(1991, bok). WAMYs broschyrserie bestir av elva olika nummer med skilda
teman t.ex. Muhammad (nr. 4), islams moraliska system (nr. 5), livet efter detta
(nr. 6), minskliga rittigheter (nr. 10) och tolerans (nr. 11).1¢ Broschyrerna ir
korta (&tta sidor), enkla och informativa.''” Barnbéckerna 4r ocks framstillda
i samarbete med WAMY.!*® I fyra av béckerna finns berittelser frin Muham-
mads tid, ofta 4r barn i centrum.’”” Den femte handlar om artighet och gott
beteende.’” 1 boken Bilal anges varken forfattare eller oversittare.”?! Boken
kan nirmast kallas en historisk roman med hagiografisk ton. Bila/ berittar om
sitt liv i forsta person, om hur han upplevde hur islam kom till, och om hur det
var att finnas nira profeten Mohammad.'?

IIFs utgivning av material som de sjilva har skrivit ser ut som f6ljer: Mah-
moud Aldebe, Az fiirstd islam (1987, bok),'” Monjia Sonnius och Mariam
Kanjah, Islam vér tro (1989, bok). Féljande titlar 4r utgivna fore april 1992:

112 Statens livsmedelsverk 1993; Individen och Staten u 4.

1> Om man vinder sig till IIFs kontor kan man f3 tag p4 ytterligare éversittningar i stencilform
eller smaskrifter, t.ex. Sakr u.4.; Hussaini 1995.

11 De aktiva i IFIS ir enligt Svanberg & Westerlund (1999:23) inspirerade av det muslimska
brodraskapet i sin islamforstielse.

155 Intervju med Benaouda 2000-03-23.

€ Islamisk broschyrserie nr. 1-11, u.4. Vissa nummer ir publicerade som artiklar i Salaam. Nr. 11
finns i 4/86:12-14 (Ashraf Elkhabiry: Den islamiska toleransen), nr. 10 finns i 8/87:8-10
(Anonym: Minskliga rittigheter i Islam), nr. 5 finns i 9/87:3-6 (Anonym: Islams moraliska
system).

Y7 IIF har 4ven spritt den engelska versionen av broschyrerna.

118 Se baksidestexten till t.ex. Murad 1993a.

' Hamid 1993; Kayani 1993; Kayani & Murad 1993; Murad 1993a.

120 Murad 1993b.

121 forsiljningslistan som medf6ljde Salzam 5/96 anges Sonnius och Kanjah som &versittare.

12 Bilal 1991:9.

12 ] boken anges inget utgivningsar, men i IIFs Iskam vdr tro anges 1987. D4 Sonnius 4r inblandad
i bada bdckerna 4r det troligt att uppgiften ir korrekt. En andra upplaga kom 1991 enligt
Salaam 7191:10.
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Mariam Kanjah, Muslimer och virden (trycke, 20 s.),'** Monjia Sonnius och
Khadijah Norell, Hur man utfor bonen i islam (trycke, 16 s.),'*> Muslimer och
Barnomsorgen (¢j trycke, 6 s.),'* Khadija Ouldadda, Islam i svenska skolbicker
(kopierad frin Salaam, 16.).'” Efter 1992 tillkommer Muslimer € den svenska
grundskolan (gj tryckt, 15 5.).!2® 1IF distribuerar 4ven en bok av Salaammedar-
betaren Ulricha Gitasdotter Tjerlund.’?

At forstd islam dr uppdelad pa 19 16st sammanfogade kapitel. Vid en nirma-
re granskning visar det sig att nio av dem ir de éversittningar av WAMYs bro-
schyrserie som omtalas ovan.'® Tv4 ir tagna frin 6versittningen av Mawdudis
Islams principer.>* Av de 6vriga tta 4r tre nyskrivna och de andra fem troligen
dversittningar.’®> Aven de nyskrivna delarna kinns lst sammanfogade. De tvd
mest intressanta kapitlena ér "Islam i Sverige” som ger en bild av olika problem
for muslimer i Sverige och forslag till 16sningar p3 dem samt ”Vad en muslim
miste veta om livsmedel” som &r en genomggng i detalj av vad som ir tillatet
och forbjudet av svenska livsmedel. Till kapitlet finns bilagor med brev frin GB,
Nordchoklad och den saudiske muftin Abdulaziz bin Baz (d. 1999).1** Mah-
moud Aldebe fungerade som en slags projektledare for boken med hjilp av bl.a.
Karima Mokhtari, Monjia Sonnius, Anders Bilal Uhlin, Hassan Mohammad
Al Amir och en Jamila.”® Av dessa har alla utom Al Amir och Jamila bidragit

124 Kanjah u.4. Skriften gavs ut mellan 1990 och 1992.

15 Sonnius & Norell 1993. Gavs ut efter Muslimer och vérden. Min version 4r frin april 1993.

126 Muslimer och Bar gen u..

%7 Quldadda u.3.

128 Muslimer & den ka grundskolan u.3. Denna har jag aldrig sett pi nigon lista och mitt
exemplar (som jag fitt av Ouis i september, 1993) ir inte helt klart. Projektet slutférdes inte.

' Gitasdotter Tjernlund 1995. I Salaam heter hon oftast Gitasdotter Ayi.

130 Endast nr. 7 och nr. 11 anvinds inte.

13! Kapitlena "Trosartiklar” respektive "Din och Sharia” ir frin Maududi 1983a.

1?2 Jag kiinner dock inte till frén vilka original. Mitt antagande bygger pi atr kapitlenas sprikliga
ton, struktur och tema piminner om de kapitel som bevisligen ir éversittningar. Kapitlet
”Déden och Islam” publiceras senare tvi ginger i Salzam 3/88:12-13 (Aldebe: Nir ir en
miinniska d6d? Dodsbegreppet i Islam) och 4/89:12-13 (Islamiska Informationsféreningen:
Det islamiska dodsbegreppet). Andra delar av boken anvindes till Muslimer i Sverige som gavs

ut av Statens invandrarverk (1991), Islam vir tro (1989) samt till broschyrserien A## mitas med
muslimer i vardagens Sverige. Vid samtliga tillfillen anges Aldebe som forfattare.

133 [ stort sett samma text finns i broschyren ”"Vad en muslim maste veta om livsmedel. Forbudet
mot alkohol”, nr. 3 i serien Att métas med muslimer i vardagens Sverige.

134 Aldebe u.4.:5.
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med artiklar till Salaam.'® Enligt férordet ir boken rikrad till icke-muslimer for
att 6ka deras forstdelse for muslimernas situation i Sverige.!

Islam vir tro dr den enda beskrivning av islam som muslimer i Sverige har
skrivit, som har givits ut pa ett storre svenskt forlag. Samarbetet kom till stind
da Bonniers 1989 beslét sig for att ge ut Salman Rushdies Sazansverserna.'¥ En
av Salaams tvé redaktdrer, Monjia Sonnius, var den som initialt hade huvudan-
svaret for sammanstillandet av boken. Efter en férsta manusversion kom sven
den andra redaktéren for Salaam, Mariam Kanjah, att bli inblandad. Den katol-
ska nunnan och centerpolitikern Helene Miiller, som i minga ssmmanhang har
engagerat sig for muslimerna i Sverige, deltog ocks3 i arbetet genom att ldsa och
foresld sprakliga dndringar och strykningar.!*

Enligt Sonnius sjilv anvinde hon en redan existerande oversittning av en
bok som hon tyckte om som grund, d3 tidspressen var for stor for att nyskriva
helt.'” Det visade sig efterhand att Gversittningen inte var s bra, si man valde
att omarbeta spriket. Man omarrangerade iven kapitelordningen. I férordet
stdr inte vilken bok som har varit férlaga; det nimns ¢j heller i en artikel om
boken i Salaam.*® Men boken &terfinns i litteraturférteckningen: Hammudah
Abdalati Islam in Focus frin 1983 utgiven av IIFSO.'! Frén sidan 9, vilket ir
forsta sidan bortsett frin férordet, fram till och med sidan 93 ir Iskam vér tro en
forkortad, men oftast ordagrann, oversittning av Abdalatis bok."? Antalet egen-
hindigt forfattade rader striicker sig ofta till kommentarer som "I Sverige triings
muslimerna i sina smé killarforsamlingar men upplever ind3 dessa hogtiders
glidje och gemenskap” fér att ge en koppling till en svensk kontext.'® Dessa
inskjutna kommentarer ir fi. P4 sidan 94 bérjar ett kort avsnitt om islam i
Sverige pa ca tvd sidor som verkar vara nyskrivet. Dirp3 foljer ett avsnitt p tre

' Om inte Jamila 4r identisk med Jamila Quarib som har bl.a. bidragit med dikter till Szlzam 1,
2, resp. 12/94.

136 Aldebe u.4.:5.

137 Salaam 11/89:64.

18 Salaam 11/89:6fF. (Kanjah & Sonnius: Historien om den snabba boken).
139 Salaam 11/89:10. Se Abdalati 1983.

10 Salaam 11/89:6-7, 10-12.

! Hammudah Abdalati bok ir en populir introduktion till islam. Han har bl.a. varit imam vid al
Rashid Mosque i Edmonton.

12 Jfr enlige foljande (forsta siffran sida i Lilam vér tro 1989, andra i Abdalati 1983): 9/1, 10/8f,
12ff/311F, 14£/35f, 16ff/36£F. osv.

'8 Islam vir tro 1989:58. Undantaget ir delar av texten pa sidorna 70-71 i Iskem vir tro som ir
bearbetningar av en artikel i Salaam 5/87:10-11 (Sonnius: Islams barn. Barnuppfostran i den
muslimska familjen).
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och en halv sida som ir taget frin Salaam.!* P3 sidan 99 inleds ett avsnitt om
problem som muslimer kan méta i det svenska samhillet. Detta l6per till sidan
105. Hir finns inskjutna rader eller stycken frin Azt forstd islam, dessutom ir de
teman som tas upp och budskapen desamma som i Az forstd islam.'® Sist i
boken diskuteras "Rushdie-affiren” (sidan 106—113). Mitt i detta avsnitt finns
tre och en halv sida citat himtade frin WAMYs broschyrserie.'* Sammanlagt
4r (generdst riknat) ungefir tolv sidor nyskriven text, fyra och en halv sidor frin
Salaam och 4ttiosju och en halv sidor direkta &versittningar.' Islam vir tro ir
sledes inte att betrakta som en nyskriven, utan sammanstilld bok. Den ir, i det
stora hela, en 6versittning av Abdalatis bok samt en 4tergivning av delar av Az
[forstd islam samt ett fital utdrag ur Salaam.

Kritiken av Islam vér tro var hird. Syftet med boken framgdr av en syrlig
kommentar som Monjia Sonnius gér angdende kritiken. Hon skriver: "Man
gor ett klart évertramp nir man skriver om Islam helt befriat frin kulturella
otickheter, traditionellt fortryck och geografiska egenheter.”#® Att befria islam
frin att vara uppsplittrad i olika kulturella tolkningar ir ett grundtema 4ven i
Salaam."® Men trots allt var boken en framging for IIE Den bide kom ut piett
stort forlag och blev uppmirksammad i dagspressen till skillnad frin all annan
litteratur om islam som skrivits av muslimer i Sverige.*

De 6vriga texterna ir tunnare. Mariam Kanjahs Muslimer och vérden ir en
kortfattad genomgang av vad sjukvérdspersonal bér tinka p,d nir de har troen-
de muslimer som patienter. Perspektivet dr normativt, inte deskriptivt. Dvs.
malet 4r att informera om hur det 4r utifrén islam som tro, inte frin muslimers
praktik. Monjia Sonnius och Khadijah Norells Hur man utfor binen i islam ir
rikrad till dem som nyligen konverterat, och som behéver handledning i hur
tidebonerna ska utforas. Muslimer & den svenska grundskolan och Muslimer och
Barnomsorgen ir genomgangar av de zoner dir problem kan uppsta f6r muslim-
ska elever/barn och férildrar i métet med det sekulira Sveriges socialisationsin-
stitutioner. Khadija Ouldaddas Islam i svenska skolbécker ingdr i Salaam och

14 Islam vér tro 1989:96fF. 1 boken anges fakriskt att texten ir frin Salaam 4/87.

' Se t.ex. Iilam vir tro 1989:100 respektive Aldebe u.3.:72. Avsnittet om adoption r i stora delar
ordagrant kopierat.

146 Citaten 4r himtade frin nr. 2, 3 och 4 s3 som de 6versatts i Aldebe u.4.:33-45.

97 Jag har inte riknat innehdllsforteckning, forord, slutord samt litteraturlista som givetvis ir

nyskrivna. Man kan utan problem hivda att ytterligare minst en sida text 4r direkt tagen frin
Aldebe u.a.

8 Salaam 11/89:12.
1 Se Otterbeck 2000a:255fF.
13 Torbjorn Sifve undantagen (nir han vill rikna sig som muslim).
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kommer inte att beréras vidare hir. Ulricha Gitasdotter Tjernlunds Islam — den
universella religionen skrevs i norrlindska Bures, innan hon hade kontakt med
andra muslimer i Sverige.”” Enligt Helena Benaouda stiller sig forfattaren nu-
mera tveksam till innehallet d3 den till stor del 4r baserad pa de icke-muslimska
bocker om islam som forfattaren hade tillgng till via kommunala bibliotek,
men IIF f6r den, d4 de tycker att den fyller en funktion.'>> Boken r om grund-
liggande begrepp som Koranen, shari‘a, moral osv. Som i minga av skrifterna
dgnas "Islams kvinnor” ett eget kapitel.

1990 fram till och med 1998

Under 1990-talet blir det allt tydligare att de utvecklade versionerna av person-
datorn, och de méjligheter som detta innebar, paverkar det material muslime-
rna producerar, inte minst vad giller utseendet. Under perioden har den mus-
limska befolkningen 6kat stadigt. En yngre generation aktiva muslimer som ar
fodda i Sverige, men som inte har konverterat till islam, bérjar gora sig horda.
Invandringen blir under tidigt 1990-tal en het politisk friga — inte minst i sam-
band med bildandet av Ny demokrati 1991. Internationellt orsakade Kuwait-
kriget att Saudiarabiens ledande position utmanades. Landets tydliga beroende
av USA sigs av minga som ett svek. Aven den islamiska revolutionen i Iran
hamnar i ny dager och alltfler blir medvetna om att iven den islamiska republi-
ken har svért att leva upp till sina ideal. Det som fungerar enande ir istillet ett
antal oroshirdar framfér allt Kashmir, Afghanistan, Bosnien och Tjetjenien.

Sveriges Muslimska Rid och Rabita

SMR bildades 1990. Vid sidan av att forsska vara aktiva i media, politiken etc.
har man ocks3 tagit initiativ till olika typer av skriftlig information, alltid med
Mahmoud Aldebe som huvudansvarig. Islamologen Anne Sofie Roald har no-
terat att SMR ideologiskt stir nira det Muslimska brodraskapet.’ Det forsta
SMR gav ut var en broschyrserie i fem delar kallad Atz motas med muslimer i
vardagens Sverige som ir helt riktade till det icke-muslimska majoritetssamhil-
let. Det niira samarbetet med IIF ir tydligt bl.a. genom att foreningen ges ut-
rymme att informera om sin verksamhet och sina publikationer i nigra av bro-

1! Intervju med Benaouda 2000-03-23.
132 Intervju med Benaouda 2000-03-23.
153 Roald 1999:124.
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schyrerna.’* Texterna ér dels nyskrivna, dels utdrag ur Az forstd islam och Sa-
laam. 15

Rabitakom med ett férsta provnummer i november 1994. Initiativet togs av
SMR-aktiva personer, frimst Mahmoud Aldebe som i férsta numret kallas
"Verkstillande direktor och ansvarig utgivare”.' Ovriga aktiva ps redaktérs-
poster och liknande var Muhammad Khalifa, Chakib ben Makhlouf och
Haytham Rahmeh.'” Tidningen var tinkt att utges ménatligen och sedan vecko-
vis, vilket inte blev fallet. Istillet utkom den sporadiskt under 1995 och 1996.
Sammanlagt kom det tolv nummer av Rabiza.'>® Tidningen hade frin borjan en
svensk- och en arabisksprikig del, den senare var hela tiden mer omfingsrik.
Frin nr 8 skrevs tidningen uteslutande p4 arabiska. I forsta numret anvinds
dven Hedefs slogan "Islams rost i Sverige” for att beskriva vad Rabita skulle vara.'
Rabita var tinkt som just en tidning som skulle skrivas utifrdn ett islamiskt
perspektiv. Den var i tabloidformat. Det ir utifrin dagstidningsperspektivet
man bér forstd att det vid tidningens logo stod ”Islamiskt. Oberoende”.'%® Sile-
des dominerar nyhetsmaterial och information om aktuella frigor om bade
svenska och internationella férhillanden. D3 utgivningen sammanfoll med pe-
rioden d& Svenska institutets Euro-islamkonferens forbereddes och hélls i Stock-
holm (juni 1995) handlar ménga artiklar om de olika personer och aktiviteter
som var aktuella. I Rabita fstkommer reklam f6r nya nummer av Salaam.'s' En
artikel frin Salaam har publicerats i Rabita.'6?

*Tex. nr. 1 och 5.

15 Teex. innehiller nr. 3 texten frin Aldebe u.3.:86ff. Nr. 5 inleds med en artikel frin Salzam
(3/88:12-13) for att overgd i Aldebe u.4.:113. Direfter 4r texten nyskriven i ett par sidor.

15¢ Rabita nr. 1 1994:8.

157 Ben Makhlouf, som vid tillfillet bl.a. var rektor for den muslimska skolan i Akalla, har publice-
rat ett tal i Salaam 6/97:26-27 (Inledningstal till IFS 17e konferens. Den muslimska minorite-
ten i ett mingkulturellt samhille). Rahmeh, som linge varit imam vid IFS killarmoské p3
Séder i Stockholm, har publicerat ett fredagstal i Szlzam 3/97:10 (Ord frin predikostolen...
Vad innebir det att vara muslim?).

138 Intervju med Aldebe 1998-03-26.

159 Rabita nr. 1 1994:8.

19 P4 arabiska stir det “islamiya. Mustagilla”. Detta har samma betydelse som det svenska.

161 Rabita nr. 2 1994:2, nr. 3 1995:3, nr. 8 1995:7, 16.

1€ Rabita nr. 7 1995:14. Artikeln ir himtad frin Salzam 3/92:3-7 (Anne Sofie Roald: Integrering
av islamisk kultur i skolan. Muslimsk utopi eller skandinavisk verklighet). Roalds artikel hade

redan publicerats i [nvandrare & Minoriteter. Den togs enligt Roald dirifrin av Salaamredak-
tionen utan att frigade henne om lov.
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Shiaskrifier

P4 Magbool Ahmeds (imam i Trollhittan fram till 1991) initiativ har en skrift
av Musavi Lari (iransk teolog) 6versatts; den bir titeln Ez inledning till islam.'%
Skriften 4r en grundliggande genomging av shiamuslimska trosforestillningar
och en nyckel till den religiésa historiens viktigaste personer. Den ir utgiven av
Union av Islamiska studentféreningar i Europa (Sverigesektionen) i Linkoping,
varom jag inte har funnit ndgon information.

Aven Muslim Shia Férsamling i Trollhzttan har gett ut en introduktion om
islam och dessutom en bénbok.'* Bada ir éversittningar gjorda av Arif Govani
och Tobias Almén.'® Bénboken heter Dua-e-Kumail, vilket ir namnet pa en
central du‘a’ inom shiaislam som reciteras torsdagskvillar i moskéer och for-
samlingslokaler. Stilen 4r ofta kraftfull och kinslosam som i féljande passage:

O Herre, O Herre, O Herre, min Mistare, min Beskyddare och Mis-
taren av min frihet! O Han som har min panna i Sina hinder. O Han
som vet mina nackdelar och min fattigdom. O Han som ir vil bekant
med mitt eliinde och min néd. O Herre, O Herre, O Herre!!¢

Bonen ir riktad till Gud frin en person som talar i forsta person singularis. I
forordet tillskrivs bonboken al-Khidr, den gréne, en mytomspunnen gestalt
som associeras med Moses foljeslagare i koranversen 18:64/64. Islamforskaren
Constance E. Padwick skriver att nir en bon tillskrivs al-Khidr signalerar det att
det 4r en bén med "saintly authority”.'” Berittelserna om al-Khidr ir vilsprid-
da bland muslimer, och gravar som sigs tillhéra al-Khidr finns pi minga plat-
ser. Gestalten har en sirskilt stillning inom sufismen.

Bilal Muslim Mission of Scandinavia i Mirsta har givit ut nigra bocker, var-
av tva ir dversatta av pristen och bistindsarbetaren Jan Ahlander.'® Den ena,
Att Vara Muslim, bygger pé en serie (Islamic Teachings) som omfattar sju bock-
er. Innehéllet 4r tinkt som undervisningsmaterial for “muslimska barn och ung-

2]

domar samt andra som vill veta mer om islam”.!® Korta berittelser foljs av

16 Lari u.4. Den utgavs sent 1980-tal eller tidigt 1990-tal.

14 En grundbeurs i islam 1992; Dua-e-Kumail 1991.

16 For beskrivningar av forsamlingen, se Thurfjell 1999:37fF; Alwall 1998:212fF.
1% Dua-e-Kumail 1991:37.

167 Padwick 1961/1996:xiv.

1 Att Vara Muslim 1993; Subhanallah 1994.

1 Att Vara Muslim 1993:4.
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instuderingsfrigor. Den andra ir en mycket pakostad bok i fyrfirgstryck. Den
4r mojliggjord ekonomiskt genom att den trycks centralt p3 olika sprik i Stor-
britannien av The World Federation of Khodja Shia Ithna-asheri Muslim Com-
munities. Boken 3r uppbyggd runt Korancitat och bilder som ir tinka att ge
varandra mening och ge upphov till eftertanke och reflektion hos lisaren.””® En
birande tanke i boken, som speglas av val av verser och bilder, r att Guds
tecken finns i skapelsen, och att detta bér stirka minniskans gudstro. Den 7s-
lamiska lirans grunder ir en mer komplicerad bok. Den ir “en handledning i
Ja'feri Figh” fran slutet av 1960-talet, forst utgiven i Tanzania och forfattad av S.
S. Akhtar Rizvi.'”! Enligt férordet ir det “den enda boken i dmnet och [den]
ingér i Dinijat-liroplaner 6ver hela virlden.””? Boken har sitt fokus i en ge-
nomgéng av de regler som omgrdar tidebdnerna och de forestillningar som 4r
viktiga i samband med bénen t.ex. om rituell renhet.

Tidskrifter
Al-Nor kom ut en ging i ménaden frin december 1993 till juli 1994, allt som
allt dtta nummer.'”? A/-Nor rubricerades p svenska som “Islamisk tidskrift ges
ut av Islamiska kurdiska féreningen”.””* Tidskriften var 4ttasidig i AS5-format.'”
Halften av sidorna var pé svenska, hilften pé arabiska. Ahmed Al-Mofty var den
som var samordnande och drivande. I forsta numret skriver han i en slags pro-
gramforklaring for tidskiften, att den framfor allt rikear sig till nykonverterade
eller till icke-muslimer intresserade av islam. Den arabiska delen féljer dock inte
det ménstret utan dr mer inriktad pa nyheter, information och i viss mén enk-
lare formedlingar om islamiska normer. Fatima Cayirli, som har skrivit tv3 ar-
tiklar i Salaam efter det att Al-Nor lades ner, har bidragit med tv4 artiklar pa
svenska, de flesta svenska artiklar 4r annars osignerade.'”¢

Bakom tidskriften Regnbdgen lag Skévde Muslimska Kulturforening och
Skévde Muslimska Ungdomsférening.'”” Redaktionen hade for avsikt att ge ut

7 Subhanallah 1994:7.

71 Rizvi 1990:iii.

172 Rizvi 1990:iii.

173 Tidskriften hette bara Nor de tvi forsta numrena.

17¢ Meningen 4terfinns under tidskriftens namn. P§ den arabiska delen star det Islamisk kulturell
tidskrift utgiven av Islamiska kurdiska foreningen pa tvi sprik, arabiska och svenska’.

175 Ett undantag finns: nr. 3 som hade tolv sidor.
176 Salaam 9/94:12-14, 10/94:11.
'77 Regnbdgen gavs iven ut pa turkiska med start september 1995. Den bar d4 namnet “Gokkusagi”.
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ett nummer varannan ménad. Detta lyckades man med frin hosten 1994 ill
hésten 1995, direfter tog redaktionen ett uppehall p3 fyra manader. 1996 pu-
blicerades tvA nummer som rubricerades dubbelnummer, sedan lades tidskrif-
ten ned. Den kom ut med sammanlagt dtta nummer mellan september 1994
och oktober 1996."7% Numrena ir p3 fyra sidor (dubbelnumrena p3 4tta) och i
A4-format. Redaktdr och ansvarig utgivare var Yiiksel Peker.'”” Det mesta i
Regnbagen skrevs av honom. Peker menar att han avsig att "lyfta fram civilisa-
tionsaspekten i islam ur ett slags historiskt, sociologiskt perspektiv’.'®® Imamen
Smajo Sahat bidrog med artiklar av khutba-karakir i de sex férsta numren. '8!
Det finns éven ett par 6versittningar av texter frin turkiska och bosniska gjorda
av andra. Dessutom innehaller Regnbigen bl.a. forsamlingsinformation, en del
recensioner, dikter, korta notiser om islam. Det sufiska kulturarvet ir en inte-
grerad del av innehéllet utan att tidskriften bér ses som en sufipublikation. Vid
ett tillfille recenseras ett nummer av Salaam (1/95) i Regnbigen.'

Tidskriften Al-Zainabiya utgavs av Muslimska forsamlingen i Mirsta, med
stod av Muslim Shia Ithna-asheri Association (frsamling) of Stockholm.!®
Forsamlingen ir en shiaférsamling av tolvshia-karakeir. De flesta forsamlings-
aktiva har ett ursprung i Ostaftika, framfér allt Uganda. Endast tv& nummer
kom ut av tidskriften: november 1994 och januari 1995. Det var en drygt 20-
sidig A5-publikation som var avsedd att komma varannan ménad. I tidskriften
publicerades korta texter p3 svenska och engelska samt en hel del pyssel, typ
korsord. Innehaillet skrevs bl.a. av de barn som studerade vid koranskolan Ma-
dresah-E-Zayinabia, vars adress fungerade som tidskriftens adress.'® Hashim
Hassan Ali, en av koranskolelirarna, fungerade som redaktsr och fick hjilp av
ett antal andra i framstillandet av tidskriften.

178 Jag riknar ett dubbelnummer som ett nummer.

172 Yiiksel Peker har bl.a. givit ut tre diktsamlingar och en roman p3 turkiska. Han har dven skrivit
en bok om svenska poeter och deras poesi efter 1945. Han har dessutom éversatt T. S. Eliot och
Nagib Mahfouz till turkiska. Uppgifter frin ett e-mail frin Yiiksel Peker 2000-01-12.

180 E-mail frin Yiiksel Peker 2000-01-12.

18! Sahat blev redaktér for den bosniska tidningen Zzvor som startade sin utgivning 1996. Khutba
ir den predikan som halls p3 fredagar i samband med bén.

1% Regnbdgen nr. 4 1995. Samma hést som Regnbigen startade stod Yiiksel Peker p4 en lista i
Salaam (9/94:10) éver potentiella framtida medarbetare. Det blev aldrig s3.

18 Tidskriftens namn anspelar p Zaynab, dotter till den fjarde kalifen, Muhammads kusin och
svirson, °All ibn Abi Talib. Hon anses ha spelat en viktig roll for att sprida kunskap om
fortrycket av bl al-bayt, framforallt om massakern vid Karbala, se a/-Zaynabiya Nov. 1994:1.

184 F6r mer information om koranskolan, se hemsidan som tillhér Zainabiya Islamic Center of
Stockholm (http://home2.swipnet.se/ ~w-27765/).
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Vér islam — islamund, hade undertiteln “Islamiskt manadsblad f6r barn utgi-
vet av Lunds Muslimska Kvinnoférening”.!"® Manadsbladet gavs ut med start
1996. De som stod som ansvariga var en kvinna vid namn Sammar och den
forna Salaamredakt6ren Pernilla Ouis.'® Enligt Ouis gjorde Sammar ménads-
bladet mer eller mindre sjilv.'® Texterna ir riktade till de barn i Lund som
undervisas om islam och kan handla om hur muslimer bor bete sig mot andra,
om Jesus som profet i islam eller bestd av en frigetivling.

Vi smd bérjade publiceras 1996. Bakom lag Salaamredaktion som ville gora
en tidskrift rikead till barn.'®® Forsta dret kom tre nummer. Direfter har det
publicerats sex nummer av Vi smd per &r. Den innehéller bl.a. béner, knep &
knap, korta artiklar om Gud, viktiga personer i islams historia och sagor.

Nour al-Islam kom bara med ett nummer: Issue 1, July 1996. Numret hade
en svensk/engelsk och arabisk sektion och var 50 sidor tjockt i A5-format. Re-
daktér och initiativtagare var syriern Mohamad Yakoubi, d imam f6r Islamiska
forsamlingen i Géteborg.'® Tidskriften presenterades som ett “cultural Islamic
magazine” som avsig att publicera artiklar ”of every topic related to the Islamic
culture, history and civilisation” sirskilt med avseende p3 islam och muslimer i
Sverige och i Europa.'”® Férsta och enda numret innehaller framfér allt artiklar
skriva av Yakoubi sjilv. En artikel 4r skriven av imamen Abdul Haqq Kielan.
Numret inneh&ller bl.a. ett par artiklar av teologisk natur, ett poem, en khutba
och ett par recensioner. Yakoubi lade ner forsket p.g.a. dlig respons.”

MUFU bladet gavs ut av "Muslimska UngdomsFéreningen i Uppsala”.'”
Férsta numret kom i september 1996. Det sista numret som gavs ut var num-
mer 12 frén april 1998."* I tidningen informeras om MUFUs aktiviteter samt
presenteras grundliggande artiklar om t.ex. ramadan, Koranen eller bén. Dess-
utom finns en &terkommande sektion; en ordlista dir man redogdr for grund-

185 Vir islam var ett vikt A4-blad med tryck ps bida sidorna.

186 Sammar heter Khalil i efternamn.

18 Meddelande frin Ouis nir hon skickade Vir Llam till mig runt rskiftet 1996/1997.

188 V7 smad har itta sidor och ir i A5-format.

189 Yakoubi startade sin verksamhet som imam under senare delen av 1991, se Szlaam 1/92:10.
19 Nour al-Islam, Issue 1, July 1996:2.

191 Se siven Hedin 1999:230f.

192 Namnet skrivs litet olika p4 olika stillen. Det som stiller till det ér det stora fiet. Ett nummer
bestdr av ett vikt A4, dvs. fyra A5-sidor text.

19 E-mail frin Ulf Ibrahim Karlsson (2000-02-14).
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betydelsen i en mingd islamiska nyckelbegrepp.’* En av de mest aktiva i fram-
stillandet av tidningen var Jonas Samad som ocks4 var med om att starta SFCM
(Sveriges Férenade CyberMuslimer) tillsammans med bl.a. Ulf Ibrahim Karls-
son. Karlsson hade ansvar for de tva sista numrena av MUFU bladet.'*

Ung Muslim heter en tidskrift som SMUF vid olika tillfillen har forsoke att
initiera. Den har dock alltid lagts ned efter ett nummer.”*® Ett fjirde forsok
gjordes i april 1999 genom att tidskriften lades ut pa Internet.!”’

Ozm'ga skrifter

Dr. Ali Omars Skillnaden mellan shiiterna och majoriteten av muslimska lirde ir
en anti-shiaskrift som cirkulerar i svensk &versittning.!”® Syftet med skriften
anges vara att informera pé vilka punkter shiiter och sunniter 4r oeniga for att
lata den enskilde troende bestimma sig fér vilken version som ir sanningen.'®
Vad Omar de facto gbr ir att driva polemik mor shiiter vilket, om intet annat,
framgar av den sista punkten i sammanfattningen ”3. Shia-trons grundsten ir
falsk och ogrundad, liksom alla dess dimensioner och deras bevis”.2%

Islam och den moderna kvinnan ir titeln pa en bok av Al-Bahi Al-Khuli.?*!
Den ir 6versatt direkt frin arabiska av Habib Nouira. Perspektivet 4r normativt,
och forfattaren stdr i en traditionell, kénsrollskonservativ position inom den
islamiska teologin. Grundbudskapet 4r att om kvinnan frigér sig frin mannen
som familjedverhuvud och forsérjare skapas ett ohalibart samhalle, dir familjen
splittras, kvinnor 16per amok sexuellt och kaos bereder ut sig. Detta, som &r
situationen i "Vist”, bér muslimer dra lirdom av och skydda sina samhillen
frin.® Motivet for att ge ut boken verkar dock inte vara normativt. Istillet

1% Dém om min forvaning nir jag finner mina egna formuleringar i mitt material! Férklaringarna
4r nimligen ofta frin Bk Simonsens (1994) Islamlexikonet i versittning frin danska av mig.

1% En tredje person var med om att starta SFCM nimligen Pyar Durrani som skrivit en del for
Salaam. Fér en beskrivning av SFCM, se Schmidt 1999.

1% Jag har forsoke att fi mer information om tidskriften, men misslyckats.

17 Se http://www.smuf.se/ungmuslim.

1% Omar u.4.

19 Omar u.d.:1.

200 Omar u.3.:41.

9! Al-Khouli u.3. Forfattaren har varit en del av det egyptiska muslimska brodraskapet, se Kepel
1985:36. Enligt Immigrant-institutet 4r boken frin 1993, se http://www.immi.se/biblio/
1991.htm.

202 Al-Khouli u.3.:211.
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anges det som viktigt att lisaren ges tillfélle att bekanta sig med ett perspektiv
som inte ir det enda i den islamiska virlden, men som ir nog s4 utbrett.2?

En sufibok har utgivits i éversittning av Sven Hansson, en av medlemmarna
i den svenska sufiféreningen Sophia.® Den ir forfattad av Shaykh Fadhlalla
Haeri och bir titeln Sufism.?> Haeri ser sig, enligt David Westerlund, som en
"post-tariga schejk” 2 Med det menar han att han inte kinner sig bunden av
en ordenstradition, utan l4ta sig inspireras av flera olika. Till skillnad frin ovan-
nimnda Inayat Khan betonar dock Haeri vikten av att sti tryggt inom den
islamiska lagen, nér man betréder sin resa lings sufismens vig.””” Boken syftar
till att ge en bred introduktion till sufismen och berér historia, ordensvisendet,
olika tekniker etc. Sufism 4r intressant nog utgiven pa New Age forlaget Vartu-
mannen. Om man gir in i en bokldda som for New Age-bécker ir méjligheten
stor att man hittar litteratur om sufismen. Béckerna innehaller allt fran ver-
sittningar av klassiska verk till nyskrivna texter av unga konverterade visteuro-
péer. Dessa bécker ir oftast pa engelska.

Forfattaren Torbjorn Sifve, som bl.a. beskriver sig som sufi, har forfattat
romaner pd svenska som berér personer som ser sig som muslimer, en om Ivan
Aguéli och en om Ibn Arabi.*® Béckerna ir spinnande, fria portritt och for-
medlar Sifves regelbefriade, passionsbejakande anarkosufism som han sjilv
menar &r i Ibn Arabis skola.® En tydligt sufisk skrift av Sifve ir Den stulna
binemattan som ir en samling korta sufisentenser av bida kinda och mindre

kinda sufier.?!® Sifve skriver:

Profeten var en sufi. Fér honom var inte ritualer och ceremonier hu-
vudsaken. Han ville ha virme och tanke. Han definierade Allah som
skonhet och kirlek. De absurda tving, fobier och lydnadsplikter som
sentida muslimska ”pristerskap” uppfunnit i profetens namn — de har
lika litet med profeten att géra som grisen med minniskan. Den frihet-
liga traditionen, dvs sufismen, har sedan profetens dagar alltid funnits

203 Al-Khouli u.4.:5.

204 Se vidare Westerlund 1999:96fF.
205 Haeri 1991.

206 Westerlund 1999:97.

*7 Detta 4r ett genomgiende budskap i boken, se t.ex. Haeri 1991:10, 57. Asikten ligger i linje
med de flesta traditionella ordnar.

208 Siifve 1981/1994; Sifve 1992.
209 Sifve 1990:54F.
210 Ssfve 1990.
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som en parallell och anarkistisk "motideologi” jimsides med det orto-
doxa islam.2"!

I Sifves islam dyrkas treenigheten Allah, Kvinnan och Konsten, en dyrkan som
formulerades perfeke i ord och i leverne av Ibn Arabi, men som 4ven Muham-
mad hiingav sig 4t.?'2

Skrifter som ibland ber6r islam

Det har funnits ett antal andra tidningar och tidskrifter som jag inte bedomer
som relevanta att presentera t.ex. for att de enbart varit politiskt inriktade som
tidningen Jrans frigérelse av ”Muslimska student foreningen i Sverige (M.S.E)
Sympatisorer till folkets Mojahedin av Iran” som utkom under 1982-83.2'* En
annan typ ir de som betonar det kulturella eller etniska, men som ibland disku-
terar eller skriver om det religiosa, t.ex. Alevitisk Bulletin som ir medlemstid-
ning for den alevitiska riksféreningen Kulturcentrum for Aleviterna i Sverige
(Alevi Kiiltiir Merkezi) som bildades 1995.2 Jag har heller inte tagit upp de
bocker som Ahmed Rami skrivit, d3 dessa sillan handlar om islam. De génger
islam berérs gors detta oftast i korta forklaringar.2!®

Forsiljningen av ooversatt material

Den storsta marknaden for islamisk litteratur dr dock den dir man siljer o6ver-
satt material eller texter dversatta till andra sprik 4n svenska, framfor allt engels-
ka. Fram till det att Internethandeln 6kade markant under senare delen av 1990-
talet, har férsiljning av denna typ av litteratur skett via ambassader, forsamling-
arna, moskéerna och enstaka boklador som IFS boklada i deras lokal p3 Ring-
vigen 135 nb. Vad som bér poingteras ir den stora marknaden fér video- och
ljudkassetter. Denna forsiljning fortsitter trots den konkurrens som Internet
utgdr. Genom nitet kan man f3 tag pé ett obegrinsat antal texter om islam pi

1 Sifve 1990:6f.

12 Sifve 1990:5fF.

13 Texten stir p4 forsta sidan vid tidningens namn nr. 1 1982.
214 Se vidare Svanberg & Westerlund 1999:19.

% Det lingsta avsnittet finns i Rami 1989:175-198. Avsnittet tjinar till att visa att en muslim inte
ska tolerera orittvisor och orittfirdiga ledare. Man bér endast underkasta sig Gud.
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en mingd sprak, dven om engelska ir det vanligaste. Man kan iven ta del av
inspelade predikningar eller forelisningar via ljud- och bildfiler. Utbudet ir
enormt, och alla tinkbara inriktningar stér att finna.?!¢ Den islamiska rorelsens
budskap dominerar bland det obversatta materialet. Detta ir tydligt inte minst
i IIFs och IFS férsiljning.?” De skiljer sig dock 4t i det att IIFs ooversatta
material mestadels ér pd engelska, medan IFS har en stor del pj arabiska.

Det framgar av ovan att f3 av de bocker och skrifter som har publicerats har
skrivits pa svenska i original. De 4r istillet oftast &versittningar, gjorda av perso-
ner som har konverterat till islam, och som har en svensk sprikbakgrund; ib-
land ér de inte ens muslimer.'® Det 4r dven tydligt att fi bocker har publicerats
pa forlag. Istillet anges svenska islamiska organisationer, forsamlingar eller for-
eningar som utgivare. Vid andra tillfillen 4r det internationella organisationer
som finansierar produktionen som stir som forliggare.

En miingd olika perspektiv finns i texterna. Ahmadiyya, olika sufi-, shia- och
sunnigrupper finns representerade. Det finns vissa skillnader mellan vad olika
grupper viljer att sprida pa svenska. Den vanligaste texten frin sunnimuslimer
ir en grundliggande presentation, ofta med det uttalade mailet att motverka
fordomar och sprida kunskap om islam till muslimska ungdomar, nykonverte-
rade och icke-muslimer.?** Shiamuslimska skrifter tenderar att ha ett mer intel-
lektuellt innehall och g in p& mer avancerade teologiska frigor. Ahmadiyyas
skrifter innehaller mycket historiografi dr rérelsens ledare och nyckelhzindelser
diskuteras. Sufitexterna 4r mest inriktade pa hur man ska n och odla sin per-
sonliga religiositet. Detta 4r bara tendenser och det finns, som redovisats ovan,
t.ex. shiamuslimska grundpresentationer.

Tidskrifterna har pétagligt svirt att 6verleva. Bristen p3 prenumeranter, villi-
ga skribenter och pengar gor att tidskrifterna ménga ginger drivs som ett pro-
jekt av ett fital engagerade som efter en tids hart, heroiske slit ger upp. Att som
Salaam ha en kontinuerlig utgivning 6ver en lingre tid ir ovanligt och yrtterliga-

re en anledning att studera tidskrift.

216 Den bista guiden 4n s3 linge 4r Bunt 2000.
217 Detta har dven Hedin (1999:221) p3pekat.

218 Aven andra studier visar att konvertiter tenderar att dominera vad giller framstillandet av
islamiske material p4 olika lokala sprak i Visteuropa, se t.ex. Kose 1996, kap. 1; Vogt 1995,
kap. 6, 11.

19 Bek Simonsen (2000:150ff) drar en liknande slutsats angiende Danmark.
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Salaams historia

Initiativet att grunda tidskriften Salaam togs 1986 av de tvi kvinnliga konver-
titerna Mariam Kanjah och Monjia Sonnius.! Ett “forssksnummer” med nam-
net Salam (Fred) gavs ut i maj 1986. Det innehéll artiklar skrivna av Kanjah och
Sonnius och Khadija Ouldadda.? Namnet valdes for att betona islam som fre-
dens religion.? De fick stéd av den nygrundade (maj, 1986) stiftelsen Islamiska
Informationsbyrén med site i Stockholm som formellt gjordes till sigare av tid-
skriften.* Det forsta, riktiga numret av Salaam, kallat 1/86, kom i augusti.’ I
numrets forsta text, som &r en introducerande ledare, fir man intrycket att Sa-
laam ir Islamiska Informationsbyréns egen produkt, men enligt Sonnius agera-
de redaktérer och skribenter helt oberoende av stiftelsen.’ 1 oktober 1988 tog
Islamiska Informationsbyrin initiativet att skapa Islamiska Informationsforen-
ingen (IIF) som i februari 1989 tog 6ver igandet av Salaam.” Detta innebar att
forhéllandet mellan sgande och aktiva blev klarare, d& ingen av dem som arbe-
tade aktivt med Salaam hade suttit i Islamiska Informationsbyréns styrelse, men
flera av dem kom att ingd i ITFs aktiva krets.®* Mariam Kanjah var t.ex. deltids-
anstilld av ITE, och i hennes arbetsuppgifter ingick att skriva for Salaam.® Majo-

! Intervju med Sonnius 1998-03-25. Jag kommer frin om med nu att hinvisa till Salaam utan att
ange tidskriftens namn. Skribent och rubrik skrivs ut nir det ir relevant. En del linga rubriker
har kortats ned.

% Artiklarna ir inte signerade. Sonnius tror att Ouldadda var med och skrev, men hon ir inte siker
(brev frin Sonnius 1998-04-17). D4 en artikel nimner ett “jag” och dessutom Monjia” och
“Mariam” antar jag att Ouldadda var med och skrev. Ouldadda skrev i Salaam 1986-1995.
1985 konverterade hon och var di i 20-arsildern (se Szlzam 11/89:5). Ouldadda har varit
aktiv i ITF sedan starten.

® Intervju med Ouis 1998-02-23. Enligt Sonnius (1998-03-25) var det Ouis syster Mariam Ham-
za (numera Olofsson) som kom pa& namnet. Salam, islam och muskm delar alla den arabiska
konsonantstammen s—l-m. Det 4r vanligt att dessa ord vivs samman i grundliggande pre-
sentationer av islams lira och teologi, se t.ex. 5/89:3 (Fredens religion av Givle islamiska cen-
ter); 3/94:3 (Ouis: ledare); Aldebe u.3.:7; Abdalati 1983:8.

#1/86:2; intervju med Sonnius 1998-03-25.

> Eller méjligen i juli, Sonnius (1998-03-25) var inte siker.

¢ Intervju med Sonnius 1998-03-25; 3/89:16.

711/88:2; 3/89:2, 16. IIF #ger fortfarande tidskriften.

83/89:16.

? Intervju med Kanjah i Ykkiiskanava: Merja—Mariam: Allabs tjinare 1990.
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riteten av det arbete som utférs for IIFs och Salaams rikning har dock varit och
ir ideellt. T.ex. arbetar den nuvarande redakt6ren, Helena Benaouda helt ideellt

for bade IIF och Salaam.!®

Redaktorerna och de ansvariga utgivarna

Med redaktér menar jag den person som har eller anges ha det yttersta ansvaret
for redigeringen av tidskriften. I tidskriften anvinds litet olika sitt att markera
vem som &r redaktér, och i vissa nummer finns det ingen information alls om
detta. Fér det mesta verkar det ha varit ett delat uppdrag mellan olika personer.
Att en person anges som redaktor innebir inte att ingen annan dessu-tom hjilp-
te till att redigera.

De forsta redaktorerna var initiativtagarna Monjia Sonnius och Mariam Kan-
jah.'! Det stér dock inte i Salaam. Korrespondens till tidskriften skulle sindas
till Sonnius hemadress; s var det fram till 11/88 d4 adressen dndrades till ITFs.
Frin och med 3/89, det forsta numret efter det att IIF formellt hade tagit 6ver
dgandet, angavs ansvarig utgivare. Den forsta blev Kanjah, d sekreterare for
ITE'? 1 4/90 anges Sonnius som redaktér; det ir forsta gingen som redaktér
anges.”> Ahmed Ghanem, vid tiden gift med Sonnius, utsigs till ansvarig utgi-
vare frin och med 6/90. I en ledare i numret efter detta anges att den ansvarige
utgivaren i fortsittningen kommer att vara den samma som I1Fs ordférande.'
Fran 6/93 tog Sonnius éver detta ansvar och var under en tid bade redaktér och
ansvarig utgivare.”® Frin 3/94 till 1/96 flyttades redaktdrskapet till Lund och till
Soumaya Pernilla Ouis.’® Hon inledde ett samarbete med SMUF-aktiva, och
frén 1/95-4/95 anges en redaktion.”” Mot slutet av Ouis redaktorskap (5/95)

10 Intervju med Benaouda 2000-03-23.
" Intervju med Sonnius 1998-03-25.
123/89:16.

1 4/90:2. Hon anges forst som "Monjia, chefred.”, men redan 7/90 4r detta dndrat till "Monjia,
redaktionen” (som frin 10/90 bli kortat till red.). 2/91 anvinds titeln chefred. iter for att
forsvinna i numret efter.

47/90:2.

' Under delar av denna period (6/93-3/94) angavs ingen redaktor utan bara ansvarig utgivare.

16 Enligt Ouis (1998-02-23) var 6/95 det sista numret som hon arbetade med som redaktor.
1/96 anges hon som redaktér utan att ha haft inflytande 6ver arbetet.

17 Dessa namn férekommer: Samira Aqil, Badar Chowdhry, Ashk Dahlén, Muhammed Muslim,
Ibrahim Nettelbladt, Goksel Uk.
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tog Mohamed Benauoda (d. 1999) &ver rollen som ansvarig utgivare, och var
det dven vid utgingen av 1998.!® Sedan 2/96 har Helena Benaouda, d& gift
med Mohamed, varit redaktdr for Salaam." I tidningen stir hon som ett av
mdnga namn i redaktionen d4 alla som hjilpt till med ett nummer namnges.?
Det 4r dock Helena Benaouda som t.ex. skriver ledarna och som uppfattas som
redaktor.”! Nedan foljer en sammanstillning:

Redaktorerna: De ansvariga utgivarna:
Nummer  Redaktior Nummer — Ansvarig utgivare
1/86-3/90 M. Sonnius; M. Kanjah  1/86-2/89 Ingen angiven
4/90-2/94 M. Sonnius 3/89-5/90 M. Kanjah
3/94-1/96 S.P. Ouis 6/90-5/93 A. Ghanem
2/96-6/98 H. Benaouda 6/93—4/95 M. Sonnius

5/95—6/98 M. Benaouda

Av ovan framgir att alla redaktérerna 4n s linge har varit kvinnliga konvertiter,
och att de tvd mén som har varit ansvariga utgivare dessutom varit gifta med
konvertiter som under samma period varit redaktorer for Salaam.?

181 2/98 anges IIF som ansvarig utgivare. I praktiken innebar detta Mohamed Benaouda d4 han
var ordférande for IIE

' D4 Helena Benaouda férekommer betydligt fler ginger i min text in Mohamed hinvisar jag till
henne som Benaouda i fotnoterna och hennes man som Mohamed Benaouda.

* Det har angivits skilda redaktioner i de olika numrena, ibland har inga namn angivits. Dessa
namn har férekommit: Linnéa Andersson, Ulricha Gitasdotter Ayi, Helena Benaouda, Ayesha
Claydon, Monica Granath, Pirjo Idriss, Malin Tolonen och Irina Widin. Mellan 3/97 t.o.m.
1/98 anges endast Andersson, Ayi, Benaouda och Granath. 2/96 ir annorlunda upplag. I det
anges olika ansvariga for olika delar av Salaam. Hir finns nigra namn som inte dyker upp
annars i redaktionen som Samira Aqil, Goksel Uk, Anette Shalaby, Mohamed Benaouda, Mah-
moud Al-Debe. Aven 2/98 ir annorlunda. Dir anges de som ”medverkade”: Conny Ahlberg,
Mahmoud Al-Debe, Helena Benaouda, Ahmed Ghanem, Radwan Jalal, Hanna Paasikivi. De
flesta av de ovan nimnda har bidragit med textmaterial till tidskriften.

! Det har framgitt under intervjuer med bl.a. Benaouda (2000-03-23), Sonnius (1998-03-25)
och Aldebe (1998-03-26).

> Mohamed Benaouda hann vara ansvarig utgivare for tv4 nummer innan Helena blev redaktor.
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Skribenterna

Osignerade notiser, ledare eller meddelande som sammanstillts eller skrivits av
redaktionen utgdr 25% av allt material i Salaam.?? Ytterligare 21% av tidskrif-
ten bestdr av dversittningar, som alltid har varit ett viktige inslag i tidskriften.
Resterande 54% ir artiklar, nyheter, rapporteringar eller dikter.

De som har skrivit flest signerade texter fér Salaam 4r: Mariam Kanjah 101 st.
(11% av det totala materialet), Monjia Sonnius 82 st. (7%), Mahmoud Alde-
be? 33 st. (4%), Soumaya P. Ouis 32 st. (4%), Helena Benaouda 26 st. (3%)
och Khadija Ouldadda 25 st. (3%).” Av dessa har fyra varit redaktorer, Oul-
dadda har deltagit i redaktionsarbetet, och Aldebe foretrider SMR som delar
lokal med ITE. Om man bara beaktar det nyskrivna materialet inklusive notiser
frin redaktionen etc., men exkluderar 6versittningar, finner man att dessa sex
stér for 72% av allt som har publicerats i Salaam.? Oversittningarna ir i sin tur
oftast gjorda av redaktionsmedlemmarna.?’ Ibland bidrar IIF- eller SMUF-ak-
tiva med oversittningar.

Redaktionens dominans 4r sirskilt markant under tidskriftens tidiga &r. Fram
till och med 12/89 skrev Mariam Kanjah (65 st. signerade bidrag), Monjia Son-
nius (42 st.), Mahmoud Aldebe (11 st.) och Khadija Ouldadda (10 st.). Detta
utgdr nistan allt icke-oversatt material. Endast ett f3tal andra bidrog, di oftast
med ett enstaka bidrag. Det var dven dessa (dock inte Aldebe) som éversatte
artiklarna med ett fital undantag. Aven om det tillkommer fler bidrag frin
andra personer, dominerar redaktorernas artiklar, notiserna samt éversittning-
arna Salaam iven efter 12/89.

% Dessa siffror utgdr frin texternas lingd i sidor (och inte antal texter) i forhallande till den totala
textmingden. Jag har exkluderat framsidor, sidor med endast bilder eller annonser, blanka
sidor etc. Det blir di relevant att rikna med 2327 sidor och inte 2670 som ir det totala antalet
publicerade sidor. 1% motsvarar siledes drygt 23 sidor. Varje piborjad sida riknas som en sida.

2 Aldebe har skrivit i Salaam sedan 1987. Han foddes i Jordanien. Han kom som till Sverige 1979
nir han var i 20-8rsildern for att studera, och har sedan dess varit aktiv i muslimskt foreningsliv
(Intervju med Aldebe 1993-08-26). Han har varit ordfrande for SMuF samt 4r det for SMR.
Tidvis har han arbetat som konsult och informatér pa IIE

% Ingen annan nér ens upp i 2%.

% Antalet sidor 4r d& 1849. Detta forutsitter att redaktéren varit den mest aktiva vad giller redak-
tionens material 4ven under Ouis och Benaoudas redaktorskap.

% Qversittarnas namn anges sporadiske. Ibland anges inte att en artikel 4r dversatt. Ouldadda fick
redan frin borjan i uppdrag att Sversitta texter (intervju Ouis 1998-02-23). Mahmoud Aldebe
4r vid ett antal tillfillen angiven som éversittare, vilket vid en nidrmare granskning visade sig
vara felaktigt, se t.ex. 6/92:3—7, dir den egentliga 6versittaren 4r anonym, eventuellt Eva Zei-
nab Sjéstrom, eller 8/92:7-8, dir Sjostrom definitivt dr versittaren. Under hosten 1994 sokte
Salaam nya éversittare och fick en hel del att stilla upp. Dessa redovisar med namn i 9/94:10.
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19 kvinnor och 12 min har bidragit med minst tre texter. Av dessa har majo-
riteten varit en del av redaktionen eller varit aktiva inom IIE, SMUE SMR eller
IFS. Deras bidrag utgor 92% av allt signerat material?® Kvinnorna har skrivit
65 procentenheter av dessa och minnen 25. Ovriga 2 procentenheter ir skrivna
av organisationer som IIF eller SMR. Ytterst fi texter, som inte ir Sversatta, ir
skrivna av personer med en formell religios skolning, Aven en del av de éver-
satta forfattarna saknar denna form av bildning.

Av ovan framgr det att det 4r en sniv krets av kvinnor som har konverterat
till islam (Kanjah, Sonnius, Ouis, Benaouda, Ouldadda) tillsammans med SMRs
ordférande (Aldebe) som har producerat en stor del av det totala textmaterialet.
Kan jag vara siker pa att de som péstis ha forfattat texterna verkligen har gjort
det? Enligt Soumaya . Ouis strék och forindrade Monjia Sonnius i texter som
hade kommit in till redaktionen utan att friga, medan hon sjilv var mer fér-
siktig.”” 1 den mén jag kiinner till indringar, pseudonymer, felaktiga namn osv.
anger jag det. Men hur det 4n forhéller sig med forfattarskapet, 4r jag mer in-
tresserad av texterna i sig och den bild som jag fir av Salaam utifrin dem.

Utgivningsfrekvens och format

Meilet fér dem som startade Salaam var att ge ut tidskriften madnatligen, och det
lyckades man med frén 1/86 fram till 12/94. Frin och med 1/95 bytte redaktio-
nen strategi och valde att komma ut varannan manad. Utgivningen har direfter
fortsatt i samma takt. Sedan starten och fram till och med 6/98 har det kommit
ut 125 nummer plus ett provnummer, sammanlagt blir detta 2670 sidor.*

Frin 1/86 till 4/95 var tidskriften en svartvit publikation i AS-storlek.?' Fran
5/95 till och med 1/98 trycktes Salaam med ett tvafirgsomslag, forst rott sedan
gront.? Tidskriften bytte storlek till A4 frin och med 5/96 och kommer fortfa-
rande i det formatet. Frin och med 2/98 har Salaam ett fyrfirgsomslag, men
inlagan ir fortfarande svartvit.??

% Inkluderat 4r "Manadens Khutba” och "anonyma”. Exkluderade iir éversittningar, ledare, noti-
ser och annat redaktionellt material.

# Intervju med Ouis 1998-02-23.
% Det enda dubbelnumret har riknats som tvi nummer. Provnumrets sidor 4r inriknade.
*! Med undantag av 1/91-7/91 som hade grona wifiirgsomslag,

%2 Grént ir givetvis en firg som associeras till islam, men varfor valde man den réda firgen? Art
déma av samtal som jag fort om det réda omslaget verkar det toligast att ”det bara blev s8”
p-g-a. att ingen riktigt hade kontroll.

% Férutom 2/98 som har en inlaga i tvafirgstryck.
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Salaam kom efter en del inledande variationer att bli 16 sidor tjock. Frin och
med 1/91 fram till 12/94 var den 20 sidor.3* 1/95 var p3 48 sidor, direfter kom
tre nummer pa 40 sidor. Fran 5/95 till och med 4/96 var Salaam 36 sidor tjock.
Sedan byrtet till A4 (5/96) har tidskriften haft 32 sidor.

Ekonomi, spridning och forsiljning

Arbetet med Salaam har alltid varit ideellt. Skribenterna har inte blivit betalda,
¢j heller redaktrerna.®> Frin 1988 fram till och med 7/92 erhéll man det eko-
nomiska stéd som kallas ”St6d till kulturtidskrifter”. Det ges till sm3 tidskrifter
med begrinsade lisekretsar for att ge dem 6verlevnadsmajligheter. Tidskriften
forlorade det stodet frin 8/92 med motiveringen att Salaam inte utvecklades.®
Nir Soumaya P. Ouis tog 6ver redaktérsposten (3/94) och genomférde en del
forandringar av tidskriften var det ingen som tog initiativ till att soka stodet pa
nytt. Mahmoud Aldebe hivdade i en intervju att han vid tv4 olika tillfillen
forgives forsoke att visa for de ansvariga for stodet att tidskriften har utvecklats
de senaste aren.” Vid tillfillen har IIF har sokt finansidrer utanfér Sveriges
grinser. T.ex. reste Monjia Sonnius 1990 i Kuwait och Saudiarabien och lycka-

o »

des fa ”stora donationer (frin privata finansiérer) dérifrin”.3® En del av de peng-
arna kom Salaam till del.

Salaam #r framfor allt beroende av prenumeranter. Prenumerationsavgiften
var 250 kronor per &r 1998. Enligt 5/86 kostade en prenumeration 100 kronor.
Ar 1994 hade tidskriften ca 350 prenumeranter.?® T mars 2000 uppgav Helena
Benaouda att Salaam trycks i 1 200 ex., varav 1 000 skickas ut. Hon uppskatta-
de att ca 600 skickas till betalande prenumeranter, resten #r gratis- och reklam-
utskick.“* Man beslutade redan i juni 1994 att marknadsfora sig med gratisut-

3 Med undantag av 10/91 (16s.); 11/91 (24s.) och dubbelnumret 6-7/94 (40s.).

%5 7/90:2. Som har papekats tidigare var Kanjah deltidsanstilld av IIF och i hennes uppgifter
ingick att arbeta med Salaam enligt Ykkiskanava: Merja—Miriam: Allabs tjinare 1990. Sonnius
var under en period halvtidsanstilld av SMR som projektledare (startade hésten 1991 enligt
Salaam 10/91:8). Detta gav henne ekonomiska méjligheter att ligga ned tid pi Salaam.

3 Intervju med Ouis 1998-02-23. Se 4ven 8/92:2 dir det att man inte har lyckats sprida tidskrif-
ten ”till en bredare publik” anges som bidragande orsak till att man forlorat stodet.

% Intervju med Aldebe 1998-03-26.
38 Quis 1996:14. Se dven 9/90:3-5 (Sonnius: Glimtar frin ett besok i Kuwait).

% Antalet prenumeranter péstas ha varit ungefir det samma under 4ren, se 6-7/94:22. I 4/94:6
och 4/95:6 anges samrna siffra (ca 350).

“0 Intervju med Benaouda 2000-03-23.
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skick till "invandrartita skolor och bibliotek, flyktingforliggningar, sociala in-
stitutioner” och dessutom till muslimska férsamlingar.#! Losnummer av tid-
skriften siljs av de olika ITF-kontoren och vid t.ex. offentliga seminarier eller
forelisningar som IIFs medlemmar héller. ITF har 4ven deltagit vid bokmiissor,
som den arliga Bok- och biblioteksmissan i Goteborg, dir man bland annat har
delat ut och salt Salaam. Férsta gingen man besokte Bok- och biblioteksmissan
i Géteborg var 1989 i samband med publiceringen av Islam vdr tro.? Enligt
Helena Benaouda ér prenumeranterna muslimska privatpersoner, bibliotek, sko-
lor och muslimska férsamlingar.®* T en kommentar i Salaam 1997 hivdar hon
att ca en fjirdedel av prenumeranterna ir icke-muslimer.* Hon menar att en
utveckling som skett de senaste dren ér att alltfler unga muslimer som vixt upp
i Sverige har borjat prenumerera. Tidigare var konvertiter en dominerande grupp
bland prenumeranterna.® Prenumerationsavgifterna och l6snummerforsilj-
ningen téicker dock inte kostnaderna. och enligt Helena Benaouda ir man bero-
ende av tillfilligt stéd (t.ex. frin Islamiska Férbundet i Sverige (IFIS) som pi
senare tid ibland har betalt Salaams tryckkostnader), donationer, gratisarbete,
vantjanster etc. for att f3 det att g3 thop.%

P3 ett méte den 10-11 juni 1994 beslots att det skulle bli méjligt att annon-
sera i Salaam av tv4 skiil: "dels for att fa in pengar (det skall kosta lite) och dels
for att stédja muslimskt niringsliv.”¥ Annonserna fir dven effekten att lisarna
informeras “om vilka varor och tjinster som produceras och salufors av musli-
mer”.*® Annonserna som sedan f&ljt under dren har bl.a. gjort reklam for islami-
ska klider och bocker, resor (ibland vallfirdsresor), IIF, insamlingar (t.ex. till
Islamic Relief eller moskén i Stockholm).? Diremot annonserar inte Salaam i
dagspress eller andra tidskrifter nir ett nytt nummer kommer, med undantag

41 6-7/94:23 (Ouis: Om Salaam).
29/89:5—7 (Sonnius: Brida dagar p bokmissan).

* Intervju med Benaouda 2000-03-23. I 2/93:5 framhiver Ouis att skolor, myndigheter och
bibliotek finns bland prenumeranterna.

#3/97:4. Hur minga som prenumererar vid detta tillfille anges inte. Déremor stir det att antalet
har skat under det senaste iret.

* Intervju med Benaouda 2000-03-23. Dirmed inte sagt att de inte fortfarande ir en vikdg
grupp-

% Intervju med Benaouda 2000-03-23.

47 6-7/94:23 (Ouis: Om Salaam).

4 6-7/94:23 (Ouis: Om Salaam).

¥ Se tex. 2/94:14; 3/96:30f. (klider, bocker), 3/96:5 (resor), 3/96:34 (IIF), 1/94:14 (Islamic
Relief), 4/96:36 (moskén).
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for vissa andra islamiska tidningar som har kommit och gtt under 4ren, och
som man haft visst samarbete med.”®

Genomggngen ovan ger fér handen att tidskriftens utgivning kan delas upp i tre
perioder som sammanfaller med att redaktionen byts. Det finns en kontinuitet
i Salaam frin f6rsta numret fram till 12/94. Tidskriften genomgar vissa férind-
ringar frdn 1/95 och framét. Frin och med 1/96 kommer Salaam att vila i hin-
derna p personer med andra visioner. Ganska snart byter den format, och den
datorrevolution som samhiillet i stort genomgir bérjar nu pa allvar piverka
formgivning av Salaam. Om, och i s4 fall hur, detta har paverkat innehallet ir en
fraga for nista kapitel.

Tidskriften drivs precis som de flesta andra tidskrifter om islam i Sverige av
ett fital entusiaster. Salaams situation har dock blivit bittre under &ren, och
man har klarat 6vergdngarna mellan olika redaktorer. Men fortfarande ir det en
liten grupp som verkligen engagerar sig. Méjligen ér det kopplingen till IIF som
gjort att tidskriften 6verlevt. Salaam har kunnat dra nytta av IIFs breda verk-
samhet och resurser (t.ex. i form av lokaler och en kontinuerlig nyrekrytering).
ITFs kontaktnit och féreningens samarbete med SMR, FIFES, IFIS, SMUF och
andra har gett Salaam en bittre plattform 4n de andra islamiska tidskrifterna.

50 Se t.ex. Rabita nr. 3 1995:3, nr. 8 1995:7, 16.
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Salaams innehall

I de féljande avsnitten beskrivs innehallet i Salaam ur olika perspektiv. Beskriv-
ningen &r indelad i tre delar. I den forsta 4r avsikten att visa hur tidskriftens
skribenter férhaller sig till sin omvirld. Den andra delen tar upp skribenternas
hjirtefrigor och centrala budskap, t.ex. kvinnans roll, individens ansvar, lirans
grunder. Efter varje del féljer en kort kommentar som syftar till att forklara
texten. [ den sista delen gir jag igenom olika genrer och texttyper i Salaam, t.ex.
dikter och khutba-texter (dvs. fredagstal eller predikningar). I denna del fogar
jag in mina kommentarer jimsides med deskriptionen. En mer genomgripande
analys foljer efter hela deskriptionen.

Man kan dela in Salaams texter i bdde genrer och texttyper. Exempel p
genrer som anvinds i Salaam ir dikt, notis, ledare, khutba, reseskildring och
insindare. De flesta av dessa genrer har en ling historia i det svenska spriket.
Khutba ir dock en specifik islamisk genre och termen ir timligen ny i svensk-
sprakig text. Jag har skapat tva texttyper for heuristiska syften: uppbyggelsetext
och nyhetstext. Den forsta pekar pé en funktion hos texten. Den syftar till att
bygga upp och forstirka den enskildes tro. Den andra bestims av det dmne som
behandlas. I beskrivningen kommer jag att anvinda genre- och texttypbenim-
ningar just som beskrivande kategorier snarare 4n analytiska verktyg.

Urval och uppligg speglar den abduktionsprocess som ir en del av min me-
tod. Genom att under forskningens ging pendla mellan teoretiska perspektiv
och det empiriska materialet framtréider teman, dir vissa teorier och viss empiri
verkar héra samman. Det att de teoretiska perspektiven redovisas fore empirin i
sjilva avhandlingstexten bér uppfattas som en dispositionsfriga och inte som en
spegling av sjilva forskningsprocessen.

DEL 1: RELATIONEN TILL OMGIVNINGEN

I det forsta avsnittet ligger fokus p3 artiklar som behandlar den socio-politiska
verkligheten. Jag har koncentrerat mig pd teman i Salaam, dir skribenternas syn
pd omvirlden utkristalliserar sig, sirskilt nir de kommenterar vad de kallar den
muslimska virlden eller Mellanéstern, det svenska samhiillet eller de visterlind-
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ska samhillena, media samt anger vilka som 4r de goda eller onda krafterna i

virlden.!

”Sann” islam och muslimerna

En muslim vet att ett barn ir en giva frin Allah oavsett [om] det ir en
pojke eller flicka och att det har ritt till omsorg, virme och vigledning.
Dirfér dlskar han/hon sin dotter lika mycket som sonen; han/hon ger
dottern lika bra utbildning som sonen och han/hon visar dottern lika
stor uppskattning och hinsyn som sonen. Nigot annat vore otinkbart
i rdttvisans och den globala jimlikhetens religion, Islam!

Citatet 4r typiske for Salaam. Skribenterna tenderar att betona vissa nyckelter-
mer. Islam beskrivs som i samklang med vetenskap,® eller som den faktiska
nyckeln till vetenskap.? Islam ir jamlikhetens religion — bdde mellan min och
kvinnor (betonande den sanna betydelsen av jimlikhet)* och mellan olika et-
niska grupper.® Islam ir vidare den gréna, ekologiska religionen med en sund

! Bdde “den muslimska virlden” och "Mellanéstern” 4r besvirliga begrepp di ingen av dem enty-
digt pekar pi ett geografiskt omride (se t.ex. Stenberg 1994; Holmén 1994). I Salaam syftar
det forstndmnda snarast p3 en idé- och tankevirld som skribenterna vill visa finns spridd éver
virlden t.ex. i Kina eller Polen, se 4/87:8-9 (ur Lslamic Horizon: Islam fortfarande starke i Kina.
Ov. anonym); 1/87:8-9 (Bogdan Atallah Kopanski: Islam bakom jirnridin. Polens okinda
muslimer). Se dven 5/97:18-21 (Susanne Haneef: Islam och den muslimska virlden. Ov. ano-
nym). Mellanéstern 4r en bendmning pa framforallt de Linderna dir arabiska dominerar som
sprik samt Turkiet och Israel (forhillandet till Iran ir oklart d3 Iran sillan nimns), se tex.
2/91:3-5 (Mostafa Kharraki & Séren Lagergren: Hur nr vi fred i Mellangstern?); 5/91:13-17
(Kanjah: P4 foreldsning om Mellanssterns kvinnor); 1/98:12 (SMR: Politiska kommitténs
uttalande om Irak och Mellanéstern).

? 8/87:7 (Kanjah: "Det blev en flicka...” Om barnafédsel i den muslimska familjen).

3 Se t.ex. 9/89:14 (Benaouda: Vi miste samarbeta f6r mer kunskap); 3/94:4-9 (Adam Suldan:
Koranen — Guds ord och inte en minniskas verk); 5/95:16-19 (Dr. Al-barr: Fosterutveckling
i Koranen och hadith. Ov. anonym).

% Se t.ex. 2/95:10-12 (Heléne Hansson: Kunskap i Islam skydd mot det onda och en vig till
framging); 5/95:16-19 (Dr Al-barr: Fosterutveckling i Koranen och hadith. Ov. anonym);
1/98:13-15 (H. Nurbaki: Tvagning;: en ordination f6r bittre hilsa! Ov. anonym).

5 Sann jamlikhet innebr jamlikhet med, inte utan, skillnad mellan min och kvinnor. Det rér sig
alltsd om likvirdiga, inte samma, rittigheter. Se t.ex. 11/87:3-5 (Aldebe: Kvinnan i islam);
4/89:5-7 (Kanjah: Skall kvinnan l3sas in i hemmet?); 5/95:6-9 (Ouis: Kénsroller i islam).

¢ Se t.ex. 5/92:8-9 (Muhammed Ashk Dahlén: Den Islamiska flaggans resning); 5/95:14-15 (Sa-
brina Karim: Rasismen #r som en cancersvulst i samhillet); 1/98:24-25 (Dr. Cetin: Vad har
islam som gor det sd icke rasistisk? Ov. Inga Lill Cadimi).
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syn pa miljéfrigor och miljdansvar,” och demokratins, den sociala jamlikhetens
och den rittvisa ekonomins religion.? Jimlikhet, rittvis ekonomi, miljétinkan-
de, vetenskaplig, anti-rasism tillh6r en kategori av honnérsord som ir ofta fére-
kommande i Salaam.

En vanlig och iterkommande kritik mot Salaams artiklar 4r att muslimer
over hela virlden i praktiken inte uppfyller dessa ideal, och att minga muslimer
inte ens skulle kinna igen islam si som Salaam presenterar religionen i dessa
fragor.” Den typen av kritik beméter Salaams skribenter genom att papeka att
ménga muslimer inte féljer islam, eftersom de blandar ihop islam med ”lokala
kulturtraditioner, koloniala idéer och andra ideologier.”'® Detta ir ett iterkom-
mande tema alltsedan tidskriftens forsta nummer.!! I flera artiklar finns en stark
vilja att fordéma vad som uppfattas som "falsk islam” eller "felaktiga bruk”. Ten
artikel av Monjia Sonnius stir foljande:

En gang for alla méste det goras klart att Islams lira varken kan reduce-
ras eller expanderas. Om minniskorna vill sindra, ligga till, dra ifrin
eller pd annat vis manipulera Islam, si kan det inte lingre kallas Is-
lam.1?

Islam ir helt enkelt en sak, oférinderlig &ver tid och rum. Monjia Sonnius
skriver:

Som muslim (och religi6s) blir man ofta "beskylld” fér att tro att det
bara finns En Sanning. Det tycks vara ett bevis pa oerhord inskrinkt-
het och intolerans. Men det handlar ju inte alls om det. Det ir en

7 Se tex. 1/88:7, 10 (Sonnius: Ar Islam emot den moderna teknologin?); 1/90:10-14 (Ouis:
Humanekologiska aspekter pa Islam); 8/93:3-7 (Ouis: Islam och miljén enligt Koranen);
5/93:3-9 (Pyar Khan Durrani: Islam — det naturliga tillstndet).

8 Se t.ex. 6/95:4 (Redaktionen: Sett och hért); 1/96:14—18 (Ashraf El-Khabiry: Islam och demo-
krati. Del 1 — tv4 oférenliga begrepp?); 3/90:3-7 (Syed H. Alatas: Korruptionen och dess
effekter. Overs. Anders Bilal Uhlin); 4/88:3—7 (Soraya Duval: Islams syn pa ekonomin);
3/88:8-9 (Anonym: Dirfor 4r rintan forbjuden i Islam. . .); 1/90:10-14 (Ouis: Humanekolo-
giska aspekter p3 Islam).

?5/89:6 (Kanjah: Vi fir inte sluta vilja).

103/86:3 (Sonnius: Kvinnan i de “islamiska” linderna). Se 4ven t.ex. 10/88:3—5 (Kanjah: Med
valdtike och mord till hederns forsvar); 5/97:18-21 (Susanne Haneef: Islam och den muslim-
ska virlden. Ov. anonym).

' Se t.ex. 3/87:14 (Kanjah: Rollerna i den muslimska familjen); 1/88:10 (Sonnius: Ar Islam emot
den moderna teknologin?); 10/89:7 (Kanjah: "Khilafa” — att férvalta Guds skapelse).

124/86:7 (Sonnius: Vetenskap for alla eller f5r ingen!!).
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insikt, som man kommit fram till p4 olika sitt, men nir man vil kom-
mit dit, ser man hur alla bitar faller pa plats. ”Sanningen ar tydligt skild

fran villfarelsen” (citat ur Koranen).??

Trosvissheten ir stor. Skribenterna menar sig veta vad som 4r “sann islam” och
tar sig ritten att déma. Den “sanna islam” kan utlésas ur Koranen och hadither-
na, som uppfattas som texter som utan storre problem ir klara och begripliga.
D3 och d& berérs problemet med att tolka texterna, men det 4r vanligare att
Koranens verser och haditherna citeras eller hinvisas till utan diskussion.'4

Den negativa attityden dominerar nir skribenterna relaterar till Mellangstern.
Samtidigt 4r regionen, som varande islams kulturella hem och platsen dir manga
av islams stora profiler levt, en sjilvklar referenspunkt for dem. Den negativa
attityden nirs av besvikelsen 6ver att islams historiska kirnlinder inte lever upp
till de islamiska idealen. Detta kan frammana hérda beskrivningar.

Vi som varit i muslimska linder har ddremot sett det som ingen vill se.
Minniskor i trasiga kldder som sitter med handen utstricke hela dagar-
na, oftast med ett barn eller flera runtomkring sig, slitna hus, mutade
tjanstemin, ohygieniska sjukhus, en mycket liten rik elit som fértryck-
er den stora massan, den stora massan i sig bestdr ocks8 av en hierarki,
dir s3 fort en minniska fir en maktposition 6ver en annan, fornedrar
han eller hon den underdinige p2 alla méjliga sitt, det 4r hir som det
finns folk som fortfarande pratar om att jag har det och det fina efter-
namnet, min familj 4r utav den och den fina slikten och virt folk ir si
och s3 6verlagset.”

Situationen #r inte bara elitens eller ledarnas fel d4 man, enligt skribenten, fir de
ledare man fortjinar; de 4r bara det yttersta tecknet pa det samhillssystem man
har.'® Problemet ir att minniskor har glomt de islamiska normerna, och att det
inte blir bra forrin dessa dterupptas.”” De ekonomiska och politiska eliterna blir
dock beskyllda for att vara sirskilt korrumperade, makthungriga och i ledband

1310/93:14 (Sonnius: Sanningen).

14 Se t.ex. 11/91:17-19 (Ahmed Ghanem: Introduktion till Tafsir ~Koranforklaring); 1/92:12-13
(Kanjah: vad 4r hadith? Yttrande, tal, konversation); 11/93:3-6 (Khurram Murrad: Vigen till
Koranen. Oversatt och sammanstilld av Mariam Hamza).

156/98:20 (Yusef Bouifrouri: "Det stora skidespelet”).
16 6/98:20.

V7 6/98:19-21. Se dven tex. 11/90:13-15 (Soraya Duval: Muslimer, vakna upp! Ov. Ouis) eller
5/97:18-21 (Susanne Haneef: Islam och den muslimska virlden. Ov. anonym).
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till Vist.'® En mer positiv virdering av Mellanéstern syns i t.ex. valet av bilder
som illustrerar tidskriften," eller nir omradet blir aktuellt som den geografiska
arenan for t.ex. vallfirdsritualen eller historien.?® I en artikel berittar Taufik
Elchenaui om en ‘umra (vallfird till Mecka vid ett annat tillfiille in den fore-
skrivna vallfirdsperioden). Artikeln priglas av att Elchenaui blivit gripen av att
vara vid denna fér muslimer centrala plats.?!

Problemet med islams koppling till Mellanéstern kommer till ytan, d& per-
soner som har utfort terrorddd och 8beropat en islamisk ideologi som skir sig
med skribenternas virderingar fir uppmirksamhet i massmedia. T.ex. lit alla
svenska muslimska riksférbund (koordinerade av IS) publicera ett fsrdémande
av terroraktionen mot turister vid Luxor i Egypten den 17 november 1997. I en
kommentar till detta skriver redaktionen:

De som utfort detta d&d ir i sjilva verket fornekare av islams budskap!
Ingen muslim eller islam-vin kan agera pd detta siitt, utan endast en
person eller en grupp som ir fientlig mot islam och dess sanna lira!??

D4 denna typ av handlingar fir stort utrymme i media vill skribenterna gora ett
aktivt avstdndstagande. Det som personerna gor i islams namn ir inte bara fel,
de ér fiender till islam. Deras girningar kan inte rymmas inom islam, eftersom
islams lira 4r en enhet och terror tillhér inte enheten. Vid andra dllfillen kan
man t.ex. lisa om de ”islamfientliga talibanerna”.”®

Skribenterna forhéller sig dven kallsinnig, infor en del andra foreteelser som
brukar inkluderas i islams brokiga virld, t.ex. si ignoreras sufismen i tidskriften.
Nir jag har ndmnt sufism i intervjuer och samtal med personer kopplade till
Salaam, har imnet mest blivit behandlat med forake. Sufismen ses som en miss-

uppfattning av islam. Helena Benaouda menade vid ett seminarium i Stock-

18 Se t.ex. 8/92:6 (Ashk Dahlén: Kvinnans stiﬂningi Islam); 12/94:17-19 (Ouldadda: Vad ir det
som hinder i Algeriet?); 5/97:20 (Susanne Haneef: Islam och den muslimska virlden. Ov.
anonym).

19 Se mer om detta nedan under rubriken “Valet av bilder”.

? Se t.ex. 2/95:6-9 (Ashk Dahlén: vetenskap i Islam — det klassiska arver); 2/96:14-16 (Dr Agil
Nashmi: Vallfirden, muslimers storsta konferens); 2/97:12—13 (Dr Abdul Aziz Ashour: Isla-
misk likarvetenskap).

2 Se t.ex. 12/94:9-13 (Taufik Elchenaui: Al Omra (Den lilla vallfirden). Genom 4ren har det
endast publicerats ett fital reseskildringar frin Mellanéstern.

#26/97:5 (Redaktionen: Alla muslimska organisationer i Sverige tar avstind frin terroraktioner).
231/98:28 (Selma Adam: Bu for talibanerna!).
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holm (augusti, 1997) att sufismen ir déda 16v som faller frin islams trid.>* Det
enda numret som innehéller artiklar om sufism 4r 4/95. Detta orsakade, en-
ligt anonyma killor, diskussioner om Salaams profil, vilket resulterade i att Sou-
maya P. Ouis avgick som redaktér. Ouis sjilv menar att diskussionerna handla-
de mindre om profilen och mer om redaktérens arbete och ansvar, och att hon
tog beslutet att sluta med Salaam av helt personliga skil. Ouis papekar iven att
hon inte har mycket till 6vers for sufismen.?* Den utlovade fortsittningen pa
huvudartikeln om sufism i 4/95 kom aldrig i tryck. Efter Ouis blev Helena
Benaouda redaktér. Under en intervju vidmakthéll hon sin sufikritiska hall-
ning, men sa samtidigt att sufiinfluenser har kommit in i Salaam bl.a. genom
tidningen The Fountain frin vilken man 6versatt artiklar.”” Aven shiaislam neg-
ligeras. Det finns bara tv4 artiklar som behandlar Iran, och i dem misstinklig-
gors den iranska regimen och dess shiitiska statsreligion.?® I 6vrigt finns ett par
gliringar &t iransk shiaislam.?” Trots detta har Salaam publicerat tre artiklar frin
shiitiska tidskrifter.?

Uppdelningen mellan kulturellt bruk och islam #r inte bara relevant i forhal-
lande till Mellanéstern; den 4r 4ven en nédvindighet i Sverige. Mariam Kanjah
pekar pd ett problem fér férsamlingsforetridare i forhillander till det svenska
majoritetssamhillet:

Vi stills igen inf6r ett dilemma; 4r det muslimernas talan (det innebir
en massa asikter om man riknar benimningen muslim som en etnisk
benimning) eller islams talan, som moskén skall fora. Islams talan blir
dé de principer och 4sikter som Koranen och profeten Muhammad
lagt fram som rittesnére for muslimerna.!

# Detta enligt Jan Hjirpe som deltog i seminariet. Benaouda (2000-03-23) bekriftade att hon
uttalade den typen av kritik under métet.

% En av de fA 6vriga omnimnandena av sufism sker i 2/95:17 av Pyar Khan Durrani. Han skriver
tex. “sufismen ir egentligen en hdgst integrerad del av islam”. Detta ir en ovanlig &sikt i

tidskriften. Se 4ven 3/95:28 (Ashk Dahlén: Den andliga aspekten i islamisk konst).
26 Brev frin Ouis 2000-08-02. Se dven 6/95:3 (Ledare).
%7 Benaouda (2000-03-23) talade om forindringar som framf6rallt skett under 1999 och 2000.

% 5/90:10-11 (frdn Impact International: Irans osynliga finge); 10/90:13-15 (Hafiz Ali Akbar
Mollazzadeh: Sunniter i Iran — Minoritet i minoriteten. Ov. Zohra Khan).

» Se t.ex. 9/90:6 (Ouldadda: Temadag om Islam i Givle).

3 Tv4 artiklar frin Utblick, se 5/88:10-15 (Hamda Kechini. Islam och demokrati. Del 1), de
évriga delarna finns i 6-9/88; 2/89:8-9 (Bahaa el-Nahas: Om alkohol och fliskkétt), och en
fran Mahjubah, se 1/91:9, 12-13 (ur Mahjubah: Islamisk “mission”. Bearbetad av Kanjah).

3! 8/91:5 (Kanjah: Hur ska en islamisk minoritetsforsamling fungera?).
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Kanjah menar att férsamlingar ska foretrida islam, vilket ger “en strike &sike”
istillet fér 100 variationer beroende p2 traditionellt ursprung”.3?> Pseudony-
men Umm Hamza skriver att “dagens visterlindsk konvertiter till islam [...]
tackar Gud for att de lirde kidnna Islam innan de lirde kinna muslimerna.”
Kommentaren, som kan vara riktad bidde mot “konvertiter” och mot “mus-
limerna”, forstds bist i samband med en uppdelning mellan sann islam och
kulturellt bruk.** Om de invandrade muslimerna sigs det vid ett annat tillfille
“att de snarare bidrar till f6rvirring om islam #n tvirtom”.3®> Mariam Kanjah
uppmirksammar att det ofta dr konvertiter som 4r engagerade i att informera
om islam, men att det med detta finns en risk. Andra muslimer kan tycka att:

konvertiterna representerar sig sjilva och sin egen speciella tolkning av
islam (en blandning av svenskt/visterlindskt tinkande och islam) mer
in ren islam och dirfér forkastar de [andra muslimerna] den hir

verksamheten.3¢

Hir uttrycker Kanjah en kritik som har riktats bdde mot IIF och Salaam — en
kritik som diskuterats mycket i vissa av de konverterade skribenternas privata
umgingeskretsar.”’ I den anférda artikel ser Kanjah snarast de andra muslimer-
nas attityd som problemet. I en tidigare anslas en mer sjilvkritisk ton. Kanjah
skriver féljande om forhillandet mellan sitt icke-muslimska férflutna och sin
nuvarande identitet som muslimsk aktivist:

Man frigar sig sjilv: "Ar det s att jag tolkar Islam s3 hir pga. mitt
forflutna, har jag forvringt allting for att tillfredstilla min lingtan? A
andra sidan betraktar man Umma och frigar sig: Ar det s3 ate vi vill
stinga in islam i rutiner och vanor? Speciellt vi, som har icke-islamiskt
ursprung. Vill vi kviva islams dynamiska kraft, for att den pd nigot sitt
skrimmer oss, pdminner for mycket om andra alternativrérelser? Kin-
ner vi oss tryggare, nir vi inte sjilva behéver ta stillning infor varje steg,

328/91:6 (Kanjah: Hur ska en islamisk minoritetsférsamling fungera?).

%5/91:8 (Umm Hamza: “vigen till Mecka”). Pseudonym fér Anne Sofie Roald enligt henne sjilv.
3 Den uppdelningen iterkommer uttalat i artikeln, se 5/91:12.

% 3/92:8 (Sonnius: Vem ir islamexpert?).

% 8/91:6 (Kanjah: Hur ska en islamisk minoritetsforsamling fungera?).

¥ Anonyma informanter.

153



s3 som vi gjorde den gingen strax fore konverteringen? Ar det ocksi
dérfor vi vill glomma livet fore islam?*®

[ citatet ovan ifrdgasitter Mariam Kanjah sin forstelse av islam. Kanjah verkar
mena att konvertiter vill ha klara sanningar och regler istillet for ndgot dyna-
miskt, méngdimensionellt och mer svirgreppbart. Den senare sidan av islam
vill man hellre undvika eller ’kviva”. Det finns ytterligare artiklar med liknande
teman, men de utgdr inte det vanliga perspektivet.”

Skillnaden mellan det ideala och det faktiska sitter dven spir i sprikbruket.
Ibland verkar det sjilvklart for skribenterna att skriva t.ex. “muslimerna vill”
eller liknande formuleringar dér “muslimerna” 4r meningens subjekt. Det ger
intrycket att alla muslimer vill samma sak. Den typen av formuleringar ir van-
liga i de teologiska diskussionerna och uppbyggelsetexterna. T.ex. skriver Hele-
na Benaouda:

En muslim kinner inte en fortvivlande ridsla infér déden, och ser ald-
rig sjukdomar eller déden som alltings slutpunkt. Livet for en muslim
fortsitter bide under sjukdomen och efter doden.®

[ ett sddant sammanhang 4r “en muslim” den tinkta goda troende som foljer
as-sirat al-mustaqim, Allabs ritta vig.*' Men ibland, t.ex. nir skribenterna
diskuterar faktiska situationer, fir “muslimerna” en annan betydelse (foljande
handlar om fértryck av kvinnor):

(...) det kommer alltid att finnas minniskor som tror att det ir s3, som
vill fi andra att tro att det 4r s3 eller som har inbillats — av en eller annan
anledning — att tro att det 4r s3 i islam &verlag och att alla kvinnor i hela
den saudiska, arabiska, islamiska (eller borde kanske skriva muslimska
for att pd ndgot sitt uttrycka skillnaden mellan muslimernas beteende
och islams bud) virlden fir utstd samma fornedring och fortryck.

3 5/89:6 (Kanjah: Vi fir inte sluta vilja).
% Se t.ex. 12/88:7, 10-11 (Kanjah: Flykten frin ytligheten).
%2/97:8 (Benaouda: En muslims syn p3 hilsa, sjukdomar och handikapp).

#! Se t.ex. 1/87:3 (Sonnius: Medeltidens *motker — muslimernas guldslder); 8/93:3—7 (Ouis:
Islam och miljén enligt Koranen); 4/97:17-20 (Aldebe: Islamisk stat och demokrati).

#7/93:4-5 (Kanjah: Bokrecension: Prinsessan bakom sléjan).
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Har blir "muslim” snarast epitetet p3 en troende som inte fullt ut forstitt islam
och som inte handlar i enlighet med religionen. En ytterligare anvindning fram-
skymtar nir Soumaya P. Ouis skriver:

Varfor fir inte vi muslimer kallas muslimer nu nir vi intligen forssker
g tillbaka till Islams sanna killor och verkligen kan gora skl f6r nam-
net Muslim (det vore vil mer rittvist att kalla "fliskgrinsmuslimer”,
traditionella och etniska muslimer f6r ett annat namn).%

"Muslim” 4r hir ett absolut stadium och det vore bittre att de som inte foljer
islams normer kallas fér nigonting annat.** I en annan artikel kallad Az vana
eller inte vara muslim — var gir grinsen? skriver Monjia Sonnius:

Om en minniska uttalat trosbekinnelsen, betraktas hon som muslim,
rent juridiskt och det 4r varje muslims p/i#t att betrakta henne som
muslim, oavsett hur hon uppfor sig i vrigt.

Hir betonas den formella funktionen av shahada, vittnesbordet. Som muslim
har du ingen ritt att ddma dina muslimska systrar och bréder. Detta kan bara
Allah eller en islamisk stat géra, men en sidan stat existerar inte i dag.® I en
artikel ett 4r senare skriver Sonnius att hennes personliga &sikt 4r att man inte
har ritt att kalla sig muslim om man inte “4tminstone foljer islams grundlig-
gande principer”.*” Mariam Kanjah lanserar termerna “nominella” respektive
“medvetna muslimer” fér att forsoka gora en 4tskillnad.® Denna terminolo-
giska oscillering 4r vanlig i Salaam, men det finns ocksé en medvetenhet om
den. I en ledare, troligen av Mariam Kanjah, hivdar hon att Salaam har fitt
kritik for att tidningen generaliserar om vad "muslimerna tycker”.

Vi vet med sikerhet att det alltid finns ndgon eller nigra som inte delar
den &sikt som vi tillskriver “muslimerna i Sverige”, men 4 andra sidan
4r detta ett accepterat skrivsitt och ibland nédvindigt. Nér man i tid-
ningarna skriver om vad “socialdemokraterna tycker”, 4r det den asikt

%7/90:4 (Ouis: Framgangar for islamiska partiet i Algeriet).

“ For yttetligare ett exempel, se 4/91:3-5 (Kanjah: Att vara eller icke vara muslim).
49/87:11 (Sonnius: Att vara eller inte vara muslim — var gér grinsen?).

%9/87:11 (Sonnius: Att vara eller inte vara muslim — var gir grinsen?).

%7 8/88:5 (Sonnius: Kan alla som heter Mohammed kallas muslimer?).

“810/88:6 (Kanjah: Vad ir islamisk barnuppfostran?).
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som partiledningen foretrider som asyftas. [...] P4 samma sitt 4r det
med muslimerna. De ir organiserade i tre riksorganisationer. Det ir
allts3 riksorganisationernas 4sikter vi for fram nir vi siger att “mus-
limerna tycker”. Om nigon enskild muslim har en avvikande 3sike,
varfor inte skriva till Salaam? Vi 6nskar att vi kunde f3 lite heta” debat-
ter!®

Kanjah visar hir att hon har reflekterat éver sprikbruket och intagit en posi-
tion.*®

Aven bruket av "islam” 4r intressant. I texterna kan ”islam” vara meningarnas
sjdlvklara subjekt: "Islam tycker” och "islam siger”.’! I andra fall forklaras att
“enligt islam” eller "1 islam” 4r ndgot centralt.’” I dessa fall skymtar inga tolkan-
de minniskor fram. Islam ir namnet p4 den sanning som giller for alla tider och
som har sitt ursprung hos Allah.®> Med religisa utgdngspunkter kan islam an-
tas vara en faktisk, enhetlig realitet, vilket gor att islam kan tycka, kinna, mena
osv. Men det finns andra &sikter i tidskriften. T.ex. skriver Soumaya Ouis ett par
nummer senare att ~ingen har patent p3 islam och islamiska &sikter och vi vil-
komnar en ’bredare islamisk front’, vi vill bli alla Sveriges muslimers tidning.”*
Hur bred redaktionen kan tinkas vilja ha den islamiska fronten framgér ¢j. Men
ganska snart eftert publicerade Ouis (som varande redaktér) artiklar om sufism,
och kom att avg frin redaktdrsposten p.g.a. protester mot detta och dé andra
kom att ingripa i hennes redaktorskap.>

42/90:2 (Ledare).

5% Se dven 7/89:11-12 (Sonnius: Att vara eller inte vara muslim — var gir grinsen?); 2/97:8-10
(Benaouda: En muslims syn p3 hilsa, sjukdomar och handikapp).

51 Se t.ex. 3/91:16 (Ouis: Oppet brev till Mariam Kanjah); 4/88:6 (Souraya Duval: Islams syn p3
ekonomi); 5/98:10 (Youssuf Al Qaradawi: Vad siger islams killor om bildkonst? Ov. anonym).

52 Se t.ex. 3/88:13 (Aldebe: Nir 4r en minniska déd? Dédsbegreppet i Islam); 1/96:16 (Ashraf El-
Khabiry: Islam och demokrati. Del 1 — tvi oférenliga begrepp?); 6/97:22 (Dr O. Cetin: Med-
kinsla och barmhirtighet. Ov. anonym).

53 Se t.ex. 4/86:7 (Sonnius: Vetenskap for alla eller for ingen!!); 4/88:6 (Souraya Duval: Islams syn
pa ekonomi); 1/97:18 (Norlain D Mababaya: Forildrarnas roll i barnens utbildning. Ov. Inga-
Lill Cadimi).

54 6-7/94:22 (Ouis: Om Salaam).

% Detta dr min tolkning. Ouis sjilv poingterar att avgingen hade att gora med hennes 6vriga

livssituation och inte ska forstds som en protest (brev frin Ouis 2000-08-02 samt privat
koresponsdans).
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Kommentar

I métet med kolonialismen och bade en inre och en yttre modernitet reagerade
vissa muslimska religiésa med krav p4 att islam maste reformeras, visioner om
hur detta skulle g till och vad det skulle resultera i. En vanlig 3sikt var att man
maste drergd till killorna (Koranen och haditherna) for att 3terskapa den egent-
liga islam, som blivit ansatt av traditioner och vantolkningar under drhundrade-
na. Kritiken mot folklig religiés tro och praxis, konservativa eller traditionella
‘ulama’ samt sufism var viktiga inslag i 1800-talets islamiska reformrérelser
och ir idag ett standardinslag i den islamiska rérelsens vickelselitteratur.’¢ Kri-
tiken gér igen i Salaam. Den som riktas mot ‘ulama’ framskymtar senare i
deskriptionen. I kritiken av sufismen och folklig religion ir idén om bid‘a cen-
tral. Den framskymtar bl.a. i det forsta citatet frin Monjia Sonnius utan att
termen namns. Bid‘a ir i dessa sammanhang ett negativt ord som anvinds for
att beteckna otilldtna tilldgg till islams lira eller praxis. Aven detta ir ett vanligt
inslag i den islamiska rorelsens diskurs. Paradexemplet 4r hur det inom wahha-
bitisk islam finns en tradition att f6rdéma hégtidlighllandet av profeten Mu-
hammads fodelsedag som en innovation som inte baseras pa Koranen eller sun-
na (vare sig Muhammads, hans foljeslagares eller de nistféljande generationer-
nas).”” Men bid‘a har begreppsliggjorts p3 skilda sitt. vissa delar t.ex. upp bid‘a
i tillitna och otilldtna innovationer. Att uppfatta bid‘a som negativt ir allts3
inte sjilvklart utan visar snarare att man tillhér en viss typ av islamdiskurs.®
En annan sida av den ovannimnda kritiken é4r den icke-muslimska majori-
tetsbefolkningens évervigande negativa virdering av islam och muslimer.” Sa-
laams skribenter #r vil medvetna om denna. De vet ocksi att de ses som islams
ambassadérer och forvintas ansvara for islam. Men den islam de hills ansvariga
for 4r inte skribenternas egen islam, utan en bild av islam som de inte fitt m&j-
ligheten att definiera. Islam och muslimer ér f6r minga kopplade med Mellan-
ostern, och skribenterna tvingas in i en position dir de mste ta avstind frin hur

%6 For en utveckling av denna typ av kritiks historia, se t.ex. Eickelman & Piscatori 1996:39f;
Johansen 1996:11fF; Roy (1998:50); Salvatore 1997.

57 Jfr 6/96:16 (Muslimska helgdagar 1997); 6/97:17 (Susanne Haneef: Islamiska hégtider och
sedvinjor. Ov. anonym). I den forsta nimns hogtiden, men man forklarar att den inte r
officiell, i den senare forklaras den vara ett tilligg.

% Se t.ex. ” bid°a” i SEol; Keller 1998.

% Detta upprepas nistan som ett mantra inom den svenska forskningen om islam och muslimer
och det finns skil att vara litet misstinksam mot denna homogenitet. Det finns dock en del
undersbkningar som ger for handen att attityderna fakriskt 4r vildigt negativa, se DN 1995:32;
Hvittfelt 1991, 1998; Hadell 1997; Harenstam 1993; Karlsson & Svanberg 1995:75ff.
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islam praktiseras i Mellanéstern for att kunna forfikta sin egen islamtolkning.
Dirigenom kan de fria sig sjilva och islam frin anklagelserna frin majoritetens
icke-muslimer. Precis som hos mycket av den andra islamlitteraturen p4 svenska
dr det ett uttalat mal for bide IIFs och Salaam att méta fordomar om islam och
erbjuda en korrekt bild. Icke-muslimer 4r en uttalad malgrupp for Salaam.

Lokala specifika tolkningar kontrasteras med tanken p3 en virldsomspin-
nande umma som stir 6ver kulturellt bruk, och som praktiserar den sanna islam
— detta ir ett annat vanligt tema i den islamiska rorelsens litteratur.® Att mus-
limerna 4r en brokig grupp 4ven i Sverige ir ett faktum. 1 Salaams texter 4r det
tydligt att skribenterna beklagar detta. Muslimerna borde ha “en strikt &sikt”.
Religionsvetaren Ali Kése menar att konvertiter har en tendens att anse sig till-
héra en universell islamisk gemenskap snarare 4n en specifik muslimsk kulturell
grupp.® Om detta 4r generaliserbart eller inte 4r svirt att avgéra, men att posi-
tionen ir central i Salaams texter ir tydligt.

I s6kandet efter den sanna islam liser skribenterna, enligt Monjia Sonnius,
mycket litteratur om islam.* Men det omsorgsfulla studium av de islamiska
killtexterna och de islamiska teologiska skrifterna som gérs pa t.ex. shari‘a-
fakulteter 6ver hela den muslimska virlden 4r inte vanligt i Salaam, och om det
gors, sd dterspeglar sig detta i vart fall inte i Salaams texter. Detta ir knappast
nigot att forvina sig 6ver. Artiklarna i Salaam ir inte akademiska teologiska
trakrater, de 4r snarare tinkta att bygga upp den tilltinkte lisarens tro och éka
deras sjilvkinsla och kunskap om islam. Aven andra forskare inom omréadet
"islam i Visteuropa®, t.ex. Jorgen Nielsen, har konstaterat att de traditionella
tekniker som har utvecklats av islams teologer, och det teologiska arv som finns,
manga ganger ir okint eller ignorerat bland aktiva muslimer i Visteuropa. Istil-
let gér de troende till Koranen eller haditherna “as document speaking directly
to their own situation”. Detta menar Nielsen ir ett fenomen som ir vanligt
bland unga muslimer i den brittiska miljén.

Den korta beskrivningen ovan av nyckelorden “muslim” och ”islam” ér en-
dast tvé exempel pa den terminologiska oscilleringen i Salaam. En av poingerna

% Se Roy 1992/1993:93fF; Roy 1998:50ff. Begreppsliggorande av wmma i den ”islamistiska” litte-
raturen tenderar att ligga nira den marxistiska tanken om ett klasslost samhille, se Roy 1992/
1993:54.

¢ Kése 1996:136.
¢ Intervju med Sonnius 1998-03-25.

% Det finns undantag som Kanjahs artikelserie "Amr bil Maroof wa Nahi ’an il-Munkar” i 11/
90:10-12 och 12/90:3-5. Mycket av resonemangen verkar dock tagna frin en bok med sam-
ma titel som artikeln.

64 Nielsen 1999:22f,
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att anfora dessa exempel 4r att visa hur spriket i tidskriften ir beroende av kon-
ventioner, och av hur man skriver om islam vid olika tillfillen. Oscilleringen
beror ibland pé vad som férutsitts inom en viss texttyp eller genre och ibland p&
det valda temat. Perspektivet pendlar mellan det normativa och det deskriptiva.
Minga génger vill skribenterna uttrycka normen for hur en muslim bér vara,
inte hur alla (eller ndgra) som kallar sig muslimer 4r. Problemet ér att de anviin-
der samma term, och att begreppsliggérandet av termen gérs ps skilda sitt i
olika sammanhang. De flesta av skribenterna klarar av att skilja mellan nir de
skriver om det normativa, och nir de skriver deskriptivt. Man bor dven observe-
ra att den islamiska rérelsen, framfér allt i dess wahhabitiska delar, har en tradi-
tion av att inskirpa betydelsen av “muslim” och géra den exklusiv och ideolo-
gisk. I detta vinder man sig mot den traditionella forstielsen att alla som uttalar
shahada ska ses som muslimer.®® Exklusiviteten ir snarare av sekreristiskt slag,%

Att sitta en abstraktion som ”islam” som subjekt i en mening déljer vem som
egentligen talar, och skymmer frdgan om den talandes representativitet. Denna
maktpraktik 4r nog ofta omedveten och representerar snarare en konvention in
en strategi. Islam 4r en reifierad kategori som upplevs som en objektiv verklig-
het. Islam kan p.g.a. detta agera som ett subjekt. Det 4r med andra ord inte den
ene eller den andres sikt om islam som presenteras — det ir islam. Detta drag
delar texterna i Salaam med ménga andra texter, oavsett om dessa ir skrivna av
oerfarna eller vana forfattare.” Det finns t.o.m. icke-muslimer som gor detra.’®

Det svenska majoritetssamhillet

Om vi héller oss till Sverige bérjar tv3 forhllningssitt till omvirlden
att utkristallisera sig:

1) Omvirlden 4r kufr® — vi stir 6ver dem och de ir vira fiender.

2) Vi miste inse att vi lever hir och nu, och forsska anpassa oss och
skapa tolerans och forstelse for var tro.”

% Se Al-Azmeh 1993:105f.

% jfr resonemang i Roy 1998:52ff.

%7 For en diskussion om detta, se Salvatore 1997:48; Gerholm 1994.
% T.ex. anviinder Samuelsson (1999:8) en reifierad islam som subjekt.

® Kufr, vantro/fornekan, och kafir, vantroende/fornekare, anvinds som starka pejorativ i den
islamiska diskursen. Orden finns i Koranen (se t.ex. 74:10/10).

70 6-7/94:8 (Sonnius: Debatt: Kom ut ur igloon!).
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Monjia Sonnius argumenterar for den andra attityden som hon ser som den
enda rimliga, och hon kritiserar dem som har den férsta. Men relationen till
majoritetssamhillet ir komplicerad. A ena sidan finns ett djupt forakt for vad
som ses som ett materialistiskt, sexuellt vulgirt samhille utan fasta normer.”* A
andra sidan finns det en 6nskan om att bli accepterad av och integrerad i (inte
assimilerad av) detta samhille.”? Helena Benaouda skriver i en ledare om ett
besok i katedralen La Mezquita i Cordoba. Besoket gér henne vemodig, d4 hon
ser hur man har skirmat av det som kan piminna om det muslimska arvet, och
dd hon paminns om “det forsta etniska folkmordet i Europas historia” som
muslimerna utsattes f6r.”2

Jag forsoker komma pa hur jag skulle forklara for flickorna [hennes
dottrar] att trots det som hint hir, kan vi leva 1 samforstdnd i vart
sambille, bara vi vill tillrickligt mycket. Det mste g8, Sverige 4r ju det
enda hem de har.”*

Hon fortsitter med att citera Koranen (41:34—36/34-36) for att visa hur ens
sinne bor vara “frdragsamt” dven mot en fiende, eftersom denna kan vara en
framtida ndra vin, och di vrede kommer av Satan. I en annan artikel, om det
méngkulturella Sverige, redovisar Helena Benaouda vad hon uppfattar som prob-
lemzoner i samhillet. Grundtanken ir att integration ir realistiskt, men att den
forsvaras av att majoritetssamhillet inte forséker forstd vare sig den sociala och
ekonomiska situation som méinga invandrare befinner sig i eller vilka resurser
dessa personer utgor. Dessutom saknas stéd (som ges till kristendomen) for
islamiska sociala strukturer som imamutbildningar, andlig ridgivning i fingel-
serosv.”> Heléne Hansson menar att "det svenska samhiillet” gér sig skyldige till
medveten diskriminering och rasism. Niringslivet, media och politikerna ir de

7! Se t.ex. 1/86:13-16 (Sonnius: Kvinnan i dagens samhille); 2/94:12 (Ashraf El-Khabiry: Vad ir
meningen?); 4/98:28 (Gibrael Jamani: Islam ur psykologiskt perspektiv. Ov. Bjérn Norrbom,
enligt 6/98:11).

72 Se t.ex. 6/87:14—16 (Sonnius: Varfor s ridd for det islamiska samhiller?); 10/91:6-7, 10 (Alde-
be: Hur é4r det att vara muslim i Sverige?); 11/91:20-21 (Zohra Karlsson: Min vig till islam —
berittelser om tro och troende).

73 4/98:3 (Ledare).
744/98:3 (Ledare).
756/95:8-11 (Benaouda: Muslimerna och det méngkulturella Sverige 1995).
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ansvariga.”® I en annan artikel menar Mahmoud Aldebe att de teoretiska méj-
ligheterna finns for att muslimer ska vara integrerade i samhillet, men att mus-
limer i praktiken méter ménga svarigheter.”” Sirskilt upprorande ir att de unga
muslimer som ir fédda och uppvuxna i landet ocksi méter svirigheter och
fordomar, nir de ska ut ps arbetsmarknaden.”®

Men det finns en lust att deltaga i den nationella politiken och tillika en
ambition att vara en del av samhillet, inte vid sidan av det.”” Mariam Kanjah
sitter detta engagemang i ett religiést perspektiv genom att anspela pi Koranen:

Eftersom [en] islamisk helhetssyn innefattar 4ven det allminna, 3 att
dven gemensamma angeligenheter fir sina islamiska ramar, blir varje
muslim direkt skyldig att ta stéllning till férvaltningen. I enlighet med
plikten att pabjuda det som &r bra och korrekt och att forbjuda det som
ar fel ("Amr bil Maroof wa Nahi an il-Munkar”) miste alltsi varje
muslim férséka paverka sin egen del av det allminna. Vem som sedan

ir den riitta representanten, fir och méste varje muslim reda ur alldeles
sjalv.8

Hennes asikt ligger i linje med Ahmed Ghanems i en annan artikel. Han anfér
en fatwa av Yusuf al-Qaradawi, ett uttalande av den libanesiske sheikh Mawla-
wi och en undersékning frin “sharia-fakulteten i Kuwait”, som alla pekar p4 att
politiskr deltagande r tilldtet och t.o.m. kan uppfattas som ett méste fr den
som behéver sikra sina grundlidggande rittigheter i ett samhille.?!

Men det finns andra perspektiv. I vissa artiklar uppmanas muslimer att inte
beblanda sig med och bli véinner med majoritetsbefolkningen. I en khutba upp-
manas muslimerna att “hélla sig till vésterlandets regler, si linge som de inte
strider mot islams lag (shari’ah)”.®> Men det i4r detsamma som att siga att man

76 6/95:15-23 (H. Hansson: Rasism och frimlingsfientlighet). Se dven t.ex. 3/96:24-26 (Ano-
nym: Utanfor eller med i islam); 1/97:13-15 (Sven Heilo: Bakgrunden till motstdndet mot
religionsfrihet).

771/97:9 (Al-Debe: Islam och religionsfriheten i Sverige).

78 6/97:13-15 (Al-Debe: Sveriges muslimer och integrationspolitiken).

7 Se tex. 8/91:9 (Aldebe: Oppet brev till alla svenska etablerade politiska partier); 8/91:12-13
(Kanjah: Ska vi delta i politiken?); delar av 10/94 (om EU-valet); hela 2/98 som ir ett special-
nummer om politiskt deltagande.

#08/91:13 (Kanjah: Ska vi delta i politiken?). "al-amr bi-l-ma‘rif wa-l-nahy an al-munkar” och
liknande formuleringar finns p3 flera stillen i Koranen bl.a. 3:104/100 och 3:110/106.

#12/98:12 (Benaouda: Politisk delaktighet i praktiken — Intervju med Ahmed Ghanem).
$212/91:7 (Ménadens Khutba: Fredagstal om relationer till icke-muslimer).
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ska halla sig till shari‘a; egentligen ror det sig om ett avstdndstagande frin
“visterlandet”. Heléne Hansson intar en separatistisk position i en artikel och
hivdar att det ir fel av muslimer att vara ekonomiskt beroende av den svenska
staten, och att ett sidant beroende via t.ex. bidrag bringar forfall i ’den islami-
ska familjestrukturen”.®® Istillet ska man férlita sig pa eget arbete eller zakat
frin andra muslimer. Lésningen ir att muslimerna gér sig ekonomiskt obero-
ende av visterlindska ekonomiska system, d& man inte kan tjina “tv herrar”
samtidigt.* Separationen ir ocksi undertexten i en khutba, som handlar om
julfirandet: Vi fir inte glémma hadithen: 'Den som ilskar ett folk, kommer att
vara bland dem p& domedagen’.”® 1 samma khutba ombeds muslimer att inte
lata sina barn delta i julférberedelserna i skolan.

Barn och uppfostran

Det 4r vanligt att en separatistisk position intas, nir det kommer till barnen och
deras uppfostran. Hur barnen ska bli muslimer, nir de vixer upp i det svenska
sambillet, ér ett viktigt tema i Salaam. Mariam Kanjah skriver:

TV, radio, video, skola, kompisar, leksaker och spel 4r nigra av kanaler-
na for kulturutbudet till vira barn. Via dessa 6veroses vi alla med ett
och samma kommersiella, materialistiska och destruktiva budskap.®

Losningen ir att skapa attraktiva alternativ f6r ungdomarna som idrottsklubbar
eller liknande. Mariam Kanjah varnar for hur det kan bli om inte alternativ
finns: "Gatan och kompisarna tar annars éver vir roll som uppfostrare, och den
svenska gatan lir inte ut islam.” Andra méjliga aktiviteter sisom muslimsk
teater och musik foreslds i en annan artikel. I den finns ett slags schema for
muslimsk uppfostran i Sverige. Nyckeln till framging ir att vara en god mus-
lim, och att genom sin livsféring vara ett bra exempel for sina barn, ett exempel
som balanserar impulserna och influenserna frdn majoritetssamhillet. Bland de
goda rid som ges finns foljande:

#7/93:13 (Heléne Hansson: Brandfackla: Férsotjning eller beroende).
847/93:12~15 (Heléne Hansson: Brandfackla: Férsorjning eller beroende).

8 11/92:18-19 (Ménadens Khutba: Om julen). Resonemang som “du blir som dem du umgss
med” 4r ett dterkommande tema, se t.ex. 1/92:7 (Manadens Khutba: Fredagstal om olika min-
niskor); 10/92:14 (Kanjah: Forildrarnas ansvar); 4/93:16 (Frigor och svar om Islam).

#9/92:5 (Kanjah: Det giller vira barn. Resumé av boken "Fér Sverige pé tiden” av Ann Ekeberg).
#79/92:8 (Kanjah: Det giller vira barn. Resumé av boken "Fér Sverige pé tiden” av Ann Ekeberg).
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Lir dem komma ihdg Allah, genom t ex dua® vid matdags, liggdags
eller d& ni talar om skapelse. Flj Profetens sunna s att barnen vixer in
iislam pd det vackraste sittet. Lis mycket fér dem och sjung mycket
om olika islamiska teman.®

Vidare uppmanas lisaren att: lira barnen om islamisk historia, lira dem ragwa
(gudsfruktan) med kirlek, delta i deras skolarbete, scka andra muslimska fa-
miljers sillskap som har barn i samma 3lder etc.”® Det ir dven viktigt att ge
barnen islamiska namn och lira dem om de personligheter i historien som burit
namnen. Barnen ska vara stolta 6ver sina namn.”® Mariam Kanjah menar att
den islamiska barnuppfostran kan betecknas som en fri uppfostran i den me-
ningen att den syftar till att "utveckla en kinsla for ett eget ansvar” hos barnen,
och drf6r att den ér fri frdn traditionella uppfostringsmonster med ”despotiska
fader” som kriver "blind lydnad”.*?

Ett annat sitr att forsoka 1sa problemet med barnens uppfostran 4r att grun-
da friskolor. Soumaya P. Ouis och Heléne Hanifa Hansson fick i oktober 1992
tillstdnd att starta en muslimsk friskola.”® Ett av skilen att starta den var att de
béda fann att situationen fér muslimska barn i den vanliga kommunala skolan
var svdr. Av olika skil kom aldrig deras skola iging (framfor allt p.g.a. for fa
anmilda elever), men godkinnandet gav en signal till andra att det fanns en
mojlighet att grunda friskolor med fokus pé det islamiska religiosa arvet.”

® Du‘a’ (ung. kallan) ir en frivillig bon till skillnad frin tidebsnerna.

#9/94:13 (Fatima Cayirli: Barnuppfostran i islam. Sammanfattning frin Islamiska Kvinnoféren-
ingens liger).

%09/94:13 (Fatima Cayirli: Barnuppfostran i islam. Sammanfattning frin Islamiska Kvinnoféren-
ingens liger). Sc dven t.cx. 4/90:12-13 (Marwan al-Kaysi: Forildrar och barn); 6-7/94:27-29
(Islamiska Kvinnof6reningen i Géteborg: Skandinavisk forelisningsturné av Aisha Lemu).

%1 1/90: (Aldebe: Det viktigaste av allt 4r barnen); 9/94:12 (Fatima Cayirli: Barnuppfostran i
islam. Sammanfattning frén Islamiska Kvinnoféreningens liger).

929/88:15 (Kanjah: Vad ir islamisk barnuppfostran?).

9311/92:3~7 (Ouis: Lunds Muslimska Skola — en muslimsk friskola).

*Till hésten 1993 startade den forsta muslimska friskolan, Al Elowm Al Islamia, i Malmé. I juni
1998 fanns det tolv muslimska friskolor. Infor héstterminen 1998 hade ytterligare tio skolor
£t tillstdnd att starta, men d hade bl.a. tvd Malméskolor fitt stinga p.g.a. missféthallanden
(se Johansson 1999:178f). Elisabeth Gerle (1999:41) anger att det hésten 1998 fanns 20 fri-
skolor p4 grundskolenivi med "islamisk och/eller arabisk inriktning”. Det finns 4ven muslim-
ska daghem, men jag har inte funnit nigra uppgifter om hur minga.
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Den utnyttjade kvinnan

Svenska eller vésterlindska kvinnor 4r ett terkommande tema. Detta samman-
flitas ofta med de konverterade skribenternas livshistorier. Den svenska kvin-
nan (ofta just i singularis och bestimd form) beskrivs som ett offer for minga
olika krafter. Hon ir utnyttjad av kommersialismen, sirskilt modeindustrin.
Hon ir 6verarbetad dd hon skéter ett heltidsarbete och allt hushallsarbete. Dess-
utom 4r hon underbetald. Hon har aldrig tid for sina barn, vilket ger henne
konstant daligt samvete och orsakar att barnen hamnar p3 gatan, vilket i sin tur
leder till sjilvdestruktivt beteende, droger, kriminalitet och hoga sjilvmordstal.
Hennes iktenskap kommer efterhand att falla samman och sluta i skilsmissa
inte minst pa grund av orealistiska forvintningar byggda p3 relationens forsta
ogonblick av kirlek och passion.” En del av pastiendena backas upp av statistik
och uppskattningar.”® Islam &r ett alternativ till ovan. Fér att besvara frigan
”Varfér konverterar man till Islam?” skriver Khadija Ouldadda:

Vi har i Islam hittat alla svaren. Det finns alltid ett svar som ir klare,
enkelt och logisk till de frigor man har. Ingen av oss som 4r muslimer,
om vi varit det i ménga 4r eller bara nigra ménader, har hittat nigot
motsigelsefullt i Islam. Islam 4r en livsstil, ett sitt att leva. Allt har f3tt
ett sammanhang, vi har fitt veta vir plats i livet, meningen med det hir
livet och hur man ska handla i livets alla skeenden och den vissheten
ger oss en stor trygghet. Vi har i Islam funnit den ritta vigen.”

Det svenska samhiillets normer och grinser uppfattas som otydliga.”® Fasta nor-
mer och klara regler var en del av det som kiindes ritt med islam. En muslimsk
konvertit som skriver om vad som attraherade henne med islam summerar det

% Se t.ex. 1/86:13—16 (Sonnius: Kvinnan i dagens samhille); 4/86:3 (Kanjah: "Women s lib” — i
islam); 4/86:6—7 (Sonnius: Vetenskap for alla. .. eller for ingen!!); 5/86:12-13 (Sonnius: Mus-
limska dktenskap); 9/91:14-15 (Aldebe: Sjilvmorden i det teknologiska samhiller); 7/92:8
(Karima Fahim: Den muslimska kvinnans klidsel. Ov. Sonnius); 5/95:9 (Ouis: Konsroller i
islam).

% Enligt Monjia Sonnius (1998-03-25) arbetade redaktorerna och de skribenter som hon kinde
hére for att finna palitliga siffror for att inte bli kritiserade i onédan.

%7 Forséksnummer maj 1986 (Ouldadda: Islam & muslimer). Artikeln ir osignerad, men d3 tex-
tens jag ir skilt frin “"Monjia” och "Mariam” och d4 Ouldadda verkar ha varit med och skrivit
i forséksnumret, ir artikeln troligen hennes.

% Se t.ex. 1/87:14-15 (Kanjah: "min tro ger mig harmoni och lycka.” Intervju med en svensk
konvertit); 7/87:6-9 (Sonnius: Muslimska reflektioner éver tillvaron); 5/89:5-7 (Kanjah: Vi
fir inte sluta vilja).
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s& hir: "Allt i islam var s& logiskt.” Det 4r vanligt att betona hur rationell islam
dr, och hur religionen si patagligt stimmer éverens med fornuftet.!®

Det positiva

Det finns féreteelser i majoritetssamhillet och i "Vist” som uppfattas som posi-
tiva av skribenterna. Fatima Idris skriver:

Vi bér dessutom stédja alla rérelser i Europa, som 6verensstimmer
med islam, t ex antipornografikampanjer, nykterhetsrorelser, miljoro-
relser och banker utan rinta (sésom JAK i Sverige).!"!

JAK (Jord, arbete och kapital) ir en “medlemsbank (tidigare ekonomisk foren-
ing)” som 4r f6r en rintefri ckonomi.'”” Monjia Sonnius har engagerat sig i JAK
och har bl.a. varit dess ordférande.’® Banken omnimns som en positiv kraft i
det svenska samhillet.’* Det som ir positivt med JAK frin skribenternas per-
spektiv r forst och frimst att JAK vill se en rintefri ekonomi och faktiskt erbju-
der ett alternativ. Det andra ir att JAKs ideologi tar parti mot kapitalismens
konsumtionssamhille och f6r U-linder som JAK ser som démda till fattigdom
av rintesystemet. Detta 4r virderingar som flera av Salaams skribenter delar.!

P4 samma sitt engagerar sig skribenterna for miljéfrigor och ser goda krafter
i miljéorganisationer.'® Skribenterna tillignar sig dven miljérorelsens termino-
logi t.ex. i foljande fras: "En glad nyhet fér muslimer och andra miljovin-

» 107

ner.. Det 4r forst under senare 4r som “muslimerna uppmirksammat att

% 7187:3 (Hagar Dahlqvist: Min vig till islam).

19 Se t.ex. 2/87:12 (Sonnius: Guds tecken mitt ibland oss); 1/88:3—5 (Dr. Ayesha Abdullah: "jag
foddes i en hinduisk familj...”. Ov. anonym); 1/90:15 (Anonym: Anvind ditt fornuft. Fre-
dagstal frin Gévle Islamiska Center). For citat frin virldskinda konvertiter, se 4/96:32—33 (Jill
Jénsson: Dirfor blev vi muslimer).

10112/93:16 (Fatima Idris: IIF:s hostseminarium i Stockholm).
192 Quis 1999:243.
103 3/95:37. Se dven Samuelsson & Brattlund 1996:134f; Ouis 1999:243.

104 Se t.ex. 9/92:17; 7/93:17; 3/95:17. En artikel frin JAKs tidning Rintefri Ekonoms har publice-
rats i 3/89:6-7, 1012 (Per Almgren: Vi behover en rintefri ekonomi). Salaam har dven gjort
reklam for féreningen i 9/92:17. JAKs tidning heter sedan ett antal ir bara Rintefri.

19 Se t.ex. 3/95 (ett temanummer om ekonomi); 3/96:8 (Ouis: Manniskan och naturen i Kora-
nen).

1% Pyar Durrani kopplar samman miljsproblem och ekonomiska snedférdelningar i 5/93:7-9
(Pyar Durrani: Islam — det naturliga tillstdndet).

197.7/90:9 (Benaouda: Sett & hort).
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islam verkligen har en egen miljetik, med en natur- och djurskyddslag som
bygger pé individens moraliska ansvar infér Gud.”'*® Denna finns, enligt Sou-
maya P. Ouis, inskriven i Koranen och sunna och ir dessutom framférd av ritts-
lirde genom historien. Men det 4r genom den nutida globala diskussionen om
miljévard som dessa pabud fir ett sammanhang och en logik.!®

Kommentar

Féraktet for delar av majoritetssamhillet och 6nskan att integreras i det 4r tv
olika drag som ir typiska fér Salaam."® Dilemmat ir att skribenterna vill vara
en del av samhillet, men de har samtidigt svart att acceptera majoritetssamhal-
let. Det péverkar i sin tur méjligheten att integreras. Hur man skriver om majo-
ritetssamhillet i Salaam har dock forindrats éver tid. En férindring ér att man
successivt har 8kat inslagen om Sverige, sirskilt sedan 1/96 d4 Helena Benaou-
da tog 6ver redaktérskapet, ndgot som bl.a. Soumaya Pernilla Ouis efterlyste i
en insindare till Salaam redan 1990.""" Helena Benaouda menar att férindring
framfor allt bestr i att Salaam numera behandlar den svenska situationen mer
konkret. Detta har att géra med att man i dag 4r mer integrerad i samhillet via
ett forbittrat kontakenit, med bl.a. politiker."'? De som avses med “man” ir
bl.a. redaktionen, IIF och de skribenter som #r aktiva inom det muslimska for-
eningssverige. S4 har t.ex. Mahmoud Aldebe och SMR haft goda relationer och
samarbetat med den socialdemokratiska broderskapsrorelsen sedan 1994.13
SMR och FIFS yttrar sig dven regelbundet i invandrarpolitiska frigor och 6ver
statliga utredningar som anses ang3 dem.''

En annan f6rindring som bér vigas in ér hur andra offentliga media diskute-
rar frgor om integration. Invandringen, och inte minst muslimska invandrare,
kom under 1990-talet att utvecklas frin att ha varit en perifer friga till att bli en

108 3/96:8 (Ouis: Manniskan och naturen i Koranen).

19 Se 3/96 som har flera artiklar om islam och miljén.

1% Detta sitt att portrittera “Vast” 4r vanligt dven i andra muslimska, visteuropeiska samman-
hang, se t.ex. Joly 1988:40. Parallellerna med den islamiska rorelsens diskurs ar uppenbara.

1116/90:7.

112 Intervju med Benaouda (2000-03-23).

'3 Se t.ex. 2/97:16-17 (Benaouda: Pir-Axel Sahlberg — mjukissosse med sunnaskigg); 2/98:31
(Ola Johansson m.fl.: Socialdemokraterna har ambitioner i frigor som giller muslimer);

3/98:9 (Aldebe & Berndt Ekholm: Uttalande om situationen i Kosovo). Den sistnimnda ir ett
gemensamt uttalande frin de bada intresseorganisationerna.

114 Se tex. 6-7/94:20-21 (Nyheter frin SMR); 5/96:8-10 (Anonym: ”Sverige, framtiden och
mingfalden”); 2/98:14-17, 21 (SMR: Oppet brev till politiska partier).
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central. Ny demokrati, som bildades 1991, forde fram invandringsfrigan till en
central position i den offentliga debatten. Sverige fick en invandrarminister for
forsta gingen 1994, som sedan byrtte titel till integrationsminister 1996. Inte-
grationsverket startade sin verksamhet den 1 juni 1998. Denna verksamhet kom
bla. att innebira ett mer aktivt samarbete mellan myndigheter och foreningar
som kan sigas foretrida invandrare. Utvecklingen i Salaam ir i manga avse-
enden parallell med den allmiinna utvecklingen i Sverige. Det finns 4ven en
internationell debatt bland muslimer om integration, assimilation och politiskt
deltagande. Salaams skribenter himtar argument som framkommit i den och
applicerar dessa pa den svenska situationen. Frigan om barnens islamiska iden-
titet och tro, och hur man ska uppfostra dem vil, engagerar manga muslimska
skribenter i Visteuropa och Nordamerika. Ytterst handlar det om integrering
och assimilering. Aven i Salaam ir detta ett viktigt tema behandlat p3 ett sitt
som nira knyter an till den mer globalt spridda litteraturen.

Konvertiterna intar en sirstillning i sammanhanget. D3 de flesta av dem
foddes som icke-muslimska skandinaver kinner de sig p4 sitt och vis integre-
rade. De kan det svenska samhillet. Samtidigt vet de att den vig de valt i livet
inte alltid respekteras eller accepteras av samhiillet i stort eller ens av familj och
gamla vinner. I intervjuer och artiklar framgér att minga av dem blivit kréinkta
nir de rér sig offentligt genom att andra t.ex. skriker ofrskimdheter.!”> Intres-
sant nog ses de ménga ginger av icke-muslimer som invandrare, och ibland
identifierar de sig sjilva med den positionen och ser sig sjilv som talespersoner
for invandrare.'’® De flesta av de konverterade skribenterna ir gifta med in-
vandrare och har barn med dem, barn som i sin tur ofta ses som invandrarbarn
av omgivningen. Att bade tillhora och inte tillhéra — eller snarare inte tillitas att
tillhéra — det svenska samhillet 4r frustrerande for dem.

Det finns en tendens att konversionsberittelser rationaliseras och ordnas ef-
ter givna ménster.!”” Liknande skil att konvertera anfors i t.ex. Postons och Ali
Koses studier av amerikanska respektive brittiska konvertiter till islam.!'8
McGuire delar upp hur konvertiter berittar om sina konversioner i tre olika

15 Manga muslimer berittar om hur de har blivit illa behandlade, se t.ex. 2/89:13-14 (Kanjah:
Hijab — gudaktighetens drike); 1/91:14-16 (Nor Ali Nor: "Limna Islam eller flytta hemi-
fran!”); 3/97:22 (Malin Tolonen: Svensk turk — eller svensk muslim i Turkiet?).

116 Se t.ex. 6/95:11 (Benaouda: Muslimerna och det mangkulturella Sverige 1995); 3/98:27 (Alde-
be: Varfor réstar inte invandrare). Jag har dven vid ett antal tilifilien hért konvertiter siga "vi
invandrare”. Nir jag diskuterade detta med Ouis (1998-02-23) nimnde hon att hon sjilv sagt
s4 ibland.

17 McGuire 1997:74f.
118 Poston 1991a:154f, 1992:174fF; Kose 1996, kap. 2, 3. Se iven Raza 1991:99f,

167



retoriska strategier: en som framhiver det personliga valet (thetorics of choice);
en som betonar forindringen — hur vidrige livet var fére konversionen och hur
underbart det 4r nu (thetorics of change); en som léter beritta om den logiska
kontinuiteten mellan vad man tidigare trodde p4 och vad man tror p4 nu (the-
torics of continuity).'”” Konversionsberittelserna ovan tillhér den andra kate-
gorin. Nedan under rubriken ”Dikter” framkommer att konvertiterna iven
framhaller det individuella valet. Aven den tredje strategin finns i Salaam d§ ett
par konvertiter menar att de redan tidigare hade svirt att acceptera den svenska
kyrkans dogmer, t.ex. trodde de inte att Jesus var Guds son och fann treenighe-
ten forbryllande. Nagot som ir typiskt ér att framhiva att islam lira ir logisk
och rationell. Detta ir dven ett av grunddragen i engelsksprakig apologetisk
islamlitteratur, inte minst i den som har ett uttalat da‘wa-syfte.!”!

Media

Vi vet att Islam utsitts for massiv kritik i massmedia, en kritik som
syftar till att smutskasta och forfula den islamiska ideologin, dess histo-
ria och muslimerna i allminhet. Massmediernas objektivitet ir som
bortblést nir det skall talas om Islam. Man generaliserar girna och talar

alltid om muslimer nir nigon frin ett sk islamiskt land utfért nigot
terrordid eller dylike.'*

Svensk massmedia anklagas i Salaam for att sprida falsk eller negativ informa-
tion om bide islam och muslimer och om vad som hinder i den muslimska
virlden.'” I media ir islam eller muslimer en “hotbild”, som stir f6r “vald och

krig” och fundamentalism samt orsakar kvinnof6rtryck m.m.’* Det antyds i

119 McGuire 1997:74f.

12 Sonnius, Kanjah och Ouldadda anger sidana skil i forsoksnumret frin 1986 (Ouldadda: Islam
& muslimer).

121 Ge t.ex. Hedin 1988:80ff.

1227/92:12 (Ménadens Khutba: Om massmedia).

12 Se t.ex. 1/86:2 (Ledare); 7/88:6-7 (Aldebe: Visterlandets forakt for Islam... Okunskap eller
fordomar?); 7/89:7 (Taufik Elchenaui: Tankar om Sverige); 12/91:8-9 (Kanjah: Islamisk fun-
damentalism?); 5/92:12-13 (Ahmed Hussain Khan: Brev frin lisarna: Osanna bilder av Is-
lam); 7/92:12-13 (Manadens Khutba: Om massmedia); 6/95:28 (Ashraf El-Khabiry: Den
historiska bakgrunden till fSrdomar mot islam).

124 Se t.ex. 5/92:12-13 (Ahmed Hussain Khan: Brev frin lisarna: Osanna bilder av Islam); 1/95:9
(P. K. Durrani: Islamuropa); 1/95:43 (Farhad Uddin Ahmed: Muslimer 6nskar fred — inte
ordttvisa krig); 2/95 (Samira Aqil: Islam & media. Ov. Ouldadda); 4/98:4 (Debatr).
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flera artiklar att det finns krafter bakom som vill kvisa och skada islam. Dessa
kallas oftast bara for (mass)media.’®® Det ir svart att utifrin vad som stir i
Salaam avgora vilka dessa krafter ir, eller vem de representerar. Citaten nedan ir
det nirmsta skribenterna kommer en beskrivning av dem som vill skada islam:

De som star bakom denna negativa propaganda, avskyr det budskap
som Islam har kommit med, dvs att alla minniskor ir lika infér Allah
och att den biste av oss ir den mest gudfruktige.'®

Deras mal 4r att:

f3 Islam att framstd som en konstig, hemsk och frimmande tro, s§ att
ingen négonsin skall komma p4 tanken att intressera sig for eller ga
over till denna tro.'¥”

Detta ir orsaken till att dagstidningar inte publicerar artiklar skrivna av musli-
mer och att muslimer inte bjuds in till TV eller radio for att i intervjuer ge sin
syn pa olika saker.””® Det nimns i Salaam vid ett par tillfillen att [IF-medarbe-
tare deltagit i TV-program. Detta verkar dock inte forindra uppfattningen att
man ir utestingd frin media.!®

Ibland har skribenterna en ironisk och raljerande ton angiende medias okun-
nighet. Signaturen "Hanan” skriver féljande p3 debattsidorna om TV-program-

o »

met “Dokument utifran”:

Jag hade t ex ingen aning om att jag var militant... tink vad TV ir ett
larorikt medium 4nda! Jag hade allts3 kunnat leva i total okunnighet i
resten av mitt liv, men TV riddade mig och upplyste samtidigt hela det
svenska folket om att alla kvinnor som bir slgjor dr militanta. [...]
Undra pa att de tittar si konstigt ndr man kliver in pa en anstillnings-
intervju.. 1”3

1257/92:12—13 (Minadens Khutba: Om massmedia); 3/95:36 (Samora Aqil & Goksel Uk: Islam
och media); 2/96:26-31 (Shams Arfin: Islam i media).

126 7/88:7 (Aldebe: Visterlandets forake for Islam. .. Okunskap eller férdomar?).
1277/92:12 (Manadens Khutba: Om massmedia).

128 2/86:16 (Redaktionell kommentar till dikt av Ibrahim Enander); 3/87:4 (Kanjah: Massmedia
mélar verkligheten i svart och vitt); 7/89:7 (Taufik Elchenaui: Tankar om Sverige).

129 Se 2/93:6 (Ouis: IIE:s verksamhet); 12/93:18 (Ouis: IIF:s verksamhet).
130 4/98:4 (Debatt).
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Media ger en forvringd bild av islam; en bild som "Hanan” menar paverkar
hennes méjligheter att fi vara en accepterad del av samhiillet. "Fundamentalis-
ter” dr for 6vrigt en beteckning som skribenterna inte tycker om. Bl.a. skriver

Khadija Ouldadda:

Sammanfattningsvis tycker jag att ELS. 4r ett bra exempel pa hur islam
kan och ska se ut i praktiken. Fér medlemmarna i ELS. 4r nimligen
muslimer. De 4r inte “fundamentalister”, "integrister” eller nigort an-
nat nytt ord man kan hitta pd — de 4r muslimer, minniskor som foljer

Guds vilja.’!

Ouldadda nimner tv4 av flera termer som varit i svang i media (och i forskning)
for att beskriva dem som agerar politiskt i islams namn. Hon ser detta som bara
en av manga mediala strategier att délja islams sanna natur. Samira Aqil ser ett
annat problem med fokuseringen pa militanta islamiska rérelser:

I massmedia ir det oftast extrema grupper som kommer till tals; an-
tingen militanta eller sekulariserade muslimer. ”Vi vanliga” muslimer
som varken ir det ena eller det andra kommer sillan till tals, vi har

kanske inget nyhetsvirde?!32

Istillet for att ldta “vanliga” muslimer komma till tals bjuds icke-muslimska
experter in for att uttala sig i frigor som rér islam och muslimer bide i Sverige
och internationellt.”®® Dessa experter behandlas ofta med misstro i Salaam och
vissa av dem kritiseras hart.'* Det ir uppenbart att de aktiva i kretsen runt Sala-
am och IIF anser att den biista presentationen ir sjilvpresentationen.'?> Salaams
lasare uppmanas att ldsa tidningar och gora inldgg i dem, att kriva uppmiirk-
sambhet for att bryta icke-muslimernas dominans. Sveriges muslimer uppmanas,
framfor allt frin 1995 och framt, att 6ka sin produktion av egna “videokasset-
ter, radioprogram och tidningar”.!* Shams Arfin skriver:

131.10/90:5 (Ouldadda: Islamiska riddningsfronten — frin ord till handling).
132 2/95:39 (Samira Agil: Islam & media. Ov. Ouldadda).

13 Se t.ex. 9/90:6 (Ouldadda: Temadag om Islam i Gavle). I en artikel menar Kanjah att det frin
vissa finns en kritik mot konvertiter som foredragshillare. De anklagas for att vara forledda,
eller inte ha kontakt med verkligheten, se 1/90:7 (Kanjah: "Fy for knippa konvertiter).

134 Detta utvecklas under rubriken auktoriteter” nedan.
135 Se t.ex. 6/89:5 (Karima Mokhtari. Islamdag i Uppsala).
136 2/96:31 (Shams Arfin: Islam i media. Ov. Anna-Carin Nura Sertcanli).
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Imamerna och religiésa forskare borde anviinda sig av media, video och
data-media for att och [?] ng bdde muslimer och icke-muslimer.'¥’

Syftet ir att méta desinformation och 4ven att ta egna initiativ till information.
Man kan notera att den uppvixande generationen muslimer numera har bérjat
att ta initiativ till ambitisa filmprojekt, hemsidor osv. Flera av de mest aktiva
har i unga &r skrivit i Salaam, t.ex. Abdul Jabaar Kopilovic, Goksel Uk och Pyar
Durrani.

D4 och da ges utrymme &t andra sikter 4n de negativa. En kvinna pipekar
t.ex. i ett brev till Salaam att hon har list flera positiva artiklar om muslimer och
islam i svensk press.’® Aven vid andra tillfillen nimns “bra” artiklar.’® Det ir
dock den negativa bilden av media som dominerar.

Kommentar

Uppfattningen att muslimer och islam blir orittvist behandlade i media ir
spridd. Det mirks tydligt om man gir igenom forskningen om muslimer i Vist-
europa.'® Aven i den svenska muslimska litteraturen var detta ett ofta iter-
kommande budskap. Frigan om hur islam och muslimer fakriskt representeras
i media dr en annan. Det har gjorts en del studier internationellt, men det finns
dven négra fa studier i Sverige. De flesta ir uppsatser av universitetsstuderande.
Vid en genomlisning av de svenska studierna framtrider ett par slutsatser. Nir
man i media skriver om islam 4r det framfor allt i samband med vald, konflikter,
kvinnof6rtryck och fanatism.'*! Den dominerande synen p3 islam priglas av
det som Edward Said kallar en ontologisk orientalism i vilken stereotypa bilder
av ett annorlunda, oférinderligt Orienten reproduceras.'®? Utifran forskningen
verkar det som om muslimerna har fog for sina 4sikter om att det ges en negativ
bild av islam och muslimer i media. Problemet med forskningen ir att den
saknar ett jimforande perspektiv. I studierna konstateras att det finns en negativ
attityd gentemot islam, men man kan inte svara pi om detta beror p3 att man i
media 4r negativ mot just islam, eller om det t.ex. handlar om en negativ instill-
ning till religion éverhuvud, eller till frin majoriteten avvikande religiositet.

137 2/96:31 (Shams Arfin: Islam i media. Ov. Anna-Carin Nura Sertcanli).

138 8/89:15 (Marianne Bessaouda: Insindare).

139 Se t.ex. "Sett & hort” i 9/94:19, 10/94:16 eller 11/94:17.

140 Se t.ex. Pedersen 1999:5fF; Werbner 1994a:104fF.

14! Hvitfelt 1998:74ff. Hvitfelts studie behandlar nyhetsmedia.

142 Said 1978/1979:2. Detta r min konklusion av bl.a. Hadell 1997 och Hvitfelt 1998.
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Medias nyhetsvirdering beaktas inte sirskilt, utan man néjer sig med enkla
konstateranden om att den paverkar.'*> Media differentieras inte heller tillrick-
ligt. Hur ser skillnaden ut mellan t.ex. TV-nyheterna, TT-telegram, ledar- och
kultursidorna i de rikstickande dagstidningarna? Manga inom mediavirlden ir
dessutom uppmirksamma p kritik och férindringar sker 6ver tid. I Salaam
forekommer sillan nigon mer utforlig diskussion om “orientalism” i Edward
Saids forstielse av ordet.!*

Vad som sillan uppmirksammas om den typ av kritik som framfors i Salaam
dr att det inte 4r sanningshalten i medias rapporter som uppfattas som proble-
matisk. Skribenterna 4r medvetna om att personer utfér terrordid i islams namn.
Problemet ligger i att en sidan hindelse inte har med sann islam att gora enligt
skribenterna. Andé benimns det "islam” i media. Skribenterna verkar inte inse
det orimliga i att journalister skulle rapportera om t.ex. Hamas, visa nir en
anhingare till gruppen uttalar sig om att utbreda islams vilde, rapportera om en
sjalvmordsspriingning och direfter tilligga: Det Hamas vill 4r of6renligt med
islam eller klippa in en svensk imam som siger att terror inte tilldts i islam. Det
hade tvingat journalisterna in i en normativ debatt om islams sanna natur.

Det 4r virt att notera att den i muslimska kretsar spridda forestillningen om
en judisk konspiration som kontrollerar massmedia inte explicit finns i Salaam.
Det finns dock tendenser till att yttra sig negativt om judar, Israel eller sionister.
T.ex. kritiseras Israel vid flera tillfillen i de tidiga numrena av Salaam i en 4ter-
kommande avdelning som kallas Internationella notiser”.'> Bland annat hiv-
das att de "sionistiska myndigheterna” har forfalskat Koranen och spritt kopior
av denna forfalskning “for att férvringa den islamiska trosuppfattningen” hos
den uppvixande generationen unga muslimska palestinier.'*® Vid ett annat till-
fille hivdar Mahmoud Aldebe att det finns palestinier som anvinder terror i
PLOs namn, men att dessa arbetar f6r Israel for att smutskasta PLO.'¥7

13 Se t.ex. Hadell 1997:51; Hvitfelr 1998:74f.

14 Det finns nigra undantag t.ex. 1/95:31-36 (Ashk Dahlén: Orientalistik — en imperialistisk
tradition?); 6/95:24-28 (Ashraf El-Khabiry Den historiska bakgrunden till f6rdomar mot is-
lam); 1/98:16-21 (Mourad Hofmann: Islam och Europa).

% Se t.ex. 5/86:11 (Internationella notiser); 2/87:10-11 (Internationella notiser); 4/87:10-11
(Internationella notiser).

146 4/87:10 (Internationella notiser).

1471/89:6 (Aldebe: Intifada gir vidare). Se dven t.ex. 4/98:7 (Benaouda & H. Paasikivi: Varfor just
Sudan: Intervju med den sudanesiske ambassadéren Youssuf Saced) dir Sudans ambassadér i
Sverige menar att judarna styr USA och artt landet dirfor for en anti-islamisk politik. For
yttetligare om “islamism” och judiska konspirationer, se Kepel (1985:110ff.); Pedersen
(1999:92fF).
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Behovet av en fiende som kan inspirera till uppoffringar och som kan sym-
bolisera det onda i virlden 4r synligt i Salaam. De som viljs som symboliska
fiender 4r desamma som finns i den islamiska rérelsens diskurs. Sociologen Pal
Repstad framhiver vikten av denna typ av fiendebild for vickelsetidskrifter i
stort — med fienderna fér man en kamp om sjilarna.'#8

Salaams och ITFs férsok att komma ut i media har gett visst resultat. T bérjan
av 1990-talet bérjade t.ex. liromedelsforfattare, och journalister att kontakta
dem for att friga om ndgon kunde lisa igenom deras manuskript och komma
med kommentarer.!*” Likasa vinder sig minga gymnasieelever och universitets-
studenter till dem for att friga om material om islam.”® Jag har intrycket att det
under de senaste ca fem &ren har dykt upp alltfler TV- och radioprogram, dir
producenterna bjudit in muslimer for att de ska presentera islam eller sin per-
sonliga héllning till religionen och till det svenska samhillet. Jag har dock inte
kontrollerat detta systematiskt.

Auktoriteter
I en liten ruta, lingst upp i vinstra hornet pa sidan tvi i 1/87 stir det:

Notis: Alla vara fakta i vira artiklar har himtats ur bécker av auktorise-
rade forfattare. Endast allmint erkiinda forfattare har valts och ofta ir
materialet himtat direke frin arabiska killor.!>!

Detta ir givetvis ett sitt att ge tidskriften legitimitet och auktoritet. Men vilka 4r
dessa "allmint erkinda forfattare”? Skribenterna refererar inte sirskilt ofta till
bocker eller auktoriteter. Detta var en policy enligt Monjia Sonnius.’? De stora
undantagen ir att skribenterna vildigt ofta hinvisar till Koranen och hadither-
na, och minga artiklar innehéller citat frin dessa texter.

De muslimska auktoriteter som Salaam inneh3ller flest hinvisningar till 4r
Abul-A'la Mawdudi (d. 1979), Yusuf Ali (d. 1954), Yusuf al-Qaradawi, Abu
Hamid Muhammad al-Ghazzali (d.1111), Muhammad al-Ghazali (d. 1996)

148 Repstad 1974:100f.

19 Telefonintervju med Ouldadda 1993-09-29.
13 Intervju med Benaouda 2000-03-23.
1511/87:2.

12 Intervju med Sonnius 1998-03-25.
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och Maurice Bucaille.’® Andra som skribenterna refererar till ibland 4r Mu-
hammad Asad (d. 1992), Muhammad Qutb [Kutub], Hasan al-Banna
(d. 1949), Ibn Kathir (d. 1373), Sayyid Qutb (d. 1966), Ibn Taymiyya (d. 1328),
Ibn Sina (d. 1037) och Ahmed Deedat. Sirskilda frigor har sina egna auktorite-
ter som Aisha Lemu, som ses som expert p3 kvinnofrigor> eller M. Bucaille
och Keith L. Moore som experter pa forhillandet mellan Koranen och
(natur)vetenskap.'® Vanligen ir hinvisningen antingen i form av att man anfér
den aktuella personens idéer, eller att man nimner dem som kunniga eller goda
representanter for islam.'® Ett annat sitt dr att ange listips.'”

Ett annat sitt att markera vilka man ser som auktoriteter ir att Gversitta
deras texter. Det dr dock f3 som har fitt flera artiklar 6versatta. D3 en forfattare
finns i flera nummer handlar det oftast om lingre artiklar som publiceras i de-
lar."®® Den som har fitt flest artiklar 6versatta (5 st.) dr S. Qutb.’ Men Maw-
dudi 4r den som har fitt mest utrymme (25 sidor).!*® En annan som har fitt
mycket utrymme (19 sidor) ir M. Qutb, framfér allt p.g.a. av att Salaam publi-
cerat lingre utdrag ur hans bok Missforsténd om islam.’® Andra som har fitt
utrymme ir t.ex. Susanne Haneef (10 sidor), Mourad Hoffman (16 sidor) och
Hamda Kechini (16 sidor). Tidskriften innehéller dven &versittningar frin an-

133 Detta framkom vid en genomging som jag gjort av alla hinvisningar som gors i Salaam.

154 6-7/94:27-29 (Islamiska Kvinnoféreningen i Goteborg: Skandinavisk foreldsningsturné av
Aisha Lemu); 11/94:4—7 (Ouis: Samtal med Aisha Lemu).

135 Se t.ex. 1/87:13 (Ouldadda: Islam i svenska skolbscker); 3/91:9 (Ouis: Islam och embryolo-
gin); 6/97:8 (Yusef Bouifrouri: Vanliga ateistiska frigor samt en del av dessas svar).

156 For der forra, se t.ex. 11/90:14f (Soraya Duval: Muslimer, vakna upp! Ov. Ouis); 11/94:13
(Heléne Hansson: Muslimen och vilfirdssamhillet del 3); 4/97:15f. (Ibrahim B Syed: Ho-
nunggsbiet. Anonymt oversatt?). For det senare, se t.ex. 1/88:7 (Sonnius: Ar Islam emot den
moderna teknologin?); 2/95:8 (Ashk Dahlen: Vetenskap i Islam — det klassiska arvet); 6/97:8
(Yousef Bouifrouri: Vanliga ateistiska frigor samt en del av dessas svar).

157 Se t.ex. 9/87:6 (Anonym: Islams moraliska system. En versittning av Islamisk broschyrserie nr.
5); 11/92:14 (Aldebe: Korstag mot Islam); 5/97:11 (ur The Fountain: Islams syn i arvsfrigor.
Oversatt & sammanfattning Mariam Shayal).

18 Se t.ex. Sayed Ali Ashraf: Den koraniska uppfattningen av historia som publicerades i 4/96,
6/96, 1/97; Jaafar Sheikh Idris: Trons Pelare som publicerades i 8-11/87.

139 Vanligen #r éversittningarna frin Qutbs bocker, se t.ex. 5/89:8-9 (Sayid Qutb: Al-Fatiha —
Oppningens Sura. Ov. Kanjah).

10 Tv4 éversittningar publicerade i tre delar vardera. Texterna ir frin Mawdudis bocker, se t.ex.
6/92:3—7 (Ur ”Islams principer”: Islam och tro. Ov. Al-Debe). I Iilams principer (Maududi
1983a) anges Muslim Students Organization in Lund som 6versittare. Troligt 4r att versitt-
ningen ir gjord av Eva Z. Sj6strom, inte av Aldebe.

161 Kutub 1983. Se dven 8/92:7-8; 10/92:3-7; 12/92:3-7; 1/93:3-9.
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dra tidskrifter t.ex. fmpact International, Islamic Horizons och Al-Mujtamaa.'*
Impact International ir kopplad till UK Islamic Mission i Storbritannien. Zs/z-
mic Horizons utges av The Islamic Society of North America (ISNA). Salaam-
redaktionen hivdar vid ett tillfille att A-Mujtamaa “representerar internatio-
nella muslimska synpunkter.”*®® Tidskriften ir ett manatligt nyhetsmagasin som
ocksd har kulturella reportage. Den ges ut i Kuwait. Miénga av bilderna som
illustrerar Salaam har tagits frin Aramco World, en tidskrift som ges ut av det
Saudiarabiska oljeféretaget Aramco med syftet att presentera och sprida arabisk
och muslimsk kultur bide i historia och nutid.

Ett annat sdtt att visa p8 en persons status 4r att anfora visdomsord frin
honom eller henne. Men nistan ingen citeras mer 4n en gang. Tvd av de fi
undantagen ir al-Ghazzali (d. 1111) och Yusuf al-Qaradawi som citeras tva
ganger vardera.!®!

Lagskolorna anvinds sillan som referenspunketer. Vid ett tillfille dementerar
Monjia Sonnius en uppgift i Salaam. Det handlar om ofrivilligt brytande av
fastan och huruvida detta leder till att man bér ta igen den tiden efter fastetiden
eller inte. Efter klagomal frin lisarna underséker Sonnius uppgiften och upp-
ticker att hon har refererat imam Maliks uppfattning, men att den inte repre-
senterar majoriteten av de rittslirdes asikt. Hon skriver da:

Ofta ir det ett detektivarbete for en icke-arabisktalande att ta reda pa
detaljer och det finns ibland olika uppfattning bland de lirda. Ofta
framkommer det inte i “allminna” bécker om islam vilken lird mans
uppfattning den ansluter sig till.'®

Detta visar pd en medvetenhet om komplexiteten i att redogéra for islamiska
ritualer och regler. De allminna bockerna dr med stérsta sannolikhet engelska
bocker frin de forlag som IIF distribuerar. Det vanligare ir dock att skribenter-
na inte relativiserar pé detta sitt, utan skriver hur de anser att det entydigt 4r.'

162 Andra tidskrifter som det 6versatts fran ir Aramco World, Bulletin, Crescent, The Enlightenment,
The Fountain, Islamic Banner, Islamic Future, Mahjubah, Muslim (Norge), Muslim News Inter-
national, The Muslim Reader, Palestine Times, The Straight Path, Trends, The Voice of Europe,
Zafer. De flesta av dessa 4r skrivna p3 engelska.

163 4/98:10.

164 For den forra, se 5/97:16; 2/98:5. For den senare, se 5/90:9; 3/96:13.

1610/93:9 (Sonnius: Angiende Ramadan).

1% Nagra undantag. I en khutba (12/92:19) betonas hur islamisk teologi har utrymme for olik-
heter och att Muhammad p4 sin tid bejakade olika sikter om en och samma sak. Se ven
6-7/94:18-19 (Ménadens Khutba: Om figh-olikheter); 12/94:7-8 (Figh us sunna: Salat —
Obligatoriska handlingar i bonen. Bide forfattare och éversittare okind); 2/95:4 (Brev...).
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Icke-muslimer

Ibland refereras till icke-muslimer som fir fungera som auktoriteter. Det typiska
monstret 4r att skribenten gor ett pastiende, t.ex. “islam spreds inte med svir-
det”, och sedan argumenterar for detta utifrin normativa texter och islamisk
historiografi. Sedan forstirks argumenten med citat frin icke-muslimer som
inte presenteras nirmare utan bara namnges, t.ex. H. G. Wells eller Ira Zepp
Jr.'9 Vid andra tillfillen anvinds citaten bara for att visa pa islams storhet, t.ex.
anfors ett i muslimska miljéer spritt citat frin George Bernard Shaw: "Om
Mohammed levde i dag skulle han 16st alla virldens problem medan han drack
en kopp kaffe eller te.”’*® En annan som anférs vid ett antal tillfillen i Salaams
tidiga drgéngar 4r T. W. Arnold som prisas fér sin beskrivning av islam i boken
The Preaching of Islam.'® Boken utkom 1896 och i en andra, mer spridd utgiva
1913 som tryckts om flera ginger. D4 och d3 uppmirksammas politiker eller
andra i Sverige som sagt eller gjort nigot som uppskattas av skribenterna. Leif
Blomberg (d. 1998) fick t.ex. ett positivt omdéme nir han, under sin tid som
integrationsminister, sa att islam mdste ses som en inhemsk religion i Sverige.'”°

Ett speciellt fenomen 4r nir skribenterna liser (forsknings)rapporter eller lik-
nande och anvinder dem f6r att argumentera for en islamisk samhillssyn. Ert
exempel:

I kapitlet Arbetsgruppens dynamik under avsnittet Manligt-Kvinnligt
kan man lisa pa sidan 130: "Otrohet 8kar i vart land inte minst dirfor
att min och kvinnor idag har s& manga fler méjligheter att métas in
forr nir de vistades i skilda sociala system med hirdare och annorlunda
normer.” Ja, vad kan man siga? Kan man tvivla p3 Islams visdom om
hur kvinnors och mins umginge med varandra ska vara nir man liser
detta och sjilv kan intyga detta och kan iaktta verkligheten? Islam vill
forhindra situationer som kan leda till ndgot som #r haram.!”!

197 Se t.ex. 1/86:11 (Ouldadda: Islam i svenska skolbécker); 5/87:14 (Sadeq al-Mahdi: Innebér-
den av Hidjrah); 5/97:17 (Shabir Ally: Spreds islams genom svirdet?). Exemplena ir tagna frin
de tv4 sistnimnda artiklarna.

168 10/94:12 (Mohammed Laallam: Kvinnan i islam).

169 Se t.ex. 1/86:11 (Ouldadda: Islam i svenska skolbcker); 4/86:13 (Ashraf Elkhabiry: Den is-
lamiska toleransen); 6/87:11 (Sadeq al-Mahdi: Innebérden av Hidjrah, del 2. Ov. anonym).

170 5/96:21.

1717193:6 (Samira Aqil: Brev frin lisarna). Haram kan 6versittas med synd och betecknar det som
har forbjudits av Allah.
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Samira Aqil ser otrohet som ett moraliskt problem och anvinder ett deskriptivt
konstaterande for att visa hur relevanta islamiska normer ir. Liknande resone-
mang fors om t.ex. alkohol, griskétt eller behovet av etiska regler.'”?

Vissa forskare som studerar islam t.ex. Christer Hedin och Kenneth Ritzén
(bida har hallit manga offentliga foreldsningar om islam och muslimers situa-
tion i Sverige) far ett positivt bemétande och sigs ibland férst och presentera
islam (nistan) som om de sjilva var muslimer.!”?

Christer Hedins sitt pé vilket han klargér muslimernas synsitt och
tolkning av koranen, #r si “muslimskt” att jag efter konferensen fick
frigan av en kvinna; "Har han konverterat till islam han?”.174

Det som skribenterna tycker om med Hedins och 4ven Ritzéns st att presente-
ra islam 4r att de betonar goda exempel och motbilder, som kan balansera den
allmint negativa bild av islam som de anser finns hos den icke-muslimska all-
minheten och i media i Sverige. IIF har anlitat bide Hedin och Ritzén som
forelisare vid temadagar om islam.””> Men Hedin och Ritzén ir trots allt icke-
muslimer och kritik av dem kan skymta fram.!”¢ Det ir vanligare att skribenter-
na kritiserar icke-muslimer in att de anvinds som auktoriteter. Den som fir
utstd mest kritik 4r K. V. Zetterstéen. Hans koranéversittning angrips for att
vara felnumrerad, undermalig samt fordomsfull i inledningen och i de avslutan-
de anmirkningarna.'”” And4 anvinds den flitigt nir skribenterna citerar Kora-
nen. Andra som kritiseras 4r t.ex. Salman Rushdie, Charles Darwin, Jan Hijirpe

172 Se t.ex. 1/88:13-15 (Anonym: Alkoholen och Islam); 8/90:8-9 (Kanjah: Alkoholen — ett "kul-
turellt” gift); 87/2:14 (Hans-Heinrich Reckeweg: Svinkbttets skadeverkningar. Ov. anonym);
6/97:6 (Redaktionen: Sett & hért).

173 Se t.ex. 6/91:3-5 (Sonnius: Intervju med Christer Hedin); 6/95:32f. (Khadija Norell: Islam-
konferens i Givle); 6/89:4—5 (Karima Mokhtari: Islamdag i Uppsala).; 2/90:3-5 (Sonnius:
Intervju med Kenneth Ritzén); 2:93:3f. (Ouis: IIEs verksamhet); 6/97:28 (Det mesta frin
konferensen). Tv4 andra forskare som intervjuas ir filosofen och migrationsforskaren Ake San-
der och religionshistorikern Jan Bergman men i artiklarna finns ingen negativ eller positiv
virdering, se 4/90:3—4 (Sonnius: Ake Sander forskar kring Sveriges muslimer); 9/93:3-5 (Son-
nius: Intervju med Jan Bergman).

174 6/95:32 (K. Norell: Islam-konferens i Gavle).

17 Se 10/90:2; 2/91:2; 4/93:12; 11/93:2; 5/97:29. Ritzén har sven bidragit med en artikel till
Salaam i 1/95:18-21 (Utan Andalusien inget Europa!). Bide Ritzén och Hedin har dessutom
hallit féreldsningar for SMUE se 4/95:27-28.

V6 T.ex. kritiseras Ritzén i 6/89:4f. (Karima Mokhtari: Islamdag i Uppsala) for att vara for littsam.

177 Se t.ex. 1/86:20 (Kanjah: Beskrivningarna av Islam i den visterlindska litteraturen ... mellan
fantasi och verklighet!); 9/91:9 (Kanjah: Nattboner stirker tron); 3/92:9 (Sonnius: Vem ir
islamexpert?).
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och Bill Clinton."”® Hjirpe, i sin roll som islamologiprofessor, kritiseras utfér-
lige i artikeln ”Ar Islam en del av folklivsforskningen?”:

Fér mig som medveten muslim ger Hjirpes stil och formuleringar en
bild av en forskare som ivrigt lutar sig 6ver sitt forskningsobjekt och
beskriver de intryck som det ger honom pa samma sitt som en zoolog
star lutad 6ver en myrstack eller en bikupa och féljer myrornas eller
binas beteende med arrogant nyfikenhet och entusiasm. Triumferande
lyfter han sin blick och delger omvirlden sina slutsatser om myrorna
eller bisamhiillets funktion och foérklarar orsakssammanhang, som my-
rorna eller bina sjilva inte har ndgon aning om. [...] Vi som arbetar pa
Salaam vill inte [...] tivla med prof. Hjirpe om #ran att vara experter
pa den etnografiska utvecklingen i de linder som traditionellt brukar
kallas fér “muslimska’”, utan vi vill, samtidigt som vi tar upp klart icke-
islamiska foreteelser i dessa linder, frimst informera om sjélva liran.'”?

Den i mitt tycke roligt uttryckta kritiken drabbar Hjirpe for att han, enligt
skribenten, studerar muslimer och inte islam.'® Han ger en “férdjupad analys
av psykologiska orsakssammanhang” istillet for att ge det som folk vill ha: en-
tydiga fakta om ldran, ideologin. Vad siger urkunderna, vad ar kiirnan?”'®! En
annan ging har Hjirpe kritiserats for att vara oférskimd mot muslimer och
islam, nir han vid en férelisning "raljerade” éver att Maryam (Jesu mor) kallas
Haruns (Arons) syster i Koranen, men felet ér bara att det skiljer 2 000 &r
mellan dem”.’®? Efter det gav han en islamisk teologisk férklaring pa varfor det
ir s, men denna drinktes enligt Karima Mokhtari av ”skrattsalvorna frin den
400-hévdade publiken”.'® Vid andra tillfillen uttrycks aktning for Hjirpes
kunskap och hans position som Sveriges enda professor i islamologi.'®
178 Se t.ex. (i ordning) 3/89:3-5 (Kanjah: Rushdie och tryckfriheten — Insindare till dagstidning-
arna); 2/88:6—7 (Sonnius (?): Den omdiskuterade evolutionen; Den Darwinistiska slumpen);

2/88:14-15 (Kanjah: muslimer 2 la Hjirpe); 6/98:22 Abdel-Qader Yassine: 50 &r av omiinsk-
liga hycklerier).

179 4/87:7 (Anonym: Ar Islam en del av folklivsforskningen?).

180 Se gven 2/88:14-15 (Kanjah: Muslimer 2 la Hjirpe); 6/89:3-5 (Karima Mokhtari: Islamdag i
Uppsala); 5/90:3—6 (Sonnius: Méte med Jan Hjirpe).

181 4/87:7 (Anonym: Ar Islam en del av folklivsforskningen?).

182 6/89:5 (Karima Mokhtari: Islamdag i Uppsala). I ett samtal med Jan Hjirpe (viren 1998)
pipekar han att han nog sa 1 200 4r, inte 2 000. Se 4ven Koranen 19:27f/28f.

183 6/89:5 (Karima Mokhtari: Islamdag i Uppsala). For en islamisk teologisk férklaring, se Kora-
nens budskap 1998:436, not 23.

184 5/90:3—6 (Sonnius: Méte med Jan Hjirpe); 9/90:7 (Ouldadda: Temadag om Islam i Gavle).
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Sjdlv har jag bara hamnat i Salaam vid tv tillfillen: dels i en overlag positiv
recension av min bok Muslimer i svensk skola,'® dels nimns att jag har haft
kontakt med IIF i samband med férfattandet av boken.!8

Kommentar

Av 1900-tals forfattarna som skribenterna hinvisar oftast till, mirks al-Banna,
S. Qutb, Mawdudi, al-Qaradawi, M. Qutb och M. al-Ghazali.’¥’ De tv4 forsta
ir det egyptiska muslimska brédraskapets viktigaste ideologer. Mawdudi ir i sin
tur Jama'at-i Islamis viktigaste ideolog. Tillsammans utg6r dessa personers verk
ursprungstexterna for 1900-talets islamiska fundamentalism, framfér allt den
islamiska rorelsen.'®® Deras texter reproduceras och kommenteras kontinuerligt
av muslimska aktivister éver hela jordklotet. De tre sistnimnda har alla kopp-
lingar till det egyptiska muslimska brédraskapet och kan sigas tillhéra dem som
skaffat sig positioner genom att kombinera ett dokumenterat teologiskt kun-
nande med den islamiska rérelsens diskurs.'® Salvatore kallar al-Qaradawis dis-
kurs f6r "solutionist”, d4 man inom den menar att islam ir lésningen p alla
sociala missforhallanden.”” Sayyid Qutb ses som andlig fader till diskursen.
Aven Muhammad al-Ghazali placeras in i den, med kommentaren att al-Gha-
zali dr mer socialt radikal 4n al-Qaradawi och dirmed mer i linje med Qutb.!*!
Jag menar att Muhammad Qutb, som Salvatore 6verhuvudtaget inte bersr, ockss
passar in i diskursen. I évrigt kan ndmnas att t.ex. Yusuf Alis koranéversittning
finns i en saudisksponsrad utgéva som ir vilspridd i Sverige, och att Maurice
Bucailles och Ahmed Deedats publikationer bida har blivit sanktionerade och
spridda med hjilp av saudiska pengar.'?

I Salaam ir al-Qaradawi en sjilvklar aukroriter. Han beskrivs bl.a. som ”en
vilkind, lird man och férfattare till ett flertal, mycket uppmirksammade bock-

18 3/94:12~14 (Ouis: Bokrecension: Muslimer i svensk skola av Jonas Otterbeck). Se dven Ortter-
beck 1993.

18612/93:19.
187 Maurice Bucailles auktoritet behandlas nedan.
188 Ifr Roy 1992/1993:12f.

1® T.ex. satt al-Qaradawi och al-Ghazali i redaktionsstyrelsen for al-Da‘wa, Muslimska brodra-
skapets tidskrift mellan 1976-1981, se Kepel 1985:128.

190 Salvatore 1997:193, kap. 11. Jfr Musallam 1993:55f.
%! Salvatore 1997:220. Salvatore 4r dverlag kritiskt instilld mot al-Qaradawi.

"2 Deedat belénades med the King Faisal Award 1989 for sina insatser for islam (Siddiqui
1997:192).
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er.”!” Inte minst hans bok al-halal wa-1-haram fi-l-islam (Det tillitna och det
forbjudna i islam) har givit honom en position som teologisk superstjirna.’
Helena Benaouda anser att al-Qaradawi ir en praktisk auktoritet, dd han ir OK
for alla eftersom han 4r dokumenterat kunnig och inte fér extrem.'”

Av de medeltida personerna ir Ibn Taymiyya och Ibn Kathir (som hade den
forre som lirare) namn som ir ofta dterkommande i den islamiska rérelsens
diskurs.”” Ibn Taymiyya var jurisprudent inom den hanbalitiska lagskolan och
gjorde sig kind for sin kritik av olika element i sin samtids folkreligiositet, fram-
for allt sufism, hégtider, dyrkan av heliga personer och liknande.’”” Han kom
att bli ett viktigt foreddme f6r wahhabismen och senare en ikon fér den globala
viickelselitteraturen som sponsras av saudiska pengar.!”® En sak som ir typisk
for den hanbalitiska wahhabismen 4r dess problem med ett inbyggt sjilvforne-
kande. Eftersom dess teologer hela tider manar till en atergéng till killorna,
skapas ett problem i férhillande till den egna historien och dess teologer. Accep-
terar man lagskolorna som auktoriteter eller inte? Férfattarna inom den islami-
ska rérelsens diskurs dr kinda for att verka utanfor de etablerade skolbildningar-
na och principiellt hivda individens ritt till {jzihad. Detta har de fitt mycket
kritik for. En svirighet med att avfirda lagskolorna ar att detta gir att gora
principiellt, men nir man bérjar att diskutera enskilda frigor, finns det s& myck-
et skrivet inom lagskolornas ramar, att det blir svrt att undvika att anviinda sig
av och forhélla sig till dessa resonemang. I Salaam refererar man inte sirskilt ofta
till olika lagskolor. Istillet 4r perspektivet likt den islamiska rérelsens. Det ligger
i viickelseperspektivet att presentera sanningar, inte diskussioner som leder till
tveksamheter.

Anvindningen av icke-muslimska auktoriteter sker efter givna mallar. Den i
Salaam prisade T. W. Arnold framhivs t.ex. redan pd mitten av 1960-talet i en
bok av Muhammad Qutb som opartisk och utan fordomar.’”® Boken siljs av
IIE

193 1/93:11.

194 Se 5/98:10-11 (Youssuf Al Qaradawi: Vad siger islams killor om bildkonst? Ov. anonym)
Artikeln #r ett utdrag ur al-halal wa-I-haram fi-l-islam.

1% Intervju med Benaouda 2000-03-23.

19 Aven om Ibn Kathir inte var verksam hanbalit, anf6rs han ofta av hanbalitiskt influerade grup-
pet. Jfr Sivan 1990:ix, 101.

197 Se t.ex. Waardenburg 1978:316fF.

198 Se t.ex. Salvatore 1997:87. Det pagir en diskussion om hur Ibn Taymiyya anvinds. Manga
menar att han anviinds ytterst selektivt av dem som tillhér de hir diskuterade grupperna, se
t.ex. Salvatore 1997:215f.

199 Kutub 1983:322F.
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D3 ir de svenska forhéllandena mer spinnande. Det pigir en stindig spin-
ning i Salaam mellan att acceptera och forkasta de icke-muslimer som agerar
som auktoriteter pé islam. Att bara ignorera dem ir det inte tal om. Hedin 4r
den typiska goda kraften och Hjirpe den onda. Hedin har gjort det till en po-
dng i sin forskning att lyssna p4 och presentera den muslimska sjilvforst3elsen.2?
Hjirpe ddremot dr mer intresserad av metaanalysen av densamma och av att
kontrastera olika forstelser mot varandra.®' Hjirpes islambeskrivning blir dzir-
igenom mer problematisk fér skribenterna, inte minst d4 Hjirpe har varit flitige
anlitad av media for att forklara skeenden i den muslimska virlden.

DEL 2: VIKTIGA TROSFORESTALININGAR

Nedan féljer en genomging av trosforestillningar som ir dterkommande och
viktiga for Salaams skribenter. Presentationen bérjar med vad jag uppfattar som
centrala premisser for skribenternas tolkning for att sedan behandla enskilda
frigor. Forutom det som jag tar upp finns ocksd minga artiklar som ir konven-
tionella tolkningar av grundliggande féreteelser och frigor inom islam. F3 is-
lamiska grupper — annat éin férhallandevis extrema och i vissa frigor de shiitiska
—skulle ha ndgot att invinda. Texterna ir upplagda som introduktioner till olika
imnen som salat (tidebénen), hajj (vallfirden), sawm (eller siyam, fastan un-
der ramadan), zakat (den religidsa avgiften) eller iman (grundliggande trossat-
ser).?? Artiklarna ér ibland instruerande och syftar till att lira ut hur en ritual
gér dll. "Man mdste st upp i bénen om man kan” stir det t.ex. i en artikel om
tidebonen.”® Andra dmnen som behandlas ir t.ex. dbikr (ihdgkommelse av
Allah), vad tron pi Allah innebir, moskéns funktion eller berittelser ur Mu-

hammadsliv.** Det finns ett antal artiklar om profeter som har betydelse i den

20 Se t.ex. Hedin 1988, 1999.

! Se t.ex. Hjirpe 1989, 1997.

2 Se t.ex. 12/94:7-8 (Figh us sunna: Salat — Obligatoriska handlingar i bsnen. Bide forfattare
och éversittare okiind); 2/97:20-22 (Ibrahim Blicksjé: Vallfirden —hajj); 6/98:5-9 (Faisal
Mawlawi: Fastan — as-Siyaam. Ov. Mohamed Benaouda & Yusef Bouifrouri); 4/88:3—7 (So-
raya Duval: Islams syn pa ekonomin); en artikel publicerad i 8/87—11/87 (Jaafar Sheikh Idris:
Trons pelare. Ov. anonym).

2% 12/94:7 (Figh us sunna: Salat — Obligatoriska handlingar i bonen. Bide forfattare och éversit-
tare okind).

2046/93:8-9 (Samira Aqil: Dhikr —atr stirka tron); 5/86:4—5 (Sonnius: “Ingen ér hans like” — Tron
pa Allah); 4/94:4-7 (Ouis: Masjid an Nabawi, Profetens moské); 6/91:10-11 (ur Zaglighi
[Tablighi] Nisab: Profetens resa till Taif. Ov. Ibrahim Blicksjs).
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islamiska historiografin; s har t.ex. Adam, Hud och Ibrahim fitt artiklar om
sina liv.*> Berittelserna betonar deras kamp fér sanningen och for sin mission.
Artiklarna 4r fulla av koranreferenser, och det ir tydligt att det 4r Koranen som
ses som den viktigaste killan till kunskap om dessa personers liv. I tidskriften
finns manga artiklar om Koranen och haditherna. Dessa innehiller grundlig-
gande islamisk teologi som betonar hur Koranen ir utan fel och i sig ir ett
mirakel, eller hur noggranna hadith-kompilatérer som Bukhari var.?¢

Den grundliggande liran

Helena Benaouda poingterade vid en intervju att en av Salaams uppgifter var
att gora grundliggande presentationer av islams lira tillgingliga p3 svenska. Man
bade nyskriver och dversitter for att klara av detta.?” En typisk presentation
gors av Mariam Kanjah i artikeln "Islam — den slutgiltiga vigledningen”. Inled-
ningsvis framhiver hon tre punkter som centrala. ”Det finns ingenting i Islam
som ir svart att praktisera’, "Islams trossatser och gudstjinst ir s vilforklarade
och klara att man varken behver ligga till eller dra ifrin nigot” samt "Islams
larosatser i friga om tro, liv; intellekt, framsteg, niring osv. 4r i harmoni med
minniskans natur och 4r litta att acceptera samt passar alla tider och alla virlds-
delar.”® Detta ir grundliggande dogmer i Salaam. Islam ir enkel genom att
religionen ér begriplig och innehéller realistiska krav p3 den enskilde. Islam 4r
oférinderlig éver tid och i harmoni med minniskans egentliga natur. Dirfor
behovs inga tilligg (bid a). Vidare erbjuder islam ett allomfattande samhillssys-
tem baserat pd "kiirlek, barmhirtighet, broderskap, jamlikhet och rittvisa”. 2 1
en annan beskrivning menar Ahmed Ghanem att islam har "tre huvuddelar.

%% 2/92:6-7 (Ahmed Ghanem: Tafsir del 4: Adam p4 jorden); 4/94:17-18 (ur Stories of the Prop-
bets: Profeterna for Muhammed — Profeten Hud. Ov. Zohra Karlsson enligt 10/94:10);
10/94:16-18 (ur Stories of the Prophets: Profeten Ibrahim. Ov. Zohra Karlsson). Under 1994
hade Zohra Karlsson en artikelserie (sex st.) om profeterna fore Muhammad baserad p3 ver-
sittningar ur boken Stories of the Prophets.

206 Se t.ex. 7/89:10—-14 (Mohammad bin Abdul Wahhab: Koranens utmirkta egenskaper, del 1.
Ov. Sonnius & Fatima Idriss); 10/91:3-5 (Mohamed Benaouda: Samling av Koranen — om
Koranens tillkomst); 2/92:19 (Kanjah: Imam Bukhari. Ur forordet pa den engelska 6versitt-
ningen av Sahih Bukhari).

7 Intervju med Benaouda 2000-03-23.
%98 6/89:13f. (Kanjah: Islam — den slutgiltiga vigledningen).

% 6/89:14 (Kanjah: Islam — den slutgiltiga vigledningen). Se iven t.ex. 4/96:30 (Sayid Qutb:
Positiv fred. Ov. Jill Jénsson); 1/97:18 (Norlain D Mababaya: Férildrarnas roll i barnens ut-
bildning. Ov. Inga-Lill Cadimi).
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Tro och moral 4r of6rinderliga och absoluta, ingen férindring kan ske. En tred-
je, figh (vardagliga regler), har en del som ir oforinderlig, men ocks3 en rorlig
del.””* Det of6réinderliga systemet utgir frin Koranen och sunna, inte frin lag-
skolorna som ses som tidsbundna f6rsék att férstd de normativa texterna. Den
rérliga delen 4r menad att anpassas efter minniskors behov pi en viss plats i en
viss tid genom “fatwa” och "ijtihad”.?"! Detta ir nigot som ‘ulama’ har forhin-
drat genom historien d4 de intagit en konservativ attityd till fajdid (fsrnyelse).2?
En muslim bér dirfér vinda sig till "Islams reformatérer” som gitr tillbaka till
killorna for att finna fungerande samtidstolkningar istillet for att ta de medelti-
da lagskolorna som sanning. Hir framhivs t.ex. al-Banna, S. Qutb, Mawdudi
och Sheikh Sabiq,?'® M. Z. Kandhalawi,?* Ustaz Ashaari Muhammad,? al-
Qaradawi och M. al-Ghazali.?'¢

Men det 4r inte okomplicerat att vinda sig till de lirde. Dels ir, som Ahmed
Ghanem konstaterar, "en mans sikter varken lika trovirdiga eller virdefulla
som de 3sikter som arbetas fram av en grupp ulama”,*7 dels ir “ulama’ inte lika
betydelsefulla i Europa “eftersom de inte lever i Europa och féljaktligen inte
kinner till de europeiska férhallandena.”® 1997 grundades Europeiska Fatwa
och Forskningsrédet i vilket bl.a. Faisal Mawlawi (Libanon) och Yusuf al-Qara-

dawi (Qatar) ingdr, den sistnimnde innehar ordférandeposten. I ridet finns

1 2/94:4 (A. Ghanem: Funderingar dver da'wa i Sverige).

1 2/94:4 (A. Ghanem: Funderingar dver da'wa i Sverige); 11/90:14 (Souraya Duval: Muslimer,
vakna upp! Ov. Ouis). Se ven tex. 12/91:9 (Kanjah: Islamisk fundamentalism?); 8/93:12
(Ashk Dahlén: Det islamiska styret).

?123/93:4 (Mohammad Ashk Dahlén: Tankar kring Profetens foredéme idag).

12 Sheikh Sayyid Sabiq var (4r?) en kiind egyptisk teolog som haft en hogre Lirartjinst ps al-Azhar
universitetet i Egypten. Sabiq var knuten till det muslimska brodraskapet, se 6/89:15; Schulze
1990:339. Han ses som motstindare till de etablerade lagskolorna av den syriske teologen
Sa‘id Ramadan al-Buti, se http://ds.dial. pipex.com/masud/ISLAM/nuh/buti.htm.

24 Maulana Muhamimad Zakariya Kandhalawi (1898-1982) var en central tinkare for Tablighi
Jama‘at. Han har bl.a. forfattat sju essier som ir obligatorisk lisning for rérelsens medlemmar,
se "Tablighi Jama“at” i OEMIW.

?13 Sheikh Imam Ashaari Muhammad at-Tamimi grundade da“wa-rérelsen Dar ul-Arqam i Ma-

laysia 1968. Rérelsen blev internationell med en stor skriftproduktion. Dess verksamhet i
Malaysia ir forbjuden sedan 1994. Se vidare "Dar ul-Arqam” i OEMIW; Metzger 1998:66f.

216 Se t.ex. 6/89:15 (Kanjah: Islam — den slutgiltiga vigledningen); 1/91:5-7 (Soraya Duval: Mus-
limer, vakna upp! Del 3. Ov. Ouis); 1/91:17-19 (Kanjah: De islamiska broderskapsrérelserna.
Del 1); 4/96:16-17 (Yusuf Qaradawi: Upplyst muslimsk ungdom. Ov. Omid Nejat); 5/98:10
(Y. Al Qaradawi: Vad siger islams killor om bildkonst?).

?1712/93:12 (Ahmed Ghanem: Muslim World League).
21812/93:16 (Fatima Idris: IIF:s hostseminarium i Stockholm).
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4ven europeisk expertis frin Bosnien, Danmark??, Frankrike, Irland, Norge,
Spanien, och Storbritannien.?” Tanken var att ridet skulle fylla den lucka som
Ghanem pekar pa. Inte minst al-Qaradawi menar att denna typ av verksamhet
dr viktig.?' I 4/98 har han och rddet en spalt i Salaam dir frigor som antas
beréra muslimer i Sverige tas upp.??? 1 en artikel i Salaam skriver al-Qaradawi
om vickelsen bland ”de unga, utbildade muslimerna” som "vir virdefullaste
skatt och storsta framtidshopp och att "detta dteruppvaknande bor endast vig-
ledas, inte stoppas.”™ Ledstjirnan for vigledningen ir tawhid.

Det centrala begreppet i Islam 4r ”Tawhid”, eller Guds Enhet. Gud ir
Enhet, och Guds Enhet avspeglar sig i minniskans enhet och minni-

skans och naturens enhet.??

Detta ir skrivet av ddvarande generalsekreteraren fér Rabita, Abdullah Omar
Nasseef i en artikel om minniskans miljdansvar.?> Tawhid i detta bruk pekar
pa att det inte finns flera olika verkligheter utan bara en sann verklighet som ir
instiftad av den ende guden.?® Allah har en plan med skapelsen och minni-
skans roll i den. Den troende underkastar sig denna plan, séker Allahs vigled-
ning och forvaltar skapelsen i sin roll som stillféretridare och i enlighet med sin
sanna natur. Men ménniskosliktet (som kollektiv) 4r forvisso sjilviskt och glém-
mer Allah och sin plats och blir sjilvférhirligande. Det dr di upp till de troende
bland ménniskorna att patala den ritta vigen.”” Det bista samhillet ir den
islamiska staten vigledd av den islamiska ideologin som ”om den tillimpas med

?' Danmark representeras av Sheikh Mohammad Fauad Barazi som har varit och forelist i Sverige.
Han omnimns i Salaam vid flera tillfillen, se t.ex. 2/92:11; 3/92:10; 5/92:10.

20 3/97:9 (IIF: Ett efterlingtat fatwardd bildat i Europa).
221 3/97:9f. (IIF: Ett efterlingtat fatwarad bildat i Europa).
22 Spalten 4terkommer i nummer under 1999.

2 4/96:16 (Yusuf Qaradawi: Upplyst muslimsk ungdom. Ov. Omid Nejat). Oversiittningen be-
stdr av utdrag ur en av al-Qaradawis bécker.

2243/96:12 (Abdullah Omar Nasseef: Den islamska synen p4 naturen. Ov. Malin Tolonen).

%% Naseef [vanligare stavning] 4r frin Saudiarabien och har dokrorerat i geologi i London tidigt
1970-tal, se vidare Stenberg 1996a:43f.

226 Se diven t.ex. 2/89:6-7 (Kanjah: "Hérru muslimen, vad tror du egentligen ps?”); 4/96:28 (Isla-
mic Horizons: Till killan. Ov. T. Abdelrahman); 5/98:21-22 (Abdul Jabar Kopilovic: Sokan-

det efter sanningen).

227 Se 3/96:8-10 (Ouis: Minniskan och naturen i Koranen); 3/96:11-13 (Abdullah Omar Nas-
seef: Den islamska synen p4 naturen. Ov. Malin Tolonen).
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uppriktighet och intelligens” leder till "ett tillstind av stabilitet och fred”.??® D3
kan dven minsklighetens enhet bli en realitet. Muhammed Ashk Dahlén skri-

ver:

Idag uppenbarar islams universialism sig kanske klarare 4n nigonsin
tidigare under virldshistorien. Det finns muslimer bland alla folk och
raser, som tillsammans stir enade under den islamiska flaggan oavsett
ursprung, kén eller social status. Genom ett globalt islamiskt samarbe-

te stirks alla muslimer gemensamt under bekinnelsen ”La ilaha illal-
Iah”.229

Ashk Dahlén pekar pa en ny historisk situation som ger dem som vill se islam
som en universell lira en méjlighet, och han ser med fortréstan pa framtiden.
Den universella islam 4r en lira i vilken individerna ir jimlika; den enda sjilv-
klara hierarkiska ordningen ir Allahs 6verhdghet. Jamlikheten ir sjilvklar i per-
spektivet att Allah 4r skaparen och minniskorna de skapade. Alla minniskor
har samma virde infor Allah och bér ha s infor varandra. Den yttersta symbo-
len for detta ér vallfirden d4 rika och fattiga med samma klidedrike moter

Allah

Individens ansvar

Som god muslim tar man ett individuellt ansvar. Detta ansvar ir palagt den
enskilde (inte bara minskligheten som helhet) genom att minniskan en ging
accepterade al-amana, ansvaret, av Allah enligt Koranen (33:72/72).' Hon
fick darigenom ett stillforetridarskap att forvalta. Som Allahs stillforetridare pa
jorden (khalifa) ska den enskilde agera for harmoni och balans i natur, samhil-
le, familj och sitt eget liv.?** Hon ska p3bjuda det goda och forbjuda det onda

228 5/97:21 (Susanne Haneef: Islam och den muslimska virlden. Ov. anonym).

9 5/92:9 (Muhammed Ashk Dahlén (Den islamiska flaggans resning).

0 Se t.ex. 12/94:10 (Taufik Elchenaui: Al Omra (Den lilla vallfirden); 2/96:14-16 (Dr Agil
Nashmi: Vallfirden, muslimers storsta konferens. Ov. anonym); 2/97:21f. (Ibrahim Blicksjs:
Vallfirden - hajj).

! Al-amana éversiitts “underpanten” i Zetterstéen och “ansvaret [for fornuft och fri vilja]” av
Bernstrom. Ouis anvinder "ansvar” i 3/96:9 (Minniskan och naturen i Koranen).

2 Se t.ex. 6/89:13-15 (Kanjah: Islam — den slutgiltiga vigledningen); 10/89:7 (Kanjah: “Khilafa”
—att forvalta Guds skapelse); 10/90:10-12 (Kanjah: Funderingar vid Koranen); 7/92:19 (Kan-
jah. Okad tolerans ger bittre moral); 5/93:3-9 (Pyar Khan Durrani: Islam — det naturliga
tillstdndet); 3/96:8-10 (Ouis: Manniskan och naturen i Koranen).
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(al-amr bi-I-ma‘rif wa-l-nahy ‘an al-munkar).?® Till detta kommer 4ven in-
dividens ansvar att tillsammans med kollektivet skapa goda islamiska miljéer
priglade av solidaritet, férstdelse och social gemenskap.”? Den enskilde kan
verka for det gemensamma goda genom att rannsaka sig sjilv och “4ngra sina
synder och dterviinda till Allah” (s2wba) samt géra "goda girningar” (sadaqa) *
Det ir dnnu mer centralt att ta ett individuellt ansvar i dag d& ”islam inte ndgon-
stans pd jorden manifesterat sig som en suverin, islamisk stat”.?

Gemenskapen #r viktig for att kunna skapa det goda sambillet. Dirfor 4r
demokrati ett positivt begrepp i Salaam. Men det r genom det islamiska demo-
kratibegreppet, shiira (ung. ridslag), som minniskan kan finna det bista sittet
att utéva kollektiv makt. Det som ir sirskilt med den islamiska demokratin ir
att de styrande inte bara 4r ansvariga infor ett folk utan iven infor Allah, som ar
den som innehar den egentliga makten. Séledes blir de tillsattas uppgift att ska-
pa ett samhille i harmoni med Allahs shari‘a, inte nédvindigtvis med folkets
tillfilliga vilja. Om de inte kan f6lja islams principer 4ger folket ritten — t.o.m.
skyldigheten — att avsitta dem.??” Individen har en inneboende islamisk moral,
som alla f6ds med oavsett vilken tro man sedan lirs upp i. Tack vare den kom-
mer det alltid att finnas ett motstind mot dem som sprider férdirv och ofird p&
jorden.?®

Det individuella ansvaret aterkommer hela tiden som ett grundtema. Mari-
am Kanjah mélar upp en bild av i vilket ssmmanhang man bér se detta ansvar.

Da'wa ir ett mangfasetterat begrepp i islam och syftar dels p3 inbjudan
eller kallelsen till en livsstil som grundar sig pa liran om tawhid, dvs
Guds enhet, och dels p& pabjudandet av det som ir ritt och bra och

forbjudandet av det som ir fel och ont.?*

% Se t.ex. 11/90:10-12 (Kanjah: Amr bil Maroof wa Nahi ’an il-Munkar — mening, syfte och
praxis. Del 1); 1/91:12 (Kanjah: Islamisk ”mission” ur tidskriften "Mahjubah); 1/91:19 (Kan-
jah: De islamiska broderskapsrérelserna).

234 7/92:16-19 (Kanjah: Okad tolerans ger bittre moral). Se Zven tex. 5/96:13 (Jill Jonsson:
Muslimernas Framtid); 4/97:17-20 (Aldebe: Islamisk stat och demokrati); 6/97:21-22 (O.
Cetin: Medkinsla och barmhirtighet. Ov. anonym).

235 8/92:12 (M2nadens Khutba: Om shahada).
236 9/94:6 (Heléne Hansson: Muslimen och Vilfirdssambhillet. Del 2).

%7 Se t.ex. 8/93:8-9, 12-16 (Ashk Dahlén: Det islamiska styret); 1/96:14-18 (Ashraf El-Khabiry:
Islam och demokrati. Del 1 — tv4 oférenliga begrepp?); 2/96:19-23 (Ashraf El-Khabiry: Den
muslimska diskussionen om demokrati).

238 9/94:6 (Heléne Hansson: Muslimen och Vilfirdssamhillet. Del 2).
29 6/91:16 (Kanjah: "Dawa” eller inbjudan till islam).
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Ovan gors en koppling mellan da‘wa (eller da‘wa ila I-khayr, dvs. inbjudan
till det goda) och al-amr bi-l-ma‘raf wa-I-nahy “an al-munkar > Ext tredje
begrepp ir forknippat med de andra tvé: jihad. Den jihad som skribenterna i
Salaam vanligen talar om ér den som kallas “den stora” och som innebir “kam-
pen for personlig fullindning”.**! Att en person har denna inre strivan efter att
bli en god miinniska 4r en forutsittning for att inbjuda till det goda samt att
pabjuda det tillbérliga och forbjuda det otillbsrliga.2®? En friga som vicks i
artikeln 4r huruvida man maste né en personlig fullindning, innan man enga-
gerar sig i andras fullindning, eller om det ricker med att kontinuerligt fra den
personliga kampen. En annan friga 4r om det 4r envars plikt att inbjuda till det
goda, eller om det 4r kollektivets plike att se till att nigra gor det. Nigra egent-
liga svar erbjuder inte Kanjah, istillet varnar hon for hur fel det kan bli. Grund-
instillningen ér dock att ju fler som tar dessa uppgifter pa allvar, desto bittre for
den islamiska gemenskapen, sa linge det inte slér &ver i “nigot smiborgerligt’
spionerande pa andra eller det ofta s§ irriterande felsskandet och tillrittavisan-
det, ménga gnger i sdrande ordalag.”?** Dessa frigor behandlas 4ven i andra
artiklar.** For att kunna utfora jihad, da*wa och al-amr. .. krivs kunskap, for
“utan kunskap kan den islamiska vickelserérelsen inte n3 sitt mal.”?% Att s6ka
kunskap 4r ett viktigt tema i tidskriften.?® I en rapport frin 1993 om IIFs
verksamhet framgdr detta tydligt:

Fér att kunna arbeta med dawa miste man forst och frimst ha en bra
kunskap om islam. Av detta skil har IIF satsat p3 utbildning for sina
medarbetare. Detta har skett i form av utbildningsseminarium i 4 etap-
per anordnade som 4 veckoslutsseminarier. (...) Kursen bestir bl a av

20 Kopplingen utvecklas bl.a. i en artikelserie av Kanjah, se 11/90:10-12 (Amr bil Ma'roof wa
Nahi ’an il-Munkar — mening, syfte och praxis. Del 1); 12/90:3-5 (Amr bil Maroof wa Nahi
’an il-Munkar — mening, syfte och praxis. Del 2). Artiklarna f6ljs av en diskussion mellan Ouis
och Kanjah, se 3/91:16-18 och 4/91:17-18. Dessutom klargdr Kanjah sin stindpunke i ytter-
ligare en artikel 6/91:16-19 ("Da'wa” eller inbjudan till Islam).

112/90:3 (Kanjah: Amr bil Ma'roof wa Nahi ’an il-Munkar — mening, syfte och praxis. Del 2).

*211/90:10 (Kanjah: Amr bil Maroof wa Nahi *an il-Munkar — mening, syfte och praxis. Del 1).
Den senare delen av meningen 4r en omskrivning av Zetterstéens koranéversittning 3:100.

312/90:4 (Kanjah: Amr bil Ma'roof wa Nahi "an il-Munkar — mening, syfte och praxis. Del 2).

24 Se t.ex. 10/91:11-12 (Kanjah: Om moral och etik i islam); 7/93:18-19, 9 (Ménadens Khutba:
Om jam'a); 2/94:15-16 (Méanadens Khutba: Om brédra- och systerskap).

*2/95:11 (Heléne Hansson: Kunskap i Islam — skydd mot det onda och en viig till framggng).

26 Se t.ex. 2/95 som har tema ”ilm — kunskap”; 6/96:14 (Jill Jénsson: Muslimernas framtid. Del
2); 1/97:18-21 (Norlain D Mababaya: Forildrarnas roll i barnens utbildning).
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studier i Koran, hadith och sira?. Férutom detta 4ven forelisnings-
teknik, hur man upptrider i media, rollspel, organisationsteknik och
problemldsning. >

I arbetet med da‘wa ingdr att tala med, skriva till och konfrontera dem som ska
upplysas. Detta kriver kunskap. Salaams och IIFs medarbetare har i sin tur
foreldst om hur man gér da‘wa.* Man har dven debatterar i Salaam hur man
utfor da‘wa, och hur man bist ligger grunden fér det egna da‘wa-arbetet.?”

Den goda karaktiren

I en artikel gdr Monjia Sonnius igenom islam “frin vaggan till graven”. Hon
anser att den enskilde har ett personligt ansvar, bide fér sig sjilv och samhillet.

Som en sammanfattning kan man siga att vir tillvaro hir p3 jorden
handlar om en kamp mellan egot (#4f) och sjilen (ruA). Islam ger oss
redskap for att komma p riitt sida ut ur striden — till lugn, brédraskap,
sjilslig frid och harmoni.?!

Individen ges ramar av islam som hon kan hilla sig inom. Man kan i artikeln
lisa hur ett barn, en mor eller en far ska vara.®? Att vara en god muslim ir en
karaktir, en roll som man kan skriva om, lira in och agerai.%* Ett tydligt exem-
pel ges av Ebtisam Al-Debe:

En minniska skall skéta sig, sin familj och sitt samhille. Hon ir irlig
och flitig, hon arbetar och ligger inte andra till last, hon ir tolerant och
generds. Hon respekterar andras privatliv och andras rittigheter gente-

47 Sira sversitts limpligast biografi och syftar p4 en litterir genre som tecknar Muhammads liv.

248 2/93:6f. (Ouis: IIF:s verksamhet). Kursledare var Dr Muhammad Mashugq ibn Ally frin Saint
Davids University College i Wales. Han har linge varit aktiv i UK Islamic Mission dir han bl.a.
varit viceordf6rande, se Vogt 1995:36.

2 Se t.ex. 4/93:11 dar det stdr att Sonnius har hillit ett foredrag pa temat.

0S¢ 3/91:16-18 (Ouis); 4/91:17-18 (Kanjah); 6/91:16-19 (Kanjah). Debatten uppstir som ett
resultat av ctt antal artiklar skrivna av Kanjah i slutet av 1990.

517/90:13 (Sonnius: Islam frin vaggan till graven).

27/90:10-13 (Sonnius: Islam frin vaggan till graven).

53 Se t.ex. 7/88:11-13 (Kanjah: Adab al-Islam — Islamisk moral och beteende. Karaktirsidealet);
4/90:12-13 (Marwan al-Kaysi: Forildrar och barn. Ov. anonym); 9/92:18-19 (Ménadens
Khutba: Om moral).
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mot henne. Hon varken baktalar eller ir oférskimd. Hon ir trofast och
palitlig och hon slésar inte med livets givor.?*

I detta citat handlar det om attityder, men karaktirsmodellerna kan éiven byggas
upp med handfasta rdd.*> Mariam Kanjah har skrivit flera artiklar om det goda
upptridandet inom islam (adab al-islam), dvs. etik och moral. Flera av dem
baseras p& den jordanske teologen Marwan Ibrahim Al-Kaysis bok Monals and
Manners in Islam: A Guide to Islamic Adab. 1 artiklarna framgar det att:

bud och férbud i Islam inte existerar for sin egen skull utan 4r delar av
ett vilordnat nitverk med ett klart syfte: minniskans utveckling p3 ett
sikert och ritt sitt som individ, som familjemediem och som sam-
hillsmedborgare. Nir detaljreglerna ses som delar i ett stérre samman-
hang blir det med en ging meningsfullt att folja varenda detal}.?’

Islam erbjuder "fasta regler” vilket gor att muslimer inte behéver gora en mingd
svaraval.”® Istillet for "egoism” och "sjilvtillricklighet” gynnar islam individer-
nas samverkan och respekt for varandra.®® Siledes reglerar islam t.ex. klidsel,
uppférande, matvanor, umgingesformer, resandet, relationen mellan man och
hustru och mellan forildrar och barn.2® Detta ska dock inte ses som ett hinder
for muslimerna; enligt Mariam Kanjah kinner sig aldrig en muslim “krinkt for
att hans frihet begrinsas av Gud, vare sig muslimen 4r en kvinna eller en man.”2!

¢3/97:11f. (Ebtisam Al-Debe: Kvinnans rittigheter i islam).

3 Se t.ex. 2/88:10-12 (Kanjah: Adab al-Islam — Socialt beteende); 5/88:8-9 (Kanjah: Adab al-
Islam — Islamisk moral och beteende. Den islamiska drikten); 10/91:11-12 (Kanjah: Om
moral och etik Islam).

%% Detta 4r explicit uttrycke i t.ex. 10/87:13 (Kanjah: Adab al-Islam — Upptridande och moral i
Islam). Se 4ven Kaysi 1986. Troligen ir anledningen till att just denna bok anviinds dess till-
ginglighet — den &r utgiven av the Islamic Foundation.

57 11/87:14-15 (Kanjah: Adab al-Islam — Malsittning och syfte).
%% 11/87:14 (Kanjah: Adab al-Islam — Mlsittning och syfte).
% 11/87:14 (Kanjah: Adab al-Islam — Mlsittning och syfte).

2% Se t.ex. 2/88:10-12 (Kanjah: Adab al-Islam — Socialt upptridande); 3/88:14-15 (Kanjah:
Adab al-Islam — Om vigfarande muslimer och gatuetik); 4/88:10-12 (Kanjah: Adab al-Islam

— Férhillandet mellan man och hustru).

261 4/88:10~12 (Kanjah: Adab al-Islam — Férhllandet mellan man och hustru).
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Den centrala drivkraften for att klara av att fylla den islamiska karaktiren bor
vara tagwa, gudsfruktan.*** Denna bér leda till “en aktiv sjilvrannsakan” som
behévs for att agera med uppriktighet. Genom att uppfylla karaktiren blir den
enskilde muslimen den goda minniskan. Monjia Sonnius reserverar sig dock
mot vad hon kallar en "éverminniskoattityd” i vilken ”vi muslimer 4r s3 bra, si
bra, och alla andra ir ena okunniga stackare.”? Det ir, som vanligt, viktigt att
skilja mellan hur muslimer beter sig och det islamiska idealet; egentligen #r det
litt att komma till korta, och man ska inte déma andra hirt innan man har
skirskadat sig sjdlv.*** I en annan av Sonnius artiklar skriver hon om de diliga
dagarna i livet, nir man inte orkar ndgot och #r allmint irriterad och kiinner sig
&verhopad med arbete och ansvar. Hon kinner att hon ska vara allt: represen-
tant for islam, miljémedveten, politiskt medveten och den goda modern till
sina barn.

Ja, som kvinna och mor till tv4 flickor har jag ett tufft jobb framfor
mig. Jag ska vara som en Barbamamma f6r dem. Vara deras hus, deras
sing, deras kunskapsbank, deras trést, skydd och deras allerstides nir-

varande lots genom livet.2

Poingen med artikeln 4r att man utifrin islam orkar allt detta, eftersom det inte
dr svart att vara muslim — i den rollen finns harmoni och trygghet. Det ir dir-
emot svirt att vara minniska. Det gér att koppla resonemanget till det forsta
citatet under rubriken ovan. Nir man agerar i enlighet med “rub”, 4r man i
samklang med sin sanna muslimska natur, men d4 man 4r bunden av sin "nafs”,
ir det ens simre, “minskliga” sidor som tar 6verhanden.

Kommentar

I Christer Hedins avhandling om engelsksprikig islamisk ”fundamentalistisk
apologetik” finner man liknande uppfattningar om religionen som de jag har

262 Se t.ex. 9/87:3-6 (Islams moraliska system. Oversittning av Iskamisk broschyrserie nr. 5 frin
WAMY); 10/87:12-13 (Kanjah: Adab al-Islam — Upptridande och moral i Islam); 7/88:11—
13 (Kanjah: Adab al-Islam — Islamisk moral och beteende. Karaktirsidealet).

263.9/93:2 (Ledare).

264 Se t.ex. 10/87:12-13 (Kanjah: Adab al-Islam — Upptridande och moral i Islam); 7/88:11-13
(Kanjah: Adab al-Islam — Islamisk moral och beteende. Karaktirsidealet); 11/90:10 (Kanjah:
Amr bil Maroof wa Nahi ’an il-Munkar — mening, syfte och praxis. Del 1).

265 12/89:6-7 (Sonnius: Det 4r svirare att vara minniska in muslim).
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redovisat ovan.”®® Hedins framhiver hur centrala begrepp som fawhid och din
al-fitra ir inom apologetiken pd 1970- och det tidiga 1980-talet.?” Begreppet
din al-fitra anvinds for att beteckna islam som den naturliga religionen. Den
avslutande av Helena Benaoudas inledande tre punkter ticks av begreppet. Det
kommer att bli aktuellt igen, nir jag beskriver Salaams dikter. Hedin uppmirk-
sammar att de han studerar anviinder den ofta upprepade sloganen att islam 4r
ett fullstindigt system for alla aspekter av livet.® Aven detta ir en integrerad
del av den islam som presenteras i Salaam. Det gir att ge fler exempel frin
Hedins avhandling som #ven finns i Salaam. T.ex. menar apologeterna att islam
inte stiller orimliga krav p sina anhiingare, utan gir forhallandevis litt att prak-
26 De betonar individens roll (inte kollektivets) som stillféretridare och
som innehavare av fri vilja.”° Men individen ska agera tillsammans med andra

tisera.

mot gemensamma mél. Islam framstills som mellanvigen mellan extrem indi-
vidualism och extrem kollektivism.”” Ngot som ir intressant i sammanhanget
dr att Hedins avhandling har blivit uppskattad av personerna runt IIE och en
kopia av den har linge funnits p4 kontoret. Uppenbarligen passar den islam
som Hedin beskriver de aktiva runt IIE Cirka hilften av de forfattare som He-
din anfor dterfinns som auktoriteter eller skribenter i Salaam. En del av de andra
dterfinns bland den litteratur som IIF siljer. Hedin ir 4ven citerad i Salaam i
apologetiskt syfte.??

Tawhid kan ocks3 relateras till kritiken av islams mingfald som berorts tidi-
gare. Begreppet signalerar inte bara Allahs enhet, utan dven budskapets och
ummas enhet. Givetvis finns méjligheten att limna tawhid p3 en hégre teolo-
gisk abstraktionsniva och tilldta en kulturell pluralitet att firga den exakta tolk-
ningen av religionen, vilket ibland antydds i Salaam. Men vanligtvis ir det inte
sa. Skribenterna argumenterar istillet att forstdelsen av religionen ir stilld 6ver
tid och rum. F3 eller inga omriden limnas till kulturella variationer.?”>

26 Hedin 1988. Hedins betoning ligger pa apologeternas presentation av islam som “den naturliga
religionen”.

%7 Se t.ex. Hedin 1988, kap. I, II; Hjirpe 1983:72ff.

268 Hedin 1988:67.

26 Hedin 1988:259. Jfr Benaoudas forsta punkt ovan.

770 Hedin 1988:72fF.

71 Se t.ex. Joly 1988:40.

772 se 7/88:13 (Kanjah: Adab al-Islam. Islamisk moral och beteende. Karaktirsidealet); 8/93:3
(Ouis: Islam och miljén enligt Koranen). Avhandlingen fir berdm i 6/91:4 (Sonnius: Intervju
med Christer Hedin).

7 Enligt Roy (1998:50fF) ar det typiskt for muslimska aktivister i Visteuropa att ge tawhid,
precis som umma, en betydelse som ligger nira marxistiska idéer om det klasslosa samhillet.
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Vickelsedimensionen i Salaam ir tydlig. Det personliga religiosa engage-
manget utgdr ett centralt tema i tidskriften. Aven detta delas med den litteratur
som Hedin gitt igenom. Salvatore framhiver vikten av Sayyid Qutb for denna
aspekt av nutida vickelselitteratur inom islam. Qutbs "hermeneutics of 4 are
centred on the individual being and its transformation.””* Salvatore betonar
att Qutb kriver den enskildes engagemang, inte bara elitens eller de utbildade
religiésa experternas. Denna sidan av Qutb, som Salvatore menar inte férvaltas
av de arabiska, muslimska intellektuella som refererar till Qutb, gir spontant
igeniSalaam.” Jag delar Salvatores virdering att individens engagemang beto-
nas extra mycket av Qutb och att han #r sirskilt viktig i ssmmanhanget. Men
jag menar ocks att vikten av individens vickelse genomsyrar hela den islamiska
rorelsens diskurs. Poston hivdar t.ex. att individens vickelse 4r primirt i alla av
Muslimska brédraskapets ursprungstexter.”’¢ I Salaam ses det personliga an-
svarstagandet och aktivismen som grundférutsittningar for att leva ett liv i is-
lam. I detta sammanhang bér man se skribenternas diskussion om hisba, dvs.
plikten att pabjuda det tillbérliga och forbjuda det otillbérliga. Hisba som term
ir gammal inom islam, och det ir vanligt att koppla den till Koranen.?”” Ter-
men har anvints for att uttrycka tvi skilda idéer, dels om individens plikt, dels
om myndighetens plikt att garantera lag och moral i samhiillet (inte minst p3
marknadsplatsen). Det har t.ex. historiskt existerat ett imbete kallat muhtasib.?’®
Termen finns 4ven anvind i en modern kontext i Pakistan, d i betydelsen "om-
budsman”. Den som lade grunden for denna terminologiska omsvingning var
Mawdudi. Ambetet existerar fortfarande i sin mer traditionella form i Saudi-
arabien. Den anvindningen som &terspeglas i Salaam 4r den individuella plik-
ten. Aven plikten for individen att vara Allahs khalffa var viktigt i Qutbs islami-
ska ideologi. Férstielsen av minniskan som Allahs stillféretridare 4r en del av
flera nyférstielser och omtolkningar av termer som man finner inom vickelse-
litteraturen. Islamologen Anne Sofie Roald papekar att Qutbs bruk av khalifa
var firgat av Muhammad Abduh (d. 1905), och att en inomteologisk hard kri-
tik har riktats mot nyférstdelsen (bl.a. for att vara ohistorisk och for att den
antyder att Allah inte 4r en aktiv agent i historien lingre).?”’

274 Salvatore 1997:190.
275 Salvatore 1997:192.
276 Se Poston 1992:67.

77 Termen finns inte i Koranen, men a/-amr... finns och hisba ir ett begrepp som uttrycker
denna handling. Se "hisba” i Eol; "hisbah” i OEMIW.

278 Se "hisba” i Fol.
7% Roald 1996:122fF.
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Ibland bersrs hur det ideala samhillet skulle vara strukturerat. Vid dessa till-
fillen berérs t.ex. demokrati och shiira. Roy framhiver shiira som en av de
termer som tydligt har begreppsliggjorts i forhillande till globalt flsdande dis-
kurser om demokrati.?® I resonemangen skapas en grundliggande skillnad
mellan de tva begreppen. Medan demokrati forutsitter en vald frsamling som
ar lagstifiande, forutsitter shiird en vald forsamling som ar lagrolkande. 1 det
senare fallet finns Allahs shari‘a ate tillgd — det giller bara att forstd den. !
Skribenterna anknyter tydligt till internationella diskussioner om begreppen.
Ashk Dahléns artikel ir till del en 6versittning av den pakistanske domaren
Javad Igbals artikel "The concept of state in Islam™? och Ashraf El-Khabiry
hinvisar t.ex. till den globalt uppmirksammade tunisiske islamsiske fundamen-
talisten Rashid al-Ghannoushi.?®?

Det ér vanligt att muslimer formulerar religiést motiverade sociala roller med
hjilp av avindividualiserade kategorier si som “den muslimska kvinnan” eller
"muslimen” i bestimd form singularis. Detta har sitt mest konkreta uttryck i de
teologiska genrer inom islam som kallas “ilm al-akhldg (kunnandet om den
enskildes moral och karakeir) respektive adab (det goda sociala beteendet).?%
Inom dessa forsoker textférfattarna redogéra for islamiske grundade normer for
det sociala livet, normer som ofta formuleras i roll- eller karaktirsmodeller. I
denna typ av teologi berittas om hur den gode sonen, hustrun, mannen, rike,
muslimen osv. ska vara.”®> Det finns dven en politisk dimension i tinkandet
som bl.a. initieras av Muhammad Qutb som p& 1960-talet skriver om “den
rittvisa minniskan”, en islamisk karaktir som genom sin vilja att vara bide en
god minniska och en god medborgare garanterar det goda samhillet.6 Den
islamiska rérelsens litteratur 4r genomsyrad av dessa forsok att beskriva Homo
%7 Betoningen pi normativa karaktirsmodeller kiinns kanske frim-
mande for icke-muslimer i Sverige. Det 4r litt att det blir en sammanblandning

islamicus.

av hur en muslim ska vara och hur muslimer ir. Eftersom ”muslim” uppfattas

20 Roy 1992/1993:54, 61.
81 Jfr Hjirpe 1983:72fF.

82 Javad Igbal har bl.a. varit domare i Pakistans hégsta domstol. Han 4r son till poeten, juristen
och den islamiska reformatorn Muhammad Igbal (d. 1938).

283 Jfr dven Krimer 1999.
284 For mer om dessa teologiska genrer, se t.ex. Khan 1997:180f.
%83 For ett lingre resonemang om detta, se Otterbeck 1999:165f.

286 Se Roald 1996:129. Fér ett exempel pa hur tanken p3 muslimen 4r den goda medborgaren kan
anvindas i en visteuropeisk kontext, se Joly 1988:40.

%7 Termen 4r himtad frin Roy 1998:51.

193



som en roll foreskriven av Allah, kan man ocks3 beskriva denna roll utan att ta
hinsyn till hur minniskor 4r.

Kvinnor och konsroller

Ett vanligt tema ir kvinnor, ofta kopplat till barn eller familjen. Av de forsta tio
numrena var det bara ett (2/87) som inte innehdll artiklar om kvinnor, barn
eller familjen. Ett skl till detta 4r att redaktdrerna medvetet har férsskt méota
och vederligga bilden av den fortryckta muslimska kvinnan, som r mycket
spridd béde bland muslimer och icke-muslimer.?®® Detta har bl.a. lett till att
redaktdrerna har blivit kritiserade for att skriva for mycket om kvinnor och for
att vara feminister. Denna kritik har de ibland kommenterat. I en artikel forsva-
rar sig Mariam Kanjah genom att anféra en hadith med innebérden att Allah
vill att var och en till fullo utvecklar de talanger som Allah har givit.?® En av
hennes talanger skulle vara att sprida information om “kvinnan i islam” enligt
sin egen forstielse. Mariam Kanjah har i en TV-intervju forsoke forklara varfor
konverterade kvinnor minga ginger fir rollen att representera islam i svenska
medier, och varfér detta uppror vissa min:

Kanske har vi trampat karlarna litet p4 tirna och tagit egna initiativ. En
bidragande orsak ir att vi behirskar svenska bra. (...) Kanske bidrar
det faktum att vi dr kvinnor. Det svenska sambhiillet 4r mer intresserat
av oss in av de arabiska karlarna man kan hitta 6verallt.?*

Enligt Monjia Sonnius kritiserades dessutom Salaam f6r att de flesta skribenter-
na var kvinnor. Ett sitt att ge tidskriften legitimitet var att ange Ahmed Gha-
nem, d4 gift med Monjia Sonnius, som ansvarig utgivare, eftersom han var man
och dessutom var kiind for att kunna mycket om islam.

Artiklarna om kvinnor handlar mest om islamiska ideal, s§ som de tolkas av
skribenterna, kombinerat med hard polemik mot antingen kvinnors situation i

288 Se t.ex. 3/86:3—4 (Sonnius: Kvinnan i de “islamiska” linderna); 7/93:4-5 (Kanjah: Bokrecen-
sion: Prinsessan bakom sljan); 2/97:3—7 (ledar- och debattsidor); 3/97:11-13 (Ebtisam Al-
Debe: Kvinnans rittigheter i islam). Se 4ven t.ex. Hvitfelt 1991:101.

289 11/89:15 (Kanjah: Det finns flera sitt att niirma sig sanningen).
0 Intervju i Ykiskanava: Merja—Mariam: Allahs tidnare 1990.
#! Intervju med Sonnius 1998-03-25. Ghanem var ansvarig utgivare 6/90-5/93.
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Sverige eller i den muslimska virlden, ibland mot bdda.?? Det huvudsakliga
argumentet har redan tagits upp och exemplifieras nedan i citatet:

Den vanliga bilden av en muslimsk kvinna 4r den av en fortrycke varel-
se, som skall tjina sin make och ta hand om barnen. I minga fall ir
denna bild tyvirr sann, men detta faktum gér den inte riktig enlige
Islam. S& som vi sdg tidigare, 4r dktenskapets frimsta syfte att ge ma-

karna glidje, kamratskap och tillfredstillelse.???

Det ir viktigt for skribenterna att hivda att det eventuella fortrycket av kvinnor
som finns i muslimska linder introducerades efter Muhammads d6d. De gamla
patriarkala traditionerna frin jahiliya fick di en renissans.®®* Muhammad,
Koranen eller alternativt islam tog egentligen ett initiativ till kvinnors frigérelse
och gav dem rittigheter och en plats i samhillet utan motsvarigheter i histo-
rien.?® Mariam Kanjah hivdar i en artikel att det istillet var kolonialismen som
orsakade fortrycket av muslimska kvinnor:

Under Islams senare historia, sirskilt under kolonialismens tidevarv,
avmattades tron bland muslimerna och Islam blev f6r minga en "so6n-
dagsreligion” eller helt enkelt bara tradition. [...] Minnen sig det "be-
kvima” livet utan "kvinnlig inblandning”, som de europeiska erévra-
na levde och “reformerade” den muslimska kvinnans stillning med

nigra enkla snitt.??

Dessa anklagelser kommer dock inte fram ofta.?”” Tanken att muslimerna efter

Muhammads déd orsakade de fortryckande tolkningarna ir istillet det vanliga.
I en kommentar till en artikel som har publicerats i kvillstidningen Expres-
sen, gor Salaamredaktionen en reservation mot att beskriva Muhammad som

feminist (vilket gjordes i kvillstidningen). Redaktionen menar att Muhammad

#2T.ex. riktas hrd kritik mot den visterlindska (svenska), den socialistiska respektive den ”islami-
ska” civilisationen i de tre forsta numrena av Salaam. Se 4ven 6/90:14—15 (Sonnius: Islam
befriade mig som kvinna).

%3 3/87:14 (Kanjah: Rollerna i den muslimska familjen).

241 detta sammanhang anvinds jahillya som en historisk period.

%% 4/86:3-5 (Kanjah: "Women s lib” — i islam); 1/92:3-8 (Soraya Duval: Hur forenas feminism
med islam?); 5/95:10-13 (Jamal Badawi: Den muslimska kvinnans deltagande i politik och
sambhillsliv. Ov. Benaouda).

2% 4/86:4—5 (Kanjah: "Women s lib” — i islam). Kolonialismen skylls for mycket, t.ex. for ahma-
diyyarorelsens uppkomst, se 9/88:13.

7 Kanjah hivdar samma sak i 6/87:8 (Kanjah: Shari’a — enda vigen till Islam). Hon pipekar att
hon brukar f3 utst3 kritik for denna 4sike.
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var rittvis mot alla och inte satte ndgon individ eller grupp fore en annan. Men
man ligger till ett citat frin en hadith om Muhammad frén Tabarani (d. 970):
”Var rittvisa. .. Men om jag skulle favorisera ndgon, si skulle jag favorisera kvin-
2% Feminister av den “visterlindska sorten” ir o6nskade, d4 deras idéer
grundar sig pd sekuléira argument.”® Sann jimlikhet bygger pa Allahs shari‘a,
inte pd minniskors lagstiftning,3*

norna.

Foér skribenterna finns det — inom islam — ingen skillnad p& minniskor p.g.a.
etnicitet, nationalitet, klass eller motsvarande. Det enda som gér en person bitt-
re dn en annan ir personens gudstro>” En ytterligare skillnad finns dock —
skillnaden mellan kénen. Jimlikheten som Muhammad predikade bygger inte
pd ett system dir min och kvinnor har samma rittigheter och skyldigheter;
istillet har de skilda rittigheter och skyldigheter, men dessa anses vara avsamma
virde.®? Min och kvinnor ir skapta olika, som komplement till varandra, inte
substitut; det 4r dirfor inte tillitet for en man att bete sig som eller imitera en
kvinna eller vice versa.®*® Enligt skribenterna ger islam dock den muslimska
kvinnan samma andliga rittigheter. I detta sammanhang ir det vanligt att man
citerar 33:35/35 ur Koranen, den som kallas Umm Salamas vers.?** Med en
polemisk udd riktad mot kristendomen hivdas att kvinnan inte ensam ska klan-
dras for syndafallet, d det i Koranen framgir att bide Adam och Eva syndade
mot Allah. Dessutom finns inte dogmen om arvssynden i islam, utan Gud straf-
fade och forlit Adam och Eva.3

298 5/99:33 (Redaktionen: Sett och hort).

29 4/86:5 (Kanjah: "Women's lib” — i islam).

300 4/86:5 (Kanjah: "Women's lib” — 1 islam); 6/87:7-8 (Kanjah: Shari’a — enda vigen till Islam);
12/87:8-9 (Abu Mustafa: Kvinnan i Islam).

301 Se t.ex. 5/92:9 (Muhammed Ashk Dahlén (Den islamiska flaggans resning); 5/95:14-15 (Sa-
brina Karim: Rasismen i4r som en cancersvulst i samhillet); 1/98:24-25 (Dr. Cetin: Vad har
islam som gor det s icke rasistisk? Ov. Inga Lill Cadimi).

302 Se t.ex. 4/86:3—5 (Kanjah: "Women's lib” — i islam); 12/87:8-9 (Abu Mustafa: Kvinnan i
Islam); 5/95:6-9 (Ouis: Kénsroller i islam).

393 Se t.ex. 11/87:4 (Aldebe: Kvinnan i Islam); 5/88:8-9 (Kanjah: Adab al-Islam — Islamisk moral
och beteende. Den islamiska drikten); 3/90:13 (Sarah Islam: T4liga kvinnor).

3% Se t.ex. 4/86:3 (Kanjah: "Women's lib” — i islam); 4/93:6 (Ouis: Bokrecension: "Women &
Islam” Skriven av Fatima Mernissi); 5/95:6-9 (Ouis: Kénsroller i islam).

305 Se 12/87:8-9 (Abu Mustafa: Kvinnan i Islam); 2/92:6-7 (Ahmed Ghanem: Tafsir del 4: Adam
pa jorden). Se dven Koranen 7:19f1/18ff; Hedin 1988:73 (om polemiken mot kristendom).
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Att leva i ett dktenskap ses som det naturliga fér en vuxen.®® Nir zktenskap
diskuteras, brukar bilden av den muslimska kvinnan som hedrad moder och
hemmafru framhéllas.*” Den muslimska kvinnan har ritt att sjilv vilja vem
hon ska gifta sig med. Hon har ritt till skilsmissa, att 4ga egendom och att bli
forsorjd av sin man.**® Hon har ritt till sund och 6m sex inom iktenskapet.’®
Hon har ritt att drva, skaffa en utbildning och arbeta. > Hon kan réra sig fritt
i offentliga miljder, delta i krig och héja sin rést offentligt och delta i debatter
och politik.3!!

Det finns dock grinser. Den muslimska kvinnan fir inte leda bénen i mos-
kén, om de finns min bland de bedjande, och dirfor kan hon inte leda en
islamisk stat d3 dess politiska ledare tillika ir boneledare, imam.>? I en artikel
betonar Mariam Kanjah mannens roll som familjens éverhuvud, vilket ger ho-
nom vissa rittigheter, men ocksé skyldigheter.>’> Denna kombination forklarar
t.ex. varfér min 4rver dubbelt s& mycket som kvinnor, d4 min ar forsérjnings-
skyldiga gentemot sin familj, medan en kvinnas arvedel ir hennes privata egen-
dom.?"* T en annan férsdker Kanjah minska betydelsen av mannens position
genom att framhiva att han 4r 8lagd att konsultera med sin fru och att folja de
islamiska normerna for gott uppférande inom ktenskapet.’”> Soumaya P. Ouis
betonar att jimlikhet inom islam inte kan diskuteras utan att den andliga di-
mensionen vigs in; de foreskrivna skillnaderna i kénsroller méste betraktas i
ljuset av Allahs 6verligsna visdom.?1¢

3% Se t.ex. 8/87:6-7 (Kanjah: "Det blev en flicka...” Om barnafsdsel i den muslimska familjen);
4/88:10~12 (Kanjah: Adab al-Islam ~ Férhillandet mellan man och hustru); 5/95:13 (Jamal
Badawi: Den muslimska kvinnans deltagande i politik och samhillsliv. Ov. Benaouda).

%7 Se t.ex. 5/86:13 (Sonnius: Muslimska dktenskap); 4/87:14 (Sonnius: Jamlika — men inte iden-
tiska); 11/87:3-5 (Aldebe: Kvinnan i Islam).

%% Se t.ex. 4/86:3 (Kanjah: "Women s lib” — i islam); 1/87:7 (Kanjah: Aktcnskap ikris. S3 funge-
rar skilsmissor i Islam); 5/95:6-9 (Ouis: K6nsroller i islam).

3% Se t.ex. 4/86:4 (Kanjah: "Women’s lib” — i islam); 5/86:12—13 (Sonnius: Muslimska skten-
skap); 4/96:20 (MSA: Varfor fodelsekontroll? Ov. Ulricha Gitasdotter Ayi).

310 Se t.ex. 4/86:3 (Kanjah: "Women’s lib” — i islam); 4/87:14-15 (Sonnius: Jimlika — men inte
identiska); 1/97:4 (Sett & hort).

3! Se t.ex. 4/86:4 (Kanjah: "Women's lib” — i islam); 4/89:5-7 (Kanjah: Skall kvinna ldsas in i
hemmet?); 5/95:10-13 (Jamal Badawi: Den muslimska kvinnans deltagande i politik och sam-
hillsliv. Ov. Benaouda).

312 4/86:3—4 (Kanjah: "Women's lib” — i islam).

313 4/88:10-12 (Kanjah: Adab al-Islam. Forhillandet mellan man och hustru).

314 4/86:3—4 (Kanjah: "Women’s lib” — i islam); 5/95:7 (Ouis: Kénsroller i islam).
315 3/87:13~14 (Kanjah: Rollerna i den muslimska familjen).

316 5/95:6 (Ouis: Konsroller i islam).
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Monjia Sonnius argumenterar for att det i det ideala samhillet skapas tva
separata zoner, en for kvinnor och en fér man.>7 Detta kriver yrkesarbetande
kvinnor av alla de slag t.ex. "gynekologer, likare och tandlikare, men 4ven re-
ceptionister, rontgentekniker, jurister, bibliotekarier, lirarinnor, rektorer
78 Vid ett annat tillfille framhéller Monjia Sonnius vikten av att hon
skapade en kvinnovirld nir hon konverterade, en virld som kontrasterade mot
majoritetssamhiillets manssamhille.>”” Mot detta stir en Gversatt artikel av Ja-
mal Badawi som menar att kvinnor och min bér blandas, och att detta ir "néd-
vindigt for ett vilorganiserat samhille.” I tidskriften finns 6verhuvudtaget en
vacklande héllning for eller emot kdnssegregation. Men alla menar att nir kvin-
nor och min blandas i offentliga miljéer ska bdda markera och hélla avstdendet
med hjilp av klider och beteende. 3! T en kritisk artikel funderar Monjia Sonni-
us om varfér sd fi muslimska min véljer en islamisk klddsel. Nir hon har tagit
upp frigan har hon fitt bl.a. féljande argument: “det ir inte bra fér da'wa [...]
att se alltfor avvikande ut” och "det ricker vil med att vi ir “svartskallar” — skall
vi se ut som Skenshejker ocksd? D4 blir vi aldrig accepterade!™?* Sonnius fort-
sitter:

m.m.

Ar man riktigt elak, kan man t o m tolka in en liten dos av kvinno-
forake i detta. "Lat kvinnorna spoka ut sig, det gor inget, huvudsaken
dr att vi min ser propra ut — det ir ju vi som &stadkommer de viktiga
resultaten.”?

Detta pipekande av Sonnius ir dock mycket ovanligt i tidskriften.?*

317 4/87:14 (Sonnius: Jimlika — men inte identiska).
318 4/87:14 (Sonnius: Jimlika — men inte identiska).
319.6/90:15 (Sonnius: Islam befriade mig som kvinna).

32 5/95:13 (Jamal Badawi: Den muslimska kvinnans deltagande i politik och samhilisliv. Ov.
Benaouda).

32! Se t.ex. 5/88:8-9 (Kanjah: Adab al-Islam — Islamisk moral och beteende. Den islamiska drik-
ten); 2/89:13-14 (Kanjah: Hijab — gudaktighetens drike); 7/92:7-9 (Karima Fahim: Den
muslimska kvinnans klidsel. Ov. Sonnius).

322 9/92:14-15 (Sonnius: Mannens klzdsel).
323 9/92:15 (Sonnius: Mannens klidsel).

% Angdende kritik av muslimska min, se dven 6/90:7 (Ouis: Insindare) som menar att minga
muslimska miin stiller orimliga, icke-islamiska krav p4 sina konverterade hustrur.
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Kommentar

Familjen och kvinnors roll i samhiillet ir ett stiende tema i samhillsdebatten i
muslimska linder. En vanlig &sikt som forfiktas av mer konservativa religiosa ir
att samhillets grund utmanas, om kvinnor fir stor rérlighet i den offentliga
delen av sambhiillet. Det leder till fi#na (ungefir uppror mot den goda ordning-
en), vilket innebir moraliskt kaos och samhillets sammanbrott.??> Kvinnor ses
som kinslomissiga, irrationella, impulsiva och erotiska och méste kontrolleras.
Denna bild har ingen plats i Salaam. Istillet betonas att Muhammad predikade
jamlikhet. Men det ir en jimlikhet med distinktion mellan kénen, inte utan.
Detta dr en mycket vanlig &sikr i samtida islamisk litteratur, vilket bl.a. var tyd-
ligt i genomgangen av den 6vriga svenska islamiska litteraturen. Vad det exake
innebir dr en annan sak, och tolkningarna gir vitt isir. Vissa dberopar ”jamlik-
het” men argumenterar fér ett fullstindigt patriarkalt samhille. Salaams jamlik-
het 4r mer lik den svenska sirartsfeminismen kombinerat med argument frin
dem som virnar om den heterosexuella kirnfamiljen. Man betonar att min och
kvinnor ir biologiske olika, och att de har olika egenskaper. Detta innebir inte
att kvinnor ska acceptera rollen som passiva, mindre kunniga eller underdiniga.
Att bade kvinnor och min &r aktiva och ansvarstagande bade i den privata sfi-
ren och pa arbetsmarknaden ir sjilvklart.*? Ménga artiklar ir skrivna av kvin-
nor, och en stor del av lisarna var och 4r ocks kvinnor. Dessutom har det mest
varit kvinnor som haft nyckelpositioner p& Salaam. Konstruktionen av manliga
och kvinnliga ideala kénsroller i tidskriften har paralleller i den globalt spridda
islamlitteraturen.” Man kan 4ven p3peka att manga av skribenterna och lisar-
na ir konvertiter nigot som #ven ir tydligt i den ovriga svenska litteraturen. Att
konvertiter spelar en viktig roll vad giller att starta tidskrifter och figurera i
media ir dven tydligt i andra linder.?2®

Att anklaga kolonialismen fér fértrycket av kvinnor ir ett vanligt, polemiskt
och apologetiskt argument i samtida islamisk litteratur. Bade jag och kolleger
till mig har métt argumentet i flera olika sammanhang. Liknande tankar stér
4ven att finna i vetenskaplig litteratur. T.ex. argumenterar socialantropologerna

Dawn Chatty och Annika Rabo att "visterlindsk ideologi om manlig 6verhdg-

3% Se t.ex. Eickelman & Piscatori 1996, kap. 4.

3% Jfr Roald (1998:124) som diskuterar hur europeiska, "islamistiska” kvinnors ser arbete utanfor
hemmet som nigot sjilvklart.

37 For ett tydligt exempel, se Lemu & Heeren 1978, kap. 1. Kapitlet iir skrivet av Aisha Lemu som
bla. intervjuats i Salaam (11/94:4-7). Boken har slts, l3nats ut och rekommenderats av IIE

328 Ifr t.ex. Allievi 1996:321; Vogt 1995:118f. 198f.
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het” spreds via kolonialismen, och att detta paverkade kvinnor i de kolonialise-
rade omridena negativt.>”” Hur situationen var innan detta skedde diskuteras
dock inte. Utan att ge mig in i sakfrigorna kring detta, kan man konstatera att
pastiendena ér generaliseringar som skulle behéva ndgon form av empiriska
bevis. Risken ir att man reproducerar orientalismens klichéer om en passiv,
mottagande "Orient” och ett aktivt givande (eller patvingande) "Vist”. Allt gott,
allt ont och alla férindringar kommer som importer till Orienten genom dess
méte med ”Vist”. Salvatore, som tar sig an att diskutera moderniteten i den
arabiska muslimska virlden, pekar p4 den dubbla moderniteten, dels den endo-
gena och dels den exogena. Sambhillenas utvecklingar blir svira att forstd med
bara en avkomponenterna.®*® Att inte se att kén har utgjort en central kategori
inom islamisk teologi, nir det giller att bestimma minniskor och deras rittig-
heter och skyldigheter dven fére kolonialismen, och att inte se att denna sirskill-
nad i sin tur generellt sett har lett till patriarkala lagar och seder ir att vara
synnerligen selektiv, for att inte siga blind, i sin ldsning av historien.*!

De normativa texterna kontra modern vetenskap

Ovanfor en notis i 3/97 finns rubriken: "Nya vetenskapliga bevis som talat for
Koranens Gudomliga Sanning” .33 Lusten att vetenskapligt beligga t.ex. Kora-
nens gudomliga ursprung ar stark i Salaam. Den yttersta auktoriteten for den
typen av islamtolkning dr Dr. Maurice Bucaille, som nog kan kallas en av de
viktigaste personerna for det sena 1900-talets visteuropeiska islam genom den
paverkan hans idéer haft pd unga engagerade muslimers syn pd islam.3*® Denna
islamforstéelse har darfor kallas bucaillism.?** Salaam innehaller ganska minga
artiklar som kan kategoriseras som bucaillism, och ingenting av den kritik som
har riktats mot Bucaille och hans bécker skymtar fram i tidskriften.3® Istillet
ses Bucaille som en person som med hjilp av rationella argument har bevisat att

329 Chatty & Rabo 1997:16f.

3% Salvatore 1997, kap. 3.

31 Se t.ex. Lindholm 1996:234ff; Sanders 1991; Siddiqui 1996.
332 3/97:16.

3% Detta pastiende stodjer sig pé Stenberg 1996a, kap. 5.

3% Se t.ex. P. Lewis 1994:193; Stenberg 19962:2811F.

335 Se t.ex. 2/89:8-9 (Bahaa el-Nahas: Om alkohol och fliskkétt); 5/94:16-17 (Muhammad al-
Barshah: I honung finns det likedom for minniskorna, del 1. Ov. Ouldadda); 4/98:21-24
(Yusef Bouifrouri: Tankar kring islam och universum).

200



islam 4r den sanna religionen, och att Koranen ir Allahs ord.?? Bide Bucaille
och hans meningsfrinde Keith L. Moore figurerar i tidskriften som t.ex. las-
tips. >

Tva grundliggande resonemang anvinds i artiklarna. Antingen forsker man
med hjilp av vetenskaplig forskning att bekrifta pastienden som man anser
gors i de normativa texterna, eller s& forséker man visa att vi forst i dag med
vetenskapens hjilp kan forst3 vad som faktiskt avses i de normativa texterna. Ftt
exempel pé det forsta kan vi finna i en artikel om att vetenskapen nu har bevisat
att griskott dr skadligt for halsan. 3 Ett annat vida spritt exempel ges i forbifar-
ten. Det finns en hadith frén Sahih al-Bukhari som i Salaams tappning lyder:
"Om en fluga faller i Ert vattenkirl, doppa ner den helt, diirfor att pa ena vingen
sitter en sjukdom (gift) och pa andra vingen sitter botemedlet (motgiftet).”?*
Efter att ha anfort hadithen skrivs foljande: “Detta péstiende har man bevisat
vetenskapligt vara riktigt, subhan Allah.”® Ett ytterligare exempel finns i en
artikel om "Tvagning (wudu) och bén (salat)” i vilken man kan lisa hur tvag-
ningen infér bonen skéljer bort “elektroner och spanningar som samlats i krop-
pen”.*! Vidare menar skribenten att tvagningen frigor “matrestpartiklarna [me-
taboliterna] som ev. tipper till 4drorna. Dessa partiklar har benigenhet att fast-
nai kapillirerna i héinder, fotter och ansikte — just de partierna som wudu nér!”%
Nyttan med tvagningen har muslimerna allts alltid kint till, och nu ir den
ocksi vetenskapligt belagd.

Den andra typen av resonemang, att vetenskapliga ron redan finns i de is-
lamiska normativa texterna, ir ocks3 vilrepresenterad. I artikeln ”Fosterutveck-
ling i Koranen och hadith” av Dr Al-barr (konsult hos King Fahd Medical Re-
search Centre i Jeddah) framtrider de grundliggande argumenten.®” Al-barr

3% Se t.ex. 3/94:4-9 (Adam Suldan: Koranen — Guds ord och inte en minniskans verk); 10/94:12
(Mohammed Laallam: Kvinnan i islam); 6/97:8f. (Yusef Bouifrouri: Vanliga ateistiska frigor
samt en del av dessas svar).

357 Se t.ex. 3/91:9 (Ouis: Islam och embryologin); 6/95:5 (Géksel Uk: Recension); 6/97:7-12
(Yusef Bouifrouri: Vanliga ateistiska frigor samt en del av dessas svar). ITF har silt éversittning-
ar av foreldsningar av Bucaille och Moore.

33 2/87:14-15 (Hans-Heinrich Reckeweg: Svinkéttets skadeverkningar).
3% 5/94:7-9 (Ouis: Hadither ang3ende hilsan). Se Sahih al-Bukhari u 4., vol. 4, kap. 54, nr. 537.
34 5/94:9 (Ouis: Hadither angiende hilsan).

31 12/94:4 (Haluk Nur Baki: Tvagning (wudu) och bén (salat). Ov. Fatima Cayirli). Se dven
1/98:13-15 (H. Nurbaki: Tvagning: en ordination for bittre hilsa! Ov. anonym). Artiklarna
ir av samma forfattare och ir snarlika i inneh3ll.

342 12/94:4 (Haluk Nur Baki: Tvagning (wudu) och bén (salat). Ov. Fatima Cayirli).
3% 5/95:16-19 (Dr Al-barr: Fosterutveckling i Koranen och hadith. Ov. anonym).
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pekar i sin artikel pa att kunskap som vi fitt forst under 1900-talet om t.ex. ett
fosters utveckling av skelettet, muskulaturen och sinnen redan finns i Koranen
och hadith: "Det ar dirfér mer 4n mirkvirdigt att vi i Koran och Hadith kan
finna omisstagligt precisa och detaljerade referenser till detta imne.”* Artikeln
avslutas med féljande ord:

Sjdlvfallet &r det yteerst viktigt att kiinna till att all information som
aterges i Koranen i extraordinirie precisa ordalag, och ind4 i en enkel
och begriplig form ir korrekt och bekriftas av alla moderna vetenskap-
liga upptickter.3%

Al-barrs formulering uttrycker positionen i ett ndtskal. Den nutida embryolo-
gins vetenskapliga fynd bevisar Koranens gudomliga status, och att Muham-
mads vigledning var frén Allah. Hur skulle kunskapen annars kunna finnas i
koranverserna — i ett ord som “ir minst lika fulladdat med information som en
modern uppslagsbok”?% Ordet som Al-barr syftar pa ir nunshizuha (i 2:259/
261) vilket &versitts med “hur vi ger liv 4t de d6da benen” i Bernstréms koran-
oversittning (2:259) och “huru vi l3ta dem st3 upp” i Zetterstéens (2:261).3¢
Direfter fortsitter versen “och sedan beklida dem med kétt!” (Zetterstéens Sver-
sittning). Med dagens kunskap kan vi forst3 att detta handlar om fosterutveck-
ling enligt Al-barr.

Kommentar

Religionsvetaren Neal Robinson kallar denna form av tolkning for tafsir “ilmi
(exeges med naturvetenskapliga fortecken).>*® Den har lingtgiende paralleller
med de nordamerikanska kreationist-traditionerna som gjort sig kinda for att
kritisera bl.a. evolutionsteorin.?® Man boér notera att det inom bucaillismen
finns en viss acceptans foér delar av de evolutionsteoretiska tankarna och iven

Big Bang-teorin, vilket ocksé syns i Salaam.*® Man kan 4ven se tydliga parallel-

344 5/95:17 (Dr Al-barr: Fosterutveckling i Koranen och hadith. Ov. anonym).

345 5/95:19 (Dr Al-barr: Fosterutveckling i Koranen och hadith. Ov. anonym).

346 5/95:18 (Dr Al-barr: Fosterutveckling i Koranen och hadith. Ov. anonym).

3% Koranens budskap 1998; Koranen 1979. 1 Salaam anvinds Zetterstéens éversittning.
348 Robinson 1997:2711F.

3% Se t.ex. Stenberg 1998.

3% Se t.ex. 3/94:4-9 (Adam Suldan: Koranen — Guds ord och inte en minniskans verk); 2/96:9—
13 (T. Elchenaui: Skapelse); 1/98:11 (Yusuf Bouifrouri: Skrota evolutionsteorin!). Se dven
Bucaille 1984.
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ler till den s.k. kellerismen inom kristendomen, som f3tt sitt namn av den tyske
publicisten Werner Keller som skrev boken Men Bibeln hade riitt som kom ut pa
tyska 1955.55' Kellers perspektiv bygger p en autodidaktisk och apologetisk
lisning av handbécker och forskning.>?

Tolkningarna ovan ir inldsningar av nutidskunskap i de normativa texter —
det som inom bibelutliggning brukar kallas eisegesis.?> Resonemang som bu-
caillismen och kellerismen hamnar i det som Hjirpe kallar “den apologetiska
fillan”.3% Fillan finns i det att den troende binder de religiésa killorna vid
sekuliir vetenskap (framfor allt medicinsk, naturvetenskaplig och teknologisk)
genom att hivda att killorna ér i 6verensstimmelse med vetenskap. Apologeter-
na sitter pa s sitt det samtida minskliga kunnandet som mattstock for killor-
nas sanningshalt. Naturvetenskapen blir en hermeneutisk nyckel till Koranen.
Diremot verkar humanvetenskaperna vid Visteuropas och Nordamerikas uni-
versitet generellt att avfirdas och anklagas for att vara destruktiva.?> Det hand-
lar dock om en vildigt selektiv anvindning av naturvetenskap, ofta baserad pi
en autodidaktisk ldsning av handbokspresentationer snarare 4n samtida forsk-
ningsresultat.? Roy betonar att forskningen bara fir virde for diskursen om
den kan anvindas apologetiskt.>” Det ir detta att beviset r vetenskapligt som
ger tolkningen dess legitimitet. Vad det vetenskapliga beviset i sig bestir av ir
oviktigt, och olika historier om “vetenskapliga bevis” 4r vil spridda i den mus-
limska virlden.

Al-barrs anférda koranverser om fosterutveckling stir for en intressant tek-
nik i samtida koranexeges. Exegeten viljer ut en vers, eller delar av en vers, och
laser den fritt fran sitt textuella sammanhang och kan d3 finna formuleringar
som gir artt forstd utifrin nutida vetenskap.®® Det bekymrar uppenbarligen
inte Al-barr att versen traditionellt har uppfattats som att den handlar om hur
Allah utf6r en 6vernaturlighet genom att lita en man dé och sedan vicka denne
till liv efter hundra &r. Mannen tror att han har varit borta en "dag eller nigon

%1 Keller 1964. Det finns ett par olika upplagor med litet olika inneh3ll. Keller har dven forfattat

fler bécker p4 samma tema.
2 For en kritik av Keller, se Widengren 1961:17ff.

3% For kritiken, se Stenberg 1996a:3271F; Robinson 1997:271f. Om eisegesss, se t.ex. Hayes &
Holladay 1988/1995:17.

35 Hjarpe 1999:115.

3% Se al-Azm 1993:24fF; Roy 1992/1993:934, 126.
3% Jf Roy 1992/1993, kap. 6.

%7 Roy 1992/1993:125. Se dven Tibi 1993:87f.

3% Man kan notera att denna koranvers har likheter med vissa forislamiska legender. En liknande
berittelse finns i Gamla Testamentet, se Hesekiel 37:6fF.
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del av en dag”.? Framf6r honom ligger dock kvarlevorna av hans sedan linge
déda dsna. Infor mannens 6gon ger Allah benen liv och klir dem med kétt, dvs.
dteruppvicker dsnan. Mannen blir dirigenom klar 6ver Allahs allmakt. I Yusuf
Alis vilkinda apologetiska 6versittning av Koranen frin 1934 forklaras versen
ungefir som jag gjort ovan.>® I Bernstréms svenska versittning frin 1998
forklaras den i enlighet med Al-barrs version (Al-barr har inte sjilv format den-
na utliggning utan deltar bara i bucaillismens diskurs). Man kan notera att
Maurice Bucaille inte tar upp 2:259/261 i sin klassiker The Bible, The Quran
and Science®*' Diremot tar han upp ett annat stille med liknande formulering
(23:14/14) som &tminstone handlar om hur Allah skapar minniskan.?$? Al-
barr refererar till samma vers tidigare i artikeln.*®® Just denna exeges av 2:259/
261 ir troligen inte ildre dn 20 4r.

Bucaillismen har utsatts for mycket inomislamisk debatt och bade stéd och
kritik har framkommit — ibland frén ovintat hill.3* Vid en intervju sa rektorn
for shari‘a-fakulteten i Damaskus, Muhammad Sa‘id Ramadan al-Buti, att
han inte var naturvetare, men att det som Maurice Bucaille har skrivit om islam
stimde. Dessutom, la han till, s 4r Bucaille hans vin.?® I 'sin avhandling note-
rar Christer Hedin att det inom 1970- och det tidiga 1980-talets islamiska apolo-
getik finns en ”oreserverad entusiasm for naturvetenskap” p.g.a. tanken att man
genom att studera den skapade virlden kan lira sig om Allahs vigledning och
vishet 36

I en artikel kritiserar Hedin Salaamredaktionen fér att publicera en artikel i
1/98 som heter ”Skrota evolutionsteorin!”.*’ Han skriver: “Redaktionen har
kanske inte rikeigt klart for sig hur litt en sidan artikel kan missuppfattas.”®®
Hedin pekar ocksd pa att trots att artikeln kritiserar kristna kreationister, finns
det formuleringar i den som paminner om kreationisternas sitt att skriva. He-

din for ocks3 fram ett citat av Mahmoud Aldebe dir denne trycker pa hur vil

3 Koranen 1979 (2:261).

360 The Holy Quran, u.i.

361 Bucaille 1978/1987.

36 Aven Bernstrom hinvisar till denna vers, se Koranens budskap 1998:56, not 255.
33 5/95:17.

364 For kritik, se t.ex. Stenberg (1996a:281f) som tar upp Ziauddin Sardars kritik av bucaillismen.
Sardar baserar sin kritik p4 att han ser igenom den apologetiska fillan. Se sven Tibi (1993:86f)
som tar upp kritiska réster frén al-Azhar.

3% Intervju med al-Buti 1995-05-22 av M. Berg, P. Halldén, J. Otterbeck och L. Stenberg.
366 Hedin 1988:84.

367.1/98:7-11 (Yusuf Bouifrouri: Skrota evolutionsteorin!).

3% Hedin 1999:229.
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islam och vetenskap fungerar ihop. Det 4r svrt att se vad som doljer sig bakom
Hedins kritik. Min omedelbara tanke ér att han ogillar att muslimerna gor bort
sig, att Hedin finner kreationismen pinsam, och siledes bor inte heller Salaam
publicera artiklar som pdminner om den. Till skillnad frin Hedin menar jag att
det ir typiskt for Salaam att publicera artiklar som piminner om kreationismen
och kellerismen. Det tillhér den islamiska rorelsens globala diskurs, och artikeln
som Hedin for fram ir lingt ifrin den enda.’®

DEL TRE: OLIKA GENRER

Nedan foljer en genomgéng av vissa dterkommande genrer eller texttyper i Sa-
laam.”® T denna del kommenterar jag texterna fortldpande. En och samma
genre eller texttyp innehéller manga olika teman, och kommentarerna riskerar
att bli roriga om de kommer p3 slutet.

Dikter

Ett stdende inslag i Salaam frin forsta borjan ir dikter. Tidskriften har publice-
rat 57 dikter.””' Av de 57 dikterna 4r 32 skrivna av kvinnor, 23 av min och 2 4r
anonyma. Utifrin en rikning som i viss min bygger p3 antaganden har ca 40
dikeer skrivits av personer som konverterat till islam.3”> De som har skrivit flest
dikter 4 Monjia Sonnius (10 st.), Pyar Khan Durrani (6 st.), Aicha Kanjah
(3 st.), Goksel Uk (3 st.) och signaturen Ismail (3 st.). 23 forfattare har bidragit
med en eller tva dikter. De flesta dikterna ir i original, endast ett fital 4r 6versat-
ta eller inséinda av ndgon som anger att forfattaren i4r en annan.?’?

3% Se t.ex. 2/91:16-18 (Ouis: Islam och embryologi. Del 1); 2/88:6-7 (Ej signerad (Sonnius?):

Den omdiskuterade evolutionen; Den Darwinistiska slumpen...); 6/97:7-12 (Yusef Bouifrou-
ri: Vanliga ateistiska frigor samt en del av dessas svar).

%70 Genom att g4 igenom olika genrer eller texttyper vill jag forsoka minska min kontroll dver
materialet och férhindra att mina frvintningar pa Salaams texter begrinsar vad jag finner. I
genrerna och texttyperna styr jag inte ver vilka teman som tas upp.

37! En dikt av Jamila Quarib har publicerats tvi ginger (1/94:20; 12/94:16). Den riknar jag bara
en ging.

%72 Tv4 problem finns med denna rikning. Dels r jag osiker pa vissa personers bakgrund och dels
4r det osikert huruvida en med muslimsk far och kristen mor som enligt egen utsaga vixt upp
som kristen helt oproblematiskt kan kategoriseras som konvertit. Minst 32 av dikterna 4r dock
helt sikert skrivna av konvertiter.

373 T.ex. 2/89:15 (Kanjah); 4/97:14 (Ulricha Ayi).
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En udda detalj 4r att de sju férsta dikterna som publiceras 4r skrivna av min.
De flesta texterna skrevs annars av kvinnor — inte minst under de tidiga 4ren.
Den f6rsta dikten, dér en kvinnan anges som forfattare, 4r frin 2/89, men det ir
en oversittning gjord av Mariam Kanjah.?* Det 4r forst i 12/89 som en kvinna,
Monjia Sonnius, publicerar en egen dikt.¥”> Direfter kommer en period, nir
dikter frin kvinnor som har konverterat till islam dominerar i antal. Men frin
2/95 fram till 6/98 har inte en enda kvinna publicerat en egen dike i Salaam,
didremot finns tta dikter av mén.?¢

Dikterna brukar liggas p4 en egen sida — vanligtvis den sista— och har ofta en
ram omkring sig for att markera att en dikt dr en annan typ av text in den
vanliga artikeltexten.””” Ramen #r antingen ett enkelt streck eller en ram med
den typ av geometriska ménster som associeras med medeltida islamisk este-
tik.”® I perioder har utseendet pa ramen varit det samma med en fast rubrik,
t.ex. “Poesihrnet” som fanns mellan 3/87-1/91.5° Extt annat sitt att avskilja
dikterna ér att anvinda kursiv, storre punktstorlek, versaler eller ett annat typ-
snitt 4n den 6vriga texten.?®

Innebillet i dikterna

De flesta dikter 4r korta och héller sig till ett, m&jligen tv teman. De vanligaste
ar: Det personliga férhdllandet till Allah, dér nirheten till Allah 4r den viktigaste
relationen i livet; Allah #r skaparen och skapelsen ir i sig ett synligt gudsbevis;
Forhallandet till medminniskorna (trost, ansvar, kirlek osv.); Om konverte-
ringsprocessen som gav livet mening och klarhet, samt om Sverige eller minnis-
korna som inte férstar och som 4r materialistiska, resursmissbrukande, stressade
och forvirrade. Dessa fem teman ir helt dominerande. I &vrigt finns enstaka
dikter om t.ex. Sydafrika, Rushdie, Koranens under och att sprida islams ljus.?®!

3742/89:15 (Kanjah).
375 12/89:16 (Sonnius).

%76 Detta under forutsittning att A. Hashami som publicerat en dikt 5/97:14 ir en man. Ulricha
Ayi bidrar med en dikt till 4/97:14 som hon inte sjilv skrivit. Férfattaren 4r okind.

577 Sedan 1/95 (d& man bytte till ett storre format) stir oftast inte dikten ensam pa en sida.

378 For ett exempel pé det forstnimna, se 11/93:20. For ett exempel pa det senare, se 9/93:20.
37 Det publiceras dock dikter under perioden som inte har denna ramen.

380 Se t.ex. 2/90:16; 2/89:15; 8/94:19; 9/93:20.

! I nimnd ordning 11/87:13 (Jamil Ahsan); 5/90:16 (Ismail); 3/87:9 (Ismail); 2/90:16 (Syster
Habiba).
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Anslaget 4r nistan undantagsldst personligt, oavsett tema. Det 4r en rést som
skriver, det finns ett nirvarande ”jag”. Samtidigt 4r de teman, som det skrivs
mest om, just av allmint intresse, och jag menar att redaktionen antar att minga
av lasarna ska kunna identifiera sig med diktens jag. Det individualistiska per-
spektivet i dikterna stimmer vil 6verens med idéer om individens ansvarstagan-
de som aterkommer i tidskriften.

Det personliga forhéllandet till Allah

Det vanligaste temat ir det personliga forhillandet till Allah, som omskrivs s&
hir av t.ex. Bilal Tezcan:

Regnet faller, bléter mitt hir,/ mina klider och min kropp./ Kylan fir
mig att rysa.../ men si tinker jag pd Gud, och blir/ strax varm igen./
Det spelar ingen roll om regnet faller,/ om regnet kyler, s3 linge Du

finns i mitt hjirta kommer/ jag alltid vara varm 2

Just som ménga av de andra dikterna i Salaam kan man lisa dem som bara
dikter, dir t.ex. jagets kiirlek till "Gud” kan igenkinnas av lisaren, men dess-
utom kan dikren fungera normativt: Allt obehag 4r inget mot kirleken till Al-
lah. De normativa budskapen i dikterna ligger i linje med resten av Salaams
texter, med négra f3 spinnande undantag (se nedan). Det personliga forhillan-
det till Allah &r ocks8 ett mycket vanligt tema i dikterna som handlar om kon-
vertering (se nedan). Ett exempel 4r en dikt av signaturen Iamila:

Allah, livet som du givit mig 4r s olikt/ min gamla tillvaro./ Allah du
har fylit mig med det mod/ som behévs for att mota morgondagens/
provningar. Tack Allah f6r att Du hér mig/ Och ser till mig for den jag

ar.383

Det finns en intimitet till Allah, som gbr att relationen kinns pitaglig. Allah 4r
inte fjirran utan nirvarande och agerande; en levande gud. Jamila Quarib har
skrivit innu en dikt pa temat:

Vir levande Gud./ En skapande Gud./ Att nirma sig sanningen,/ vixa
inifrdn./ Att vara utifrn sanningen./ Kirnan ir islam./ Nyckeln ir

382 4/96:5 (Bilal Tezcan).
385 5/92:20 (Iamila). lamila 4r den samma som jamila Quarib.
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Gud./ Enhet./ Kraften, makten, 6det./ Var levande Gud ir allt./ Tron
leder till orubblighet./ Att famla i mérker/ men utan ridsla och tvivel./
Leder oss pd den ritta vigen/ Gud, jag vet att du hér mig. 3

Aterigen iir anslaget personligt, och nirheten till den levande guden ir pataglig.
Om jag hade métt dessa texter utan att kiinna till deras kontext, inte minst den
senaste, hade jag nog klassat dem som sufism. ”Vir levande Gud ir allt” kan litt
sittas ssmman med monistisk sufipoesi (se nedan om monism). Den Levande,
al-hayy, ir ett av de vanligaste meditationsorden inom sufismen.?®> Det 4r ock-
sa ett av de 99 namnen pd Allah. Jag menar dock att det centrala ir vickelsen
och kinslan av Allahs nirvaro genom det genomgripande uppvaknande som
vickelsen inneburit, oavsett om vickelsen fitt personen att konvertera eller bara
just vickas. De som bidrar med dikter i Salaam har ofta just vickelseperspekti-
vet gemensamt.

Allah iir skaparen

En som har bidragit med dikter ir Aicha Kanjah, dotter till Mariam Kanjah.
Hon var runt 14 &r nir hon skrev dikten nedan.

Livet 4r en giva/ Géva frin vir Gud/ Han har ocks3 sint/ oss / Manga
ménga bud/ Ni ser himlen/ Ni ser trid/ Ni ser solen/ Ni ser sid/ Varfor
tror ni inte?/ — Ni ser vl allt!/ Varfor vigrar ni/ Att tro det?/ Det 4r ju s&
sant!386

Allahs roll som Skaparen ér central i flera dikter. Skapelsen fungerar dessutom
som nagot som bor f3 manniskor att forstd att Allah finns — den ir ett gudsbe-
vis.®¥” Tecknen finns dir for oss alla att se. Komplexiteten i virlden kan bara ha
uppstdtt genom Allahs planerande, eller som Monjia Sonnius skriver:

34 2/94:13 (Jamila Quarib).

%5 En annan méjlig dversittning 4r "Den evigt levande” eller "Den verkligt levande” di dessa
kvalitéer 4r underforstddda i detta sammanhang, se t.ex. Bernstréms éversittning av al-hayy i
bérjan av koranversen 2:255 (Koranens budskap 1998).

%67/93:20 (Aicha Kanjah).

357 Det finns en méiingd passager i Koranen som har detta tema t.ex. 6:95f/95#. eller 36:33ff/33f.

A. Kanjahs dikt &r en parafras pd 55:1-13/1-12. Temat finns iven i artiklar som 11/92:16
(Sonnius: Betraktelser — Reflektioner p3 ett tig).
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Vem har skapat havets ddn/ andlsst 6ronbedévande?/ Vem har skapat
snoflingan/ gnistrande och flyktig/ Vem har skapat virens doft/ fylld av
liv och l6ften?/ Kan det finnas fler in En/ som skapat allt det skona??®

Denna tanke knyter an till mycket av den globalt spridda vickelselitteraturen,
som girna anvinder naturen som bevis pa Allahs under.?® De naturromantiska

dikterna 4r ocks3 vanliga, men har nistan alltid en tydlig koppling till Allah.

Aven talmodigheten(s] och kunskapens figel dikrar till daggens dropp-
ande/ i den minghundradriga ekens ugglebo sitter hon dir och suckar/
det kvider i hennes hjirta for vissheten 4r férsvunnen/ vetskapen om
balansens bevarande och naturens harmoni/ Varfér o Rittvisans o
Barmhirtighetens Skapare prévar du minniskosliktet/ Varfor gav Du
dem en fri vilja?/ De har stindigt misskott sin virdefulla uppgift/ De
har alltid vint sig frin Din och vir vig/ De forfoljer och utrotar var-

helst vi 4r.3%°

Pyar Durrani, som har skrivit dikten, anspelar bl.a. pd den vanliga uppfattning-
en att allt i naturen saknar fri vilja i det att det genom ett naturligt forhillande
till Allah harmoniskt inordnar sig i dennes system.*! Minniskan diremot, be-
gavad med fri vilja, kan vilja fel och forstora istillet for att ta ansvar i sin egen-
skap av att vara Allahs khalifa och birare av det ansvar (al-amana) som Allah
gav minniskan. Detta har blivit centrala drag i den ekoislamiska rérelsen som
skapats under de senaste decennierna.?? Virt att poingtera ir att Durrani har
varit aktiv i Miljopartiets ungdomsférbund (Gron ungdom) under manga ar,
samtidigt som han varit aktiv i SMUF och skrivit artiklar och dikter for Sa-

laam >%?

388 2/93:16 (del av dikt av Sonnius).

9 Se Hedin 1988:83f. Vad giller ekoislamiska sidana, se OQuis 1999:237. Se iven t.ex.
10/89:11-13 (M.Sonnius: Funderingar i sommarens landskap); 1/90:10 (Ouis: Humanekolo-
giska aspekter p3 Islam).

3% 10/93:20 (del av dikt av P. K. Durrani).

#! Se tex. Abdalati 1983:10; Hedin 1988:252. Se iven t.ex. 10/88 (Kanjah: Vad ir islamisk
barnuppfostran?); 6/96:13 (Jill Jonsson: Muslimernas Framtid. Del 2).

3% Se t.ex. Ouis 1999:236fF; Berglund 1999:202fF.
3% Ouis 1999:243.
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Forbdllandet till medméinniskorna

Manga dikter handlar om att forhalla sig till medminniskorna.®* Dikten ned-
an uppfattar jag som typisk.

Jovisst angdr det mig./ Du angir mig./ Aven om Du inte vill det/ Och
jag angér dig.// Jovisst angdr det mig/ att du griter,/ dven om du inte
gor det./ Du latsas att du 4r starkare/ Men dina tirar rinner/ Kanske ett
ord av mig iir stelare/ att luta sig mot/ 4n denna vigg.// Jovisst angar det
mig/ att du gor dig illa./ Jag kan inte se dig brinna,/ Jag kan inte sta
stilla./ For nir du borrar/ i din egen del/ av den bat som bir oss tillsam-
mans/ Ar det inte bara du som drunknar/ — som Profeten sade —/ Utan
vi drunknar allesammans.// Jovisst angir det mig, Du angir mig/ och
jag angér dig.3”

Det personliga anslaget éir vanligt dven i dikter p4 detta tema. Ett jag delger den
tilltinkte lisaren sina tankar. Aven hir ir den normativa lasningen méjlig. Den
goda muslimen bryr sig om sina medminniskor, kinner ansvar och engagerar
sig. Dikten passar just déirfor in i tidskriften. En annan dike 4r av signaturen

Sakinah och verkar skriven i ett slags glidjerus:

Mamma, pappa, barn/ liten stuga/ Gronska, virme, kirlek/ vitt staket/
Nagon att kittla, smeka, 4lska/ trygga armar/ Nigon att firdas med till
malet:/ Gud den Ende./ Lugn och ro i livets kaos/ hopp och glidje/
Man och barn och sjilva jag.3

Sakinah skriver om glidjen i att ha sin familj och bli dlskad och vara trygg. Ett av
de buskap som #r dterkommande i Salaam ir vikten av familjen. Aven denna
dikt passar in i ett 6vergripande budskap. En dikt som dock kinns odogmatisk
ar skriven av A. Hashami. Den ir tillignad "min bista vin”:

Jag kom frén ést./ Du kom frin vist./ Vi méttes hir —/ i denna/ vig-
korsning./ Du ville g&/ — till vinster./ Jag ville g&/ — till hoger./ De sade:
”Ge upp!/ Ost och vist —/ aldrig kan de/ métas!”/ Men de mirkre/ inte

34 Ibland anges specifikt vem man skriver om t.ex. barn, 7/91:19 (Ouldadda), eller vinner,
5/97:14 (A. Hashami).

3% 4/87:13 (Jamal Abu Hashim).
396 11/92:17 (Sakinah).
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att vira ord/ méttes i tystnaden./ — Ja, de lekte med/ varandra!/ Ost och

vist/ blev ett./ Hir och nu./ Nir man stir stilla/ — och lyssnar pa/
varandra — kan det/ ske ett mirakel.?””

Vad denna dikt har for bakgrund 4r svart att veta. Ar det en vinskap eller ir det
kanske ett kiirleksforhallande? I dikten kan vinskap verbrygga olikheter. Om
dessa olikheter 4r en skillnad i religion s3 vil som i ursprung fir vi inte veta. Men
oppenheten i den kan kontrasteras med dikten O Du som kommit till tro!”:

Uppmuntra till det goda och férbjud det onda/ och varna andra for
Domens dag, men tvinga ingen att tro vad du tror./ Bekymra dig inte
om sidant som du inte har kunskap om/ och varken bekimpa eller
forsvara dem som ir falska mot sig sjilv/ och tag inget ansvar for andra
minniskors liv,/ och hill inte sillskap med dem som férnekar sanning-
en eller hdnar din tro.3*®

Dikten som fortsitter i samma stil 4r en slags checklista 6ver hur den gode
muslimen bor forhélla sig till olika saker. Det ser ut som om forfattaren har
sammanstillt rd frin en adab- eller “ilm al-akhlag-manual om hur en muslim
bor vara, bide privat och i sina sociala relationer. Ord som kyskhet, 6dmjukt,
rittvis, inte avundsjuk, redlig i affirer, baktala ingen osv. stir pa varje rad. Manga
av uppmaningarna ir frin Koranen.?”

De tvé senast anforda dikterna representerar tvi olika sidor av tidskriften
som har pétalats tidigare, dels den som ir villig till integration och deltagande i
det icke-muslimska majoritetssamhillet och dels den som ivrar for isolering och

icke-inblandning.

Konverteringsprocessen

Konvertering ir ett vanligt tema. Alla dikter som berér detta #r skrivna av kvinn-
liga konvertiter, trots att det finns manliga konvertiter som har skrivit dikter i
Salaam. Nir jag diskuterade den tilltinkta lisaren med redaktérerna Soumaya
Pernilla Ouis och Monjia Sonnius pekade den forra p3 att konvertiterna utgjor-

397 5/97:14 (A Hashami).
3% 3/95:40 (del av dikt av Sven Rafi ullah Hansson).

3% Forsta raden &r himtad frén 3:104/100, 3:110/106 eller nigot av de minga andra stillen dessa
ord éterfinns. Vad giller andra versraden s3 4r Domens dag ett ofta dterkommande tema i
Koranen. Det avslutande ledet i den forsta meningen anspelar p3 2:256/257.
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de en stor del av lisekretsen, medan den senare angav skolan och skolpersona-
len.*® Men att konvertiterna har en plats i Salaam ir oomtvistligt.*!

Koranen kom... som bréllopsgava. .. jag konverterade/ Nu 4r jag mus-
lim — panyttfédd och 3terférenad/ med den forsamling jag en ging
kom ifran/ Tack Gud!/ Du vigleder sa 6dmjukt och forldtande/ forlae-
na ir mina synder av Gud den mest férldtande/ nu och for alltid ska jag
4tergilda mina synder/ Tack Gud!/ Koranen och Profeten Mohammad
(s.a.s.)/ dr min poesi.../ bénen ger styrka och trést/ Gud behagar oss
till den ritta vigen/ Tack Gud!/ Mina “ridslor” som vicktes, som ny-
konverterad/ forsvann i métet med olika medminniskor/ Imamen gjor-
de det svarbegripliga littfattligt/ Jag blev lugn — jag blev stolt.../ Tack
Gud!/ Min sléja férenar mig i mingden/ med mina andra systrar/ ”Sa-
lam aleikum min vin”.../ "Aleikum Salam”.../Tack min Gud!/
Amin.*?

Konverteringsprocessen innebir ett uppvaknande, ett nytt liv som sitter det
gamla i perspektiv som futtigt och begrinsat. Det nya livet i islam sitter livets
alla fenomen i perspektiv. Islam 4r enkelt och "littfattligt” och ger en gemen-
skap som ir finstimd och innerlig. I dikterna finns inget av de problem som
ibland ventileras i Salaam av konverterade skribenter. I de artiklarna talas om
utanforskap och svért att bli accepterad som konvertit.*?

Aven hir finns klara referenser till grundliggande teologiska idéer baserade
pa Koranen. T.ex. anspelar “3terforenad med den férsamling jag en ging kom
ifr8n” pd forestillningen om islam som din al-fitra, den naturliga religionen
som alla egentligen fodds in i. Det ér forildrarna som gor den enskilde till nigot
4 Dirfor dtervinder man till islam. Diarfér kan vissa muslimer forespraka
att man anvinder revertera istillet for konvertera.®

annat.

4 [nterviuer med Ouis (1998-02-23); brev frdn Ouis (2000-08-02); Sonnius (1998-03-25).

401 Se t.ex. Lisarnas frigor i 3/96:6-7 som domineras av kvinnliga konvertiters frigor om islam.

402 8/93:20 (Laila Persson).

493 Det giller bade i forhillande till den icke-muslimska majoriteten, se t.ex. 1/91:14-16 (Nor Ali
Nor: "limna Islam eller flytta hemifrin!” — en konvertit berittar), och till muslimer, se t.ex.
8/91:8 (Kanjah: Hur ska en islamisk minoritetsférsamling fungera?); 2/94:3-5 (Ahmed Gha-

nem: Funderingar éver da'wa i Sverige).

%4 Se t.ex. 2/96:6 (Ahmed Ghanem: Agida — Tron i islam); 3/96:9 (Ouis: Mianniskan och naturen
i Koranen); 4/97:18 (Aldebe: Islamisk stat och demokrati). Se dven Abdalati 1983:18 som
hinvisar till Koranen 30:30/29; Hedin 1988:250ff.

%05 Se t.ex. 9/89:13f. (Benaouda: Vi miste samarbeta for mer kunskap).
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Sverige eller minniskorna som inte forstir

Ett tema som ofta kombineras med konverteringstemat ir det om svenskars
eller minniskors, dvs. icke-muslimers, oforstind. Kritiken ir krass och hard.
Helena Benaoudas enda diktbidrag "Jag, den muslimska kvinnan” ir ett exem-
pel pa det:

Jag idr fri inuti mig sjilv./ Jag dr fri frin &ngest infor framtiden,/ Jag ir fri
frén sjilvbedriigeri./ Jag dr mig sjilv och jag vet vad jag vill./ Jag ir fri i
mitt dktenskap,/ jag fir ritt och jag ger ritt./ Jag ir fri frin kvinnors
avundsjuka och/ minnens vilja att utnyttja mig och min/ kvinnlighet
ute i samhillet./ Jag ér fri frin modemarknaden,/ dir minnen iger och
bestimmer,/ och som fir andra kvinnor att ge hela/ formogenheter for
sin skénhet,/ for att attrahera minnen,/ som i sin tur bara utnyttjar
dem./ De blir lurade pé sina pengar, sin kropp/ och sin sjilvkinsla./ Jag
stiller inte upp fér det./ Det ir vi muslimska kvinnor for stolta/ och
kloka fér./ Detta har Islam gett oss, av Allahs vilja/ Hyllning och Ara
till Honom).%¢

Dikten ovan bir pa bade det aktuella temat och pd konverteringstemat. Det
icke-muslimska samhiillet kritiseras fér kvinnors situation i det efter ett monster
som jag har redovisat ovan. I en annan dikt, den forsta som publicerades i Sa-
laam, forklarar Ibrahim Enander att "Detta rike 4r vil det land dir jag vimjes
mest uppd jorden.”™” Anledningarna 4r manga och kan uttryckas genom nagra
mekanisk tristess, socialbyrikraterna, anpassa sig, supa ihjil, tomt och menings-
l6st.“® Nagot som skiljer Enanders dikt frin andra ir att den islamiska l6sning-
en inte antyds — dikten ér bara kritik. Det dr mycket vanligare att tydligt ange

islam som l6sningen. %%

Sufidrag i dikterna

I vissa dikter finns bilder och metaforer som ir vanliga i sufipoesi, ibland 4r det
frestande att dra paralleller som i féljande dikt av Monjia Sonnius:

46 10/90:16 (Benaouda).

47 2/86:16 (Ibrahim Enander).

“% Denna typ av civilisationskritik 4r vanlig bland konvertiter enligt t.ex. Kése 1996, kap. 1, 3.
49 Se t.ex. 10/88:15 (Aldebe); 10/90:16 (Benaouda); 12/92:20 (Sonnius).
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En enda Gud/ En enda jord/ En enda minsklighet/ Ett enda ord/ En
enda sjil/ En enda kropp/ En enda rymd/ Ett enda hopp/ En enda...4°

Tawhid 4r ett centralt och vilanvint begrepp i globalt spridd islamlitteratur.
Det 4r ett nyckelbegrepp i modern vickelseteologi.”!! Detta ir ocks3 temat i
dikten. Men nir Sonnius skriver "En enda sjil/ En enda kropp” far jag associa-
tioner till sufipoesi och en panteistisk eller till och med monistisk position.*?
Aven Pernilla Ouis har uppmirksammat den m&jliga kopplingen till sufismen i
sin artikel i Blagul islam. Artikeln handlar om ekoteologi och Ouis ger exempel
frin Salaam.*"* Ouis anfér bl.a. foljande dikt av signaturen lamila:

Allah 4r sommaren, blommor, griset, som kittlar mina fotter./ Allah 4r
hésten firgerna, vinden som viskar i mitt hjirtas vra./ Allah ir vintern,
kylan, stormarna som viner i fjillens trakter./ Allah 4r viren, som ger
ljus i sjilen.4!

I 'en kommentar till dikten berittar Ouis att den "blev kritiserad for att inte vara
‘korrekt’ i synen pd Gud och hans skapelse (naturen).”#"> Det som kan uppfat-
tas som provocerande ér just de monistiska dragen i dikten som paminner om
sufism. Sufism 4r som nimnt ovan ett kinsligt amne for minga muslimer.*'¢
De f3 ginger som redaktdrerna har dristat sig till att publicera mer uttalade idéer
om sufism, har tidskriften blivit kritiserad.4”

En annan dikt som ocks8 skulle kunna sigas vara sufisk dr av Pyar Durrani
vars sufiintresse har blivit alltmer uttalat med &ren.'®

Tag mig ned; ner tll botten av Ditt hav,/ Lit mig formas, likt tridens
klara sav,/ Bli en birnsten, och funnen p& Din/ strand./ Ett litet smycke,
som lyser ur Din hand.*”?

410 4/92:20 (Sonnius).

41 Tfr Hedin 1988:57ff.

412 Panteism: Gud finns i allt. Monism: Allting ir Gud.

413 Ouis 1999:241f.

414 5/92:20 (lamila).

415 Ouis 1999:242.

416 Se de Jong & Radtke (eds.) 1999.

417 Intervju med Ouis (1998-02-23).

18 Se t.ex. Durranis hemsida (http://www.algonet.se/~durrani/).

419 6-7/94:36 (Durrani).
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Dikten anvinder sig av metaforer och naturromantik pa samma siitt som myck-
en sufidiktning gjort. Durrani tillhér ocksa de f3 som faktiskt nimnt sufism i
Salaam 420

Vid ett tillfille publicerades tv& dikter under rubriken “Dikter av Persiska
poeter”. Den ena var av “Iranschar” och den andre av "Djalal al-Din Rumi”
(d.1273).! Den som sint in dem var Muhammad Ashk Dahlén som bidrog
med en del artiklar till Salaam mellan 1991 och 1995. Dikternas innehall 4r
patagligt sufiskt.*? Denna typ av ildre texter brukar annars sterfinnas under
avdelningen ”Visdomens tridgard” som diskuteras nedan. Dahlén bidrog ocksi
till Salaams enda nummer med artiklar om sufismen med en éversittning och
sammanstillning av en intervju med Seyyed Hossein Nasr, dir bl.a. forringan-
det av sufismen diskuteras.*?

Referenser till islamisk teologi

I dikeningen gérs en del referenser till islamisk teologi. Jag ska hir ta upp nigra
av dem. De flesta refererar till vilkinda doktriner. Allah r en.*?* Han ir skapa-
ren, den forlitande eller barmhirtige.*> Minniskan har en sjil och ett ansvar
att forvalta givet av Allah.®® T gengild vigleder Allah den troende.”” Mérkret
ir det osunda och ljuset 4r Allahs.*?® Till slut stir vi infér Domens dag.”? Vid
sidan av dessa grundbultar i islamisk gudstro, si finns hinvisningar till mer
specifika teologiska problem eller forestillningar.

Den fria viljan berérs i ett par dikter, framfor allt av Pyar Khan Durrani. Han
skriver t.ex. "Det ér blott/ den fria viljan/ den minskliga medvetenheten/ som

4202/95:17 (P. Durrani: Cybermuslimer, Nalle Puh och Nasse i informations-Teknologins tids3l-
der); 4/95:8-13 (S. A. H. Uddin: Sufismen. Ov. B Durrani).

42112/91:20.

“2 Iranschar (eller al-franshahri) var en persisk zoroastrier under 800-talet. Stérre delen av hans
verk ar borta, men muslimer i hans samtid hinvisade till honom som en stor auktoritet, se
Corbin 1964/1993:138. Citatet 4r himtat frin en bok med persiska visdomsord och ordet
”Allah” som férekommer i citatet dr enligt Ashk Dahlén (e-mail, 2000-06-05) formodligen en
ersittning for det “sassanidisk-persiska hégsprikets (pahlavi) namn for Gud: KHWADAL”

423 4/95:18-23.

42410/91:10 (Sonnius).

425719220 (Ouldadda); 1/91:20 (Sarah).
426 10/91:10 (Sonnius).

#27.12/89:16 (Monjia).

28 10/88:15 (Aldebe).

4293/95:40 (Sven Rafi "ullah Hansson).
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har vilseletts av sig sjilv/ har 1tit 746 dominera helt.”®* Durrani anvinder
idéen att méinniskan har en tvidelad sjil som dels korresponderar med det gu-
domliga (anden eller 7ih) och dels med det virldsliga (den individuella sjilen
eller nafs). Arerigen 4r detta nigot som det har spekulerats mycket om inom
islam. Uppdelningen 4r en del av det hellenistiska, inte minst nyplatonska, arvet
inom islam som med stor komplexitet 4r invivt i delar av den skolastisk teologin
(kalam), filosofin och sufismen.®®’ Durranis idé verkar vara att den virldsliga
sjilen, nafs, binder den fria viljan som borde anviindas for att folja Allahs vigled-
ning via Muhammads exempel. Minniskan maste kontrollera nafs “och for att
komma ifrén/ den tilldragande littképta vilseledande/ motorvigen av kufy/ gil-
ler det bara att hitta Hem”, som Durrani uttrycker det.**? Att hitta hem ir ett
vanligt tema i dikterna och innebir att man accepterar Allahs kallelse och féljer
vigledningen. Att minniskan inte skulle ha fri vilja eller en begrinsad fri vilja
dir individen ér underordnad ett &de i enlighet med ash‘aritisk teologi berérs
inte,*® annat 4n majligen i en dike av Jamila Quarib. Hon skriver: "Nyckeln ir
Gud./ Enhet./ Kraften, makten, 6det./ Vir levande Gud ir allt.”* Odet i sam-
band med Allahs allmakt kan vara en referens i den rikeningen.

I samma dikt som ovan tar Durrani ocksd upp en annan diskussion:

Hur kan vi siga Din men inte Dunya/ Dunya och inte din/ Aggvita
men inte dggula/ Kropp men inte sjil/ Ven men inte blod/ Figlar utan

vingar/ Fisk utan fenor/ Betong och inte blommor.**

Begreppsparet din (religion, eller friare: det religisa) och dunya (virlden, eller
friare: det virldsliga) spelas ut mot varandra.”®® Att hinge sig 4t dunya ses som
en synd om det sker i f6r hég grad. Istillet bér man viga det tillkommande livet
mot det nuvarande och forstd vikten av religiositet. Samtidigt bér man inte
forsaka det vardagliga, man ska bara inte sitta religionen i andra rummet.%”

430 2/93:15 (Del av dikt av Durrani).

#1 Se t.ex. Baldick 1989:25; Netton 1994; ” naf” i SEol; Watt 1962/1985: del 2, 3.
#422/93:15 (Del av dikt av Durrani). Kufi- betyder otro.

433 Se t.ex. Watt 1962/1985, kap. 5.

4342/94:13 (Del av dikt av Jamila Quarib).

435 2/93:15 (Del av dikt av Durrani).

%36 Dunya kan iven stillas mot akhira (det himmelska eller det tillkommande livet) som i 8/92:13
(M2nadens Khutba: Om shahada).

7 Se t.ex. 8/89:6-7 (Livets mal. Fredagstal frin Islamiska férbundet i Stockholm); 9/90:15 (Ut
Bulletin: Tre tinkvirda hadither. Ov. Sonnius); 2/92:17-18 (Manadens Khutba: Om det jor-
diska livet (Dunja)).
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Vid ett tillfille berérs uppfattningen att Muhammad 4r nimnd i Bibeln som

den som ska komma efter Jesus:

Inte anade jag/ att hjilparen som beskrevs komma/ efter profeten Je-
sus/ bar namnet Mohammed./ Inte visste jag/ att han som kallades
minniskosonen/ var en fregingare/ som i kirlek till virlden/ jaimnade
vigen for islam. %

Ett vanlige citatet frén Bibeln som anvinds i detta sammanhang ir: ”Jag har
mycket mer att siga er, men ni formér inte ta emot det nu. Men nir han kom-
mer, sanningens ande, skall han vigleda er med hela sanningen.”# Uppfatt-
ningen 4r spridd och har funnits sedan islamisk medeltid och anférs i dag bl.a.
av den sydafrikanske apologeten och predikanten Ahmed Deedat.® Man kan
iven finna 3sikten i IIFSOs bok Islam och Kristendomen.*

Ett av de mest esoteriska inslagen #r de tvé sista raderna i en dike av signatu-
ren Ismail som lyder: ”Sju verser vilkas talmystik fordubblas/ kan inte hirmas
alls hur 4n det grubblas.”* Diktens 6vergripande tema ir att Koranen inte kan
imiteras. "Férsok att skriva en koran p3 svenska”, skriver Ismail, och det kom-
mer misslyckas. Koranens som ett under (i%az), omdjlig att imitera 3r ett st3-
ende tema i islamisk zafsir, exeges, dven historiske.*4? Vanligt ir att exegeterna
knyter an till Koranen 17:88/90.%¢ Men de citerade, avslutande raderna syftar
delvis pa nigot annat. As-sab® al-mathant, vilket kan 6versittas "De sju satser-
na’, nimns i Koranen 15:87/87 och ir ett uttryck som det finns en lang teolo-
gisk diskussion om. Ofta anférs sikten att "De sju satserna” syftar ps al-fatiha,
den forsta suran i Koranen, men enlige at-Tabari (d. 923) som samlade olika
tolkningar av Koranen, finns det inte mindre 4n 82 andra exegetiska traditioner
kopplade till denna vers.*> Al-fatiha i sin tur ir kind under minga namn. Ett
av dem 4r umm al-kitab, bokens moder eller i 6verford betydelse bokens essens,
da minga teologer hévdar att hela Koranens budskap finns komprimerat i just

48 1/93:17 (Del av dikt av Eileen Forsberg El Mogy).
9 Bibeln 1981: Johannes 16:12-13.

0 For en sammanfattning av Deedats resonemang, se t.ex. 1/93:12 (Samira Aqul: Vad siger
Bibeln om Mohammed?). Se dven Deedat u.3.

441 Aziz-us-Samad 1990:10.

#23/87:9 (Ismail).

3 Se t.ex. Gitje 1971/1996:30f.

44 Gitje 1971/1996:30f, 264 not 18.

5 Traditionen om “De sju satserna” behandlas utforlige i Rubin 1993.
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denna sura.*¢ Ismails forsta rad i dikten ovan anspelar p3 detta. Men varfor
skriver han "talmystik”? Bdde bokstavs- och talmystik har och har haft ett starkt
fiste inte minst i de utliggningstraditioner av Koranen som brukar benimnas
ta’wil, esoteriska tolkningar eller utliggningar som syftar till att komma &t tex-
tens férdolda budskap. Denna typ av exeges har varit spridd i sufi- och shiakret-
sar.*’ Olika nummer har varit féremal for synnerligen spektakulira utrikning-
ar, de vanligaste 4r 5, 7 och 19. Det kan ocks3 tinkas att det enda som avses ir
att i de sju verserna ryms hela Koranens budskap, och att detta i sig kan ses som
ett slags under eller mysterium. Men ord som Ismails 4r hur som helst mycket

ovanliga i tidskriften.

Visdomsord, hadith- och korancitat

Visdomsord i form av korta slagkraftiga formuleringar, hadither eller korancitat
4r nigot som dterkommer rakt igenom Salaams produktion. Om nigot s& &kar
antalet med aren, framf6r allt frin 1994 och framit. Dessa ir oftast fristiende.
Ibland har de valts for att kunna kopplas till en intilliggande text. Ett exempel
pa det éir frén 4/96. En artikel med titeln “Respektera dina forildrar!” foljs av en
ruta med titeln "Visdomens tridgird”, i den finns foljande hadith:

Asma, dotter till Abu Bakr sade: "Min mamma kom till mig medan
hon var en avgudadyrkare, under den tid som Quraish var i hirskande
stillning i Mecka, s8 jag frigade Profeten Mohammad (Allahs Frid och
vilsignelse vare éver honom) O, Allahs sindebud, min mor har kom-
mit till mig, men hon visar inget intresse for islam, bér jag triffa hen-
ne?” Profeten Mohammad (Allahs Frid och vilsignelse vare 6ver ho-
nom) sade: “Ja, du bér triffa henne!” (Bukhari, Muslim)*#

Hadithen ger stéd bade 4t artikeln och en kommentar som foljer efter artikeln
dir redaktionen papekar att man inte ska bryta kontakten med sin familj annat
4n av synnerligen starka skil. Den erfarenhet som flera konvertiter till islam
redovisar ir just att forhéllander till slikt och vinner, som inte har konverterat,

446 Ayoub 1984:42. For ett spritt konfessionellt exempel, se °Abdul Hamid Siddigis kommentar
i Sahih Muslim 1971, Kitab al-salat, kap. CLIX, not 612.

7 Nasr 1966/1994:58fF. Nasr foresprikar sjilv vikten av ta’wil.
48 4/96:15. Artikeln ir av Nayeem Sheikh.
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blir anstringt och ibland riktigt svért.“’ Hadithen ska ge std att viga uppritt-
hélla en trasslig relation till t.ex. en mor som har svirt att acceptera och respek-
tera sitt barns val atc bli muslim,%°

De flesta haditherna handlar om hur en muslim ska bete sig i forhallande till
andra minniskor, se pa samhillet och detta livet, samt hur virlden #r inrittad.
Det hinder att haditherna kommenteras kortfattat, t.ex. relateras en hadith om
hur °Alf ibn Abi Talib tog ett "enkelt arbete” for brodfédan. I en kommentar
skriver Monjia Sonnius:

Denna berittelse vill visa oss hur viktigt det 4r att arbeta for brodfsdan.
Nir en person som ’Ali, som senare skulle komma att bli den fjirde
kalifen, inte var for fin for att ta ett enkelt arbete, hur kan d4 vi vigra art
arbeta for vara familjers uppehille, bara for att vi inte kan f3 ett arbete
som ”passar oss ? Tyvirr dr det manga, bide svenskar och muslimer,
som resonerar pa detta vis i dagens vilfirdssamhille.®!

Islams killtexter ses néstan alltid som oproblematiska och som gillande fér sam-
tiden. Ur hadithen om °Ali kan man f3 levnadsregler for det svenska samhillet.
Att just den hadithen skulle kunna anvindas for att t.ex. legitimera att arbetsgi-
vare kan kriiva att en anstilld jobbar sina hinder "sariga” just som °Ali, och att
arbetstagaren dd kan komma ihdg att Muhammad klappade °Alf fortjust pa
kinden och hinderna och sa ”Gud har vilsignat dessa hinder”,*? ir givetvis
inte en akruell tolkning. Budskapet som Sonnius for fram 4ir mer anpassat till
den svenska kontexten och de invandrade muslimernas arbetssituation i Sverige.

I Salaam f6ljer man den ordning som ir typisk for islamisk teologi, forst
anfér man Koranen och sedan hadither, om man tinker anféra bida tv4.453
Detta ir ett sitt att visa Koranens sirstillning som Allahs ord. De korancitat
som anfors dterfinns pd samma stillen som dikterna; de illustreras eller inramas
dven pa samma sitt. Aven temamissigt handlar dikterna och koranverserna ofta
om liknande saker, t.ex. handlar bide ett korancitat (10:12/13) och en dikt av

“® Se t.ex. 1/87:14~15 (Kanjah: "min tro ger mig harmoni och lycka” — Intervju med en svensk
konvertit); 1/91:14-16 (Nor Ali Nor: “Limna Islam eller flytta hemifrdn!” — en konvertit
beriittar); 2/94:3 (Ahmed Ghanem: Funderingar 6ver dawa i Sverige).

#* En hadith frin Bukhari med liknande innehsll publicerades i 6-7/94:5. Se Sahih al-Bukhart
ud., vol. 4, kap. 53, nr. 407.

#19/90:14f. (Tre tinkvirda hadither ur Bulletin. Ov. Sonnius).
429/90:14.
3 Se t.ex. 1/93:18-19 (Minadens Khutba: Om Ramadan); 1/95:22; 1/98:27.
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Monjia Sonnius om hur manniskan &r snabb att séka hjilp hos Allah i kris, men
ocksd om hur snabbt hon glémmer vem som hjilpt.** En genomging av alla
fristiende korancitat visar att det fakriskt bara ir ett enda citat som upprepas tva
ginger: 49:13/13. Versen lyder:

Minniskor, vi hava forvisso skapat eder av man och kvinna och indelat
eder i folk och stammar, for att I skolen kiinna varandra. Den fornims-
te av eder infor Gud #r den gudfruktigaste bland eder; Gud ir forvisso
den Vetande, den Insiktsfulle.*>

L IFs Islam vér tro anfors koranversen som argument for att rasism ir en omoj-
lighet inom islam, och att den enda skillnaden som Allah erkinner r den mel-
lan olika grader av fagwa (gudfruktighet).*® Denna vers och 2:256/257 ("Det
finns intet tvéng i religionen”) har starkt symboliska funktioner for samtida
muslimer.” De anses ge uttryck for islams antropologi som bygger p4 jimlik-
het och engagemang istillet for fortryck och tving.

De visdomsord som anférs ér fristiende under en separat rubrik som *Vis-
domsgarden” eller "Visdomens tridgird”.*® T.ex. anfors foljande ord frin Saadi
Shirazi:

Adams soner ir som kroppens delar, ty de ir skapade av samma lera.
Om ett organ plagas av smiirta s lider dven de andra. Du som ¢j bryr
dig om minniskors lidande fortjinar inte namnet minniska.*?

Det ir vanligt att visdomsorden dr moraliserande. Medminsklighet, irlighet
och uppriktighet i tron eller det goda beteendet ir vanliga teman.*® De flesta
visdomsorden kommer ifrdn den islamiska medeltidens personligheter.

44 5/94:20; 8/92:8 (Sonnius).
5 Redaktionen har anvint Zetterstéens 6versittning.

¢ Lslam vidr tr0 1989:18. Se siven 1/98:25 (Dr. Cetin: Vad har islam som gor det s icke rasistisk?
Ov. Inga-Lill Cadimi).

47 Citatet frin Koranen 1979.

48 Se t.ex. 5/90:8-9; 3/96:13; 1/98:27. De flesta citaten under dessa rubriker dr dock frin Kora-
nen eller frin sunnitiska hadithsamlingar.

49 3194:21.
460 Se t.ex. 2/98:5 (Ghazali); 5/90:9 (Yousuf al-Qaradawi); 1/96:34 (Ataé ibnu Rabah).
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Khutba-texter

Vid 38 tillfillen har det publicerats khutba-texter, dven kallade fredagstal.®!
Nagra har dock tryckts tvd ginger vilket ger 34 olika texter.> Denna typ av
texter finns i de flesta nummer mellan 8/91 till 8/94.4% Utéver det forekommer
de sporadiskt. Khutba-texterna 4r mellan en och tre sidor ldnga. I en notis i 8/
91 berittar Monjia Sonnius att Salaam kommer att publicera fredagstal frin
Islamiska Férbundet i Stockholm (IFS) varje minad. En av anledningarna till
valet av IFS dr att IFS 6versitter fredagstalet till svenska.** Samtidigt efterlyser
hon tal frin andra férsamlingar. Forfattare anges bara for de fem forsta khutba-
texter. Tre av dessa kommer frin IFS och tvi frin Givle islamiska center. Frin
10/91 bir texterna alltid rubriken "M&nadens Khutba”, ingen férfattare ang-
5465

De flesta texterna har kvar sitt direkta tilltal som kommer sig av att de ir just
predikningar. Forsamlingen tilltalas med “vi” som i foljande exempel "Hir i
visterlandet maste vi hélla oss till islams moraliska regler...”.*® Koranen och

haditherna citeras flitigt. Diremot ir det f3 referenser till eller citat frin islami-
ska lirde. 47

Innebillet i khutba-texterna

Khutba ir det tal av imamen, béneledaren, som hills varje fredag i
samband med fredagsbonen. Det behandlar dagsaktuella imnen och
belyser dem ur Islams synvinkel, eller si behandlas ndgon eller nigra
Koranverser utifrdn ett dagsaktuellt perspektiv.i®

46! Jag har riknat 5/89:3 (Givle islamiska center: Fredens religion) som har samma struktur som
det som senare bendmns “Fredagstal”. Samma center har bidragit med ett fredagstal 1/90:15.
Alla andra kallas antingen “fredagstal” eller "khutba”.

462 8/89:6-7 finns i 8/92:12—13; 8/91:17 finns i en lingre version i 12/92:17-19; 5/93:18-19
finns i 5/94:14-15; 9/93:17-18 finns i 3/94:18-19.

%63 Finns €j i 9/91, 3/93 och 11/93.
44 Vem som haller khutban anges €j, men vid perioden var Haytham Rahmeh imam.

465 Niar kritik riktas mot en Mnadens Khutba (4/94:13—14, 16) svarar Ashraf El-Khabiry som vid
tiden var aktiv inom IFS. I avsnittet om khutba kommer Manadens Khutba att férkortas MK.

46612/91:18, 7 (MK: Fredagstal om relationer till icke-muslimer).
47 Fér tvd undantag, se 11/91:15-16 (MK: Fredagstal om ilska); 6/93:14 (MK: Om jihad).

468 8/91:16 (Sonnius i en notis).
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Monjia Sonnius framhiver det dagsaktuella som en del av det typiska fredagsta-
let. Det 4r dock bara under ett tillfille som en konkret situation diskuteras. I en
khutba tas den daliga stimningen i IFS moské upp, och férsamlingen uppma-
nas att inte sprida rykten och heller inte lita pa rykten, utan att séka sanningen
om de forhillanden varom det skvallras.“®®

Det som istillet dominerar 4r utliggningar om islams grundliggande karak-
tir, och hur man ska vara som muslim. T.ex. tas foljande upp: islam som fredens
religion, rinteférbudet, °id al-adha (offerfesten i samband med vallfirden),
shahada (det islamiska vittnesbérdet), ramadan, jihad, islam som den naturliga
religionen, tron pa Allah, livet forginglighet, isra® och mi‘raj (ung. resan och
himmelsfirden??). Den muslimske troendes beteende diskuteras i khutba-tex-
ter med teman som livets mal, broderskap, att anvindassitt fornuft, att acceptera
olika &sikter, skvaller, ilska, relationen till icke-muslimer, det jordiska, Muham-
mad som foredéme, drlighet, moral, forildraskap, tilamod, gruppdynamik, om
goda och daliga girningar, tdlamod respektive l6gner. Férutom detta finns det
tva khutba-texter som specifikt behandlar forhllandet till majoritetssamhillet.
Khutba-texterna om islam har ungefiir samma innehall som de texter som g3tts
igenom ovan i avsnittet "Viktiga trosforestillningar”. Jag kommer dirfor inte
beskriva dem vidare utan 6vergdr till texterna om beteende och moral, vilket
dessutom #r det vanligaste temat.

Khutba-texterna om beteende och moral riktar sig ofta direkt till den troen-
de med férmaningar.®”' Vi fir en bild av hur den ideala muslimen bér vara.
Denne ska vara uppfylld av tagwa (gudsfruktan) och betinka det kommande
livet i sina gérningar.”’> Detta gor att muslimen har ett milt, talmodigt sinne.
Muslimen blir inte arg utan replikerar det onda med det goda och ir inriktat pa
goda girningar.””* Samtidigt 4r denne en sanningssigare som avskyr lognen och
det falska och hyllar irligheten och sanningen.#”> Men den ideala muslimen vet

#910/91:13-14 (MK: Fredagstal om skvaller).
#7° Se t.ex. Bzk Simonsen 1994 for detaljer.

71 Se t.ex. 11/91:15-16 (MK: Fredagstal om ilska); 9/93:17-18 (MK: Om meriter); 2/94:15—
16 (MK: Om brédra- och systerskap).

72 Se t.ex. 8/89:6-7 (MK: Livets mal); 10/89:14-15 (MK: Broderskap mellan muslimerna);
1/92:17-19 (MK: Fredagstal om olika minniskor).

#73 Se t.ex. 11/91:15-16 (MK: Fredagstal om ilska); 1/92:17-19 (MK: Fredagstal om olika min-
niskor); 5/93:18-19 (MK: Om tilamod).

74 Se t.ex. 8/89:6-7 (MK: Livets mal); 11/91:15-16 (MK: Fredagstal om ilska); 7/93:18-19, 9
(MK: Om jam’a).

75 Se t.ex. 10/91:13-14 (MK: Fredagstal om skvaller); 2/94:15-16 (MK: Om brodra- och syster-
skap); 8/94:16-17, 19 (MK: Om sanning och l6gn).

222



att dven han eller hon kan géra fel och ir dirfor alltid 6dmjuk och redo till
tawba, dnger 6ver sina synder.””¢ Denne muslim vet ocks3 att respektera olika
dsikter, men bara de seriésa.#”” Det sociala ir viktigt, och den ideala muslimen
kinner djup solidaritet med sina medminniskor och ir alltid redo att géra upp-
offringar, ge eller l4na ut pengar osv.7®

En summering av en khutba inleds ”Allt detta ir regler, som iven vi skall
folja och gdra vart bista att ta efter.” Att vara muslim 4r en karakeirsroll som
regleras av islam. Den enskilde har att forsoka leva upp till den ideala muslimens
karaktir. Detta ir det grundliggande synsittet i khutba-texterna.

De tvi texterna som berér majoritetssamhillet handlar om massmedia res-
pektive julafton.”” Bada priglas av protektionism. Massmedia 4r ute efter mus-
limerna och sprider l6gner, julfirandet kan urholka tron, inte minst barnens.
den fSrsta texten 6vergdr skribenten snabbt till att beritta om hur tolerant islam
4r mot judar och kristna, och i den senare bedyrar skribenten sin 6nskan om
deltagande i majoritetssamhiillet, men bara till en viss grins — i trosfrigor finns
inga kompromisser.

I khutba-texterna dominerar synsitt som redan har diskuterats, vilket var att
forvinta. Genomgingen av alla texterna har indikerat att de ir representativa
for tidskriften i stort. Skillnaden ligger i tilltalet och i det att de teman som tas
upp ir begrinsade.

Salaam som nyhetsférmedlare

Virlden utanfor ér pétaglig, och Salaams redaktion reagerar samtidigt som ny-
hetsmedia med artiklar om samma saker. Det finns bl.a. artiklar om Palestina,
Rushdie, murens fall, Bosnien, inbérdeskriget i Algeriet, den amerikanska bomb-
ningen av Sudan och talibanerna. I Salaam finns iven tetkommande avdel-
ningar med rubriker som “Internationella notiser”, ”Sett & hort”, “Nyheter
fran SMR” eller "IIFs sida”.“®° 1 dem finner man internationella och nationella

476 8/89:6~7 (MK: Livets mal); 10/92:18-19 (MK: Om livets forgingligher); 1/93:18-19 (MK:
Om Ramadan).

778/91:17 (MK: Vi kommer alltid att tycka olika); 12/91:18, 7 (MK: Fredagstal om relationer till
icke-muslimer); 12/92:17-19 (MK: Om meningsskiljaktigheter).

7% Se t.ex. 10/89:14-15 (MK: Broderskap mellan muslimerna); 6/92:16-17 (MK: Om Aid-al-
adha); 7/93:18-19, 9 (MK: Om jam’a).

77/92:12-13 (MK: Om massmedia); 11/92:18-19 (MK: Om julen).

48 Rubrikerna skiftar 6ver tid. Vissa anvinds under en begrinsad tid t.ex. “Internationella notiser”
medan "Sett & hort” finns till och frin genom stérre delen av Salaams utgivning.
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kortfattade nyheter. Men det ir tydligt att redaktionen inte forsoker atr ticka
handelser genom kontinuerlig rapportering. T.ex. har den segdragna konflikten
i Algeriet (som bérjade dra till sig internationell uppmirksamhet under 1990)
endast behandlats i tre artiklar och tre nyhetsnotiser under dren.®' Det som stir
priglas av att skribenterna tar parti for FIS och deras valseger ses som “en seger
for demokratin och Islam”.*? De styrande ses som fortryckare och motstindare
till islam. Rapporteringen i svensk media beskrivs som “knapphindig och vink-
lad”.®® Salaams skribenter f6rsoker formedla det de uppfattar som det faktiska
skeendet. Samma kritik och ambition giller f6r de andra nimnda omridena.

P4 baksidan av 10/94 finns en teckning av den norska konvertiten Latifa
Sayah.*®* Bilden bestér av namnen p4 omriden dir konflikter i vilka muslimer
kan ses som fortryckta pagir (bl.a. Palestina, Bosnien, Kashmir och flera cen-
tralasiatiska stater), det islamiska vittnesb6rdet samt en uppmaning p3 arabiska
att kimpa. I mitten finns den algeriska flaggan. Det finns en tendens att olika
konflikter kopplas samman och ses som led i en kamp som pigir mot islam
overallt pa jorden. Antropologen Dale Fickelman och statsvetaren James Pisca-
tori menar att det finns ett antal globalt spridda muslimska frigor med stor
symbolisk kraft. Frigorna kopplas till “the shared perception that Muslims and
Islam are under attack and require defense.”®> I en upprikning nimns samma
omréden som jag har funnit i Salaam.

Salaams enda kontinuerliga nyhetsrapportering giller vad som hinder bland
muslimer i Sverige, framfér allt inom FIFS, IIE, IFS, SMuE, SMUF och SMR. 8
Denna rapportering blir dterkommande frin och med 1991. Nyheterna hand-
lar om hur personer frin féreningarna har héllit féredrag eller deltagit i semina-
rier, om hur man initierat olika projekt och samarbeten, om vem som valts till
olika positioner eller liknande.”” Frén 9/94 publiceras, i en sirskilt spalt, kom-

mentarer om vad som har sagts eller skrivits om islam svenska media.*%

81 Artiklar: 7/90:3—4 (Ouis: framgangar for islamiska partiet i Algeriet); 7/91:17-18 (Karima
Mokhtari: Okade oroligheter i Algeriet); 12/94:17-19 (Ouldadda: Vad ér det som hinder i
Algerier?). Notiser: 3/90:9; 6/90:11; 2/95:39. Utdver det nimns bara konflikten t.ex. i 5/97:15.

#27/90:3 (Ouis: framgangar for islamiska partiet i Algerier).

%83 2/94:17 (Ouldadda: Vad ir det som hinder i Algeriet?).

484 10/94:20.

485 Eickelman & Piscatori 1996:146. Se idven Werbner 1994b.

456 Bade IIF och SMR (1991-1994) har publicerat nyheter i Salaam.

7 Se t.ex. 5/91:10-11 (Nyheter frin Sveriges Muslimska Rd och Islamiska Informationsforen-
ingen); 1/94:10-11 (Nyheter frin SMR); 2/96:34 (IIFs notiser).

88 Kommentarerna publiceras under rubrikerna Sett & hért” respektive “Islam och media” som
finns i minga, men inte alla, nummer sedan 9/94.
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Valet av bilder

Valet av bilder i Salaam ir viirt att uppmirksammas. Min presentation bygger
dels pé rent beskrivande kategorier och dels pa en genreuppdelning inspirerad
av en artikel av pedagogerna Staffan Selander och Theo van Leeuwen.*® 1 arti-
keln gor de en bruksdefinition av termen genre. "Med genre refererar vi hir till
de mil som en text dr utformad att uppni.”®® De ger foljande exempel pa
sadana genrer: forklarande, instruerande, 6vertalande och berittande genrer.
Forfattarna konstaterar sedan att olika genrer tenderar att anvinda olika slags
bilder. Till forklarande genrer hér forklarande bilder och diagram som backar
upp texten. Det 4r vanligt att instruerande texter har illustrationer med anvis-
ningar som ven de ir instruerande. Overtalande bilder delar det med reklam
att de verkar p3 en kiinslomiissig nivé for att forfora eller for den delen skrimma.
Berittande bilder visar ofta personer som gér nigot som relaterar till texten,
som fir texten att hiinga samman.®’ Selanders och van Leeuwens anvindning
av genre motsvaras snarast av det som jag tidigare kallat texttyp i det att genren
definieras etiskt. Jag kommer istillet att anvinda texttyp vad giller skriven text
och bildtyp vad giller bilder.

Jag har gitt igenom numren frin 1986-1989 och skrivit upp alla bilder som
forekommer. Utifrin den uppfattningen som jag d4 har bildat mig, har jag se-
dan bliddrat igenom numrena som utkommit under 1990-1994. Jag har om
igen systematiserat numren frén 1995-1997 for att sedan se mer éversiktligt pa
1998. Anledningen till min periodindelning #r att Salaam byter format frin
1/95. Redaktionen séker sedan efter ett nytt fungerande format fram till och
med 6/97, d ett nytt format har hunnit etablera sig. Genom min mer 6versikt-
liga liisning har jag forsikrat mig om att de perioder jag valt 4r representativa for

tidskriften.

Beskrivning av bildmaterialet

Det finns fyra olika sammanhang som bilder anvinds i. De anvinds for att
pryda omslaget. Det finns bilder som i4r knutna till eller placerade i en artikel. I
ett tredje sammanhang placeras bilder utan koppling till nigon artikel. Ett sista
sammanhang ir nir bilderna fungerar som layoutdetaljer. Presentationen nedan
4r strukturerad med hjilp av dessa bildkategorier. I de tre forsta sammanhangen

48 Selander & van Leeuwen 1999:179f,
40 Selander & van Leeuwen 1999:179.
1 Selander & van Leeuwen 1999:180.
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ror det sig oftast om fotografier eller teckningar med konkreta motiv. I det sista
ar det istillet olika typer av ménster, ramar eller andra mindre detaljer. Prov-
numret och de tv4 férsta numrena innehéller inga bilder alls. I 3/86 t.0.m. 9/91
har fotografierna ofta tagits frin den saudiska tidskriften Aramco World**> Fram
till 12/89 ir detta endast undantagsvis utskrivet.> Direfter anges det mer frek-
vent nir bilderna ir tagna frin Aramco World. 1 och med 10/91 bytte man frin
ett dyrare till ett billigare papper och minskade patagligt med bildmaterialet. I
numrena 10/91-12/94 4r det mycket sparsamt med illustrationer i tidskriften.
Vissa nummer, t.ex. 3/92, 8/92, 9/92 och 2/93, saknar nistan helt bilder utom
pa omslaget. Tidskriften hade problem med ekonomin. Nir bildmaterialet 6kar
igen (1/95) tas en del frén Internet, andra 4r egenhindigt tagna fotografier, men
for det mesta ir det svért att avgora var de kommer ifrn.

Omslagen pryds vanligtvis av ett fotografi eller en teckning som oftast il-
lustrerar numrets tema. Det som ses som ett nummers tema utgor dess huvud-
sakliga reportage (eller ett av dem) eller é4r temat fér flera olika reportage. Ert
typiskt exempel r 4/87 som har ett fotografi av kinesiska muren pa omslaget,
och som har en artikel om muslimerna i Kina. Ett annat dr 2/95 som bir texten
"Tema: ilm — kunskap” och som har en teckning av tre astronomer frin islamisk
medeltid som stdr med mitinstrument, bl.a. ett astrolabium.®* Numret inne-
hiller tre artiklar ps temat. I en del fall 4r bilden mer fristiende och stimnings-
skapande, t.ex. har ett omslag tre minareter tillsammans med texten "Vi vil-
komnar dig Ramadan!”.*> Bildens funktion ir att skapa en islamisk stimning
till orden.” Ett par nummer har geometriska monster p3 omslaget som gir att
koppla till medeltida islamisk estetik. Nir Salaam byter format till A4 tenderar
omslagen att ha flera bilder.

I den andra bildkategorin kan i princip vilken bild som helst viljas — frin
Nalle Puh och Nasse till ett vackert landskap via ett fotografi pi islamologipro-
fessorn Jan Hjirpe.”” De mer ovanliga och ovintade valen som Nalle Puh och

2 Aramco World ges ut av det saudiska oljeforetaget Aramco och handlar ofta om arabisk och
islamisk kultur.

3 Ett undantag ir en bild i 10/89:5.

#4 Astrolabiet fir ibland st som symbol for den vetenskapliga frfining som héivdas var karaktiris-
tisk for islamisk medeltid. T.ex. pryder ett astrolabium omslaget till boken 7he Genius of Arab
Civilization, se Hayes 1983.

95 5/87.

#¢ En genomrikning visar att ungefir 3/4 av omslagen kan kopplas till teman medan ungefér 1/4
4r bilder som ir fritt valda.

#7 1 ordning for respektive exempel 2/95:13; 2/96:2; 5/90:4.
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Nasse illustrerar undantagslést artiklarna, medan bilder pi moskéer, islams heli-
ga platser eller frin vallfirden som finns i artiklarna kan viljas 4ven d3 bilden
inte relaterar till artikeln (se nedan). De bilder som finns mellan 10/91-12/94
ar oftast teckningar av olika slag eller egenhindigt tagna fotografier frin mus-
limska evenemang i Sverige. Frdn 1/95 6kar bildantalet igen i Salaam, och en
pétaglig skillnad 4r att bilderna i allt hogre grad relaterar till artiklarna. I viss
mén sker detta redan under den period, d3 tidskriften har sparsamt med bild-
material.

De fristdende bilderna 4r antingen placerade p4 sista sidan eller terfinns vid
artiklar utan kopplingar till innehéllet. Det senare ér vanligt framfér allt under
perioden 3/86-9/91. I denna kategori dominerar fotografierna av moskéerna,
frimst stora moskén i Mecka, Profetens moské i Medina, Klippdomen och al-
Aqsa-moskén.”® Men det finns dven fotografier av praktfulla moskéer byggda
under t.ex. det osmanska vildet.”® Aven moskéer frin omriden som Uzbeki-
stan, Bangladesh och Spanien férkommer.’ Givetvis sker det vissa svingning-
ar i valet av bilder, t.ex. 4r det under 1990 minga bilder pi central- och éstasia-
tiska moskéer. Det har troligen att géra med att muslimerna i Centralasien kom
i fokus i och med Sovjetunionens fall. Salaam publicerar 4ven flera artiklar om
islam i det forna 6stblocket vid denna tid.

Layoutdetaljerna ir ofta blomornament, arabisk kalligrafi eller stjdrnor och
andra geometriska monster frin den estetiska tradition, som forknippas med
medeltida muslimsk hégkultur.”! De forekommer t.ex. som ramar till dikter
och korancitat, som utfyllnad nederst pi en sida eller som utsmyckning.>*?
Konsthistorikern Kjeld von Folsach kallar denna estetiska tradition som utveck-
lades under medeltiden inom den muslimska virlden fér “ornamentalistisk”.
Han framhiver just arabesken, de geometriska monstrena och den arabiska kal-
ligrafin som de typiska formerna.’®® Funktionen med dessa layoutdetaljer i Sa-
laam ir att skapa en islamisk stimning i tidskriften.?

%% Tillsammans utgor bilder av dessa tre platser 2/3 av det fristiende bildmaterialet frin 1/86
t.o.m. 12/89.

49 Se t.ex. 7/87:11; 5/88:6; 11/89:14.

5 I ordning for respektive exempel 12/89:11; 2/91:5; 1/87:5.
5% Se t.ex. 1/87:11; 9/88:13; 7/89:4; 6/97:7.

592 Se t.ex. 10/90:16; 4/88:15; 3/87:9.

5% von Folsach 1990:18f.

5%Vikeen att skapa en islamisk estetik och symbolvirld med hjilp av bilder, klider och dekoratio-
ner framhivs ocks av Jonker (2000:269) nir hon diskuterar islamisk lokal-TV i Belin.
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De fyra bildeyperna

Anledningarna till bildvalen ir ofta uppenbara. Antingen viljs bilderna for att
illustrera en text eller for att visa den islamiska civilisationens storhet och den
muslimska hégkulturens prakt. Det senare ska vara uppbyggande for tron, som
en bekriftelse pd islams storhet. Av de fyra bildtyperna som Selander och van
Leeuwen talar om (forklarande, instruerande, 6vertalande och berittande) till-
hér det mesta av bildmaterialet de &vertalande samt berittande bildtyperna.
Nedan foljer ett exempel pa bildmaterial som fungerar &vertalande och stim-
ningsskapande. En artikel om den palestinska intifadan illustreras med tv4 bil-
der. En bild 4r p4 en israelisk soldat som héller en palestinsk flicka i hiret med
ena handen, i den andra har han en batong. Den andra avbildar al-Agsa-mos-
kén® Artikeln, som har skrivits av Mahmoud Aldebe, har en kritisk attityd till
Israel, som med tydlig ironi kallas "den enda demokratin i omradet”.>* Bilder-
na kompletterar texten genom att dels visa en bild som uppror de flesta (manlig
soldat gér illa yngre flicka) och dels visa al-Aqsa-moskén pi tempelplatsen i
Jerusalem, som legitimerar muslimers nirvaro i omridet. Moskén har anor till-
baka till tidigt 700-tal. Hela numret (1/89) som kallas "Palestina-special” avslu-
tas med ett fotografi p& Klippdomen, ocksa den beligen pa tempelplatsen, dir
den sttt sedan ar 691. Ovrigt bildmaterial i numret, som ocksg innehaller en
artikel om diskriminering av de orientaliska judarna i Israel,’” #r en tecknad
karta 6ver "Palestina (Israel)”, en bild pd stora moskén i Mecka med Ka‘ba
under vallfirden, muslimer i bén i al-Aqsa-moskén med Klippdomen i bak-
grunden, protesterande palestinier samt en ung man som hardhint hélls fast av
tvd israeliska soldater. Kartan kan sigas tillhéra bide bildtyperna forklarande
och 6vertalande. Kartan ir forklarande fér att den ger en geografisk uppfattning
om omridet. Men kartor i detta omride av Mellanéstern kan inte tecknas utan
invindningar vad giller benimningar och grinsdragningar. Kartor ir politiska.
P4 s3 sitt 4r kartan 6vertalande i val av namn och 4ven de icke utskrivna nam-
nen, t.ex. finns Gaza med, men inte Tel Aviv. "PALESTINA” star det 6ver hela
omridet med versaler medan "Israel” ir skrivet inom parentes med mindre bok-
stiver och enkom versal p3 inledande bokstaven. Grannlinderna ir dven de
skrivna med versaler. Bilden med de vallfirdande ir typisk for de tidiga argingar-
na av Salaam och kan inte sittas i relation med texten. Istillet 4r bilden fristien-

5%51/89:3-6 (Aldebe: Intifada gir vidare).
5% 1/89:3 (Aldebe: Intifada gir vidare).

5%71/89:7, 10~15 (De orientaliska judarna — Israels andraklassmedborgare. Utdrag ur bok av Uri
Davis & Israel Shahak. Ov. anonym).
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de och bejakar den islamiska profilen i tidskriften. En mojlig tolkning av bilden
dr att muslimer 4r jamlika infor Allah, medan israclerna diskriminerar till och
med judar frin Mellanéstern.**® Bilden fungerar d 6vertalande. Bilden p4 de
bedjande fyller samma funktion som de andra bilderna frin tempelplatsen. De
protesterande palestinierna 4r p4 omslaget lagda ovanp3 bilden av soldaten och
flickan beskriven ovan. Budskapet ir klart: Kampen gar vidare. Israelerna ir
busarna. Aven denna bildkomposition tillhér de 6vertalande bilderna. I texten
anger Mahmoud Aldebe en tinkt mélgrupp: "Med den hir artikeln vill jag
informera svenskarna om det palestinska folkets situation [...].”>* Men jag
menar att med tanke pa Salaams spridning dr Aldebes artikel lika mycket riktad
indt de muslimska leden som till icke-muslimska svenskar (vilket ir s3 jag tolkar
honom). Den sista bilden piminner i struktur om den med soldaten och flick-
an. Det finns dessutom en faktaruta som kan klassificeras som bild. Den inne-
héller information om skillnader i anstillning i olika yrken mellan det nationel-
la genomsnittet och dem som har nordafrikanske ursprung. Denna ruta ir for-
klarande, men samtidigt ir anledningen till att rutan finns med att skribenten
vill visa pa orittvisor i samhillet. Dirmed gir det éven att hivda att rutan syftar
till att vara 6vertygande.

Ett forsok att sammanfatta

I beskrivningen av Salaams innehll har jag forsoke att bade gora synteser och
framhiva méngfalden och brokigheten. Synteser har varit nédvindiga for att
generalisera textmingden, och mangfalden ir viktig, d4 den ir en del av tidskrif-
ten. Nedan vill jag bl.a. forsoka sammanfatta den underliggande berittelsen,
den common sense, som ir sjilvklar och forutsatt av skribenterna — vad man kan
kalla Salaams symboliska universum.’'°

Den underliggande beriittelsen

Allah har i sin roll som skapare givit minniskan uppdraget att vara stillforetri-
dare pa Jorden. Till skillnad frén allt i naturen har minniskan begvats med fri
vilja. Allah vigleder minniskan genom de profeter som han ger uppenbarelser.
Den yttersta vigledningen ir Koranen, och det fornimsta exemplet p3 ett liv i

5% Bilden f6rkommer i artikeln om de orientaliska judarna.
5% 1/89:5 (Aldebe: Intifada gir vidare).
310 Tfr Werbner 1995:135ff.
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enlighet med vigledningen ir Muhammads. Denna vigledning ir islam, och
islam &r en universell religion for minskligheten i alla tider, p4 alla platser. Att
vara stillforetridare ér ett uppdrag som 4r individuellt. Var och en av oss viljer
med var fria vilja hur vi fullgsr detta uppdrag. Det goda sittet ir att ta emot
Allahs vigledning efter forméga och striva efter att skapa ett samhille, som
bygger pa de regler samt moraliska och etiska virderingar som islam innebir.
Ansvaret ir m.a.o. dubbelt. Dels bér minniskan sjilv lira sig om och f6lja islam,
dels bér hon beritta om islam och striva efter att skapa det goda samhillet
tillsammans med andra muslimer. Kunskap ir viktigt, och det méste hon skaffa
sig genom att diskutera, lyssna och ldsa. De viktigaste killorna till kunskap ir
Koranen och haditherna. Hon bér dven vinda sig till islams lirde, men bara till
dem som foretrider den upplysta sortens lirde och inte till dem som bevakar
sina privilegier och springer maktens drenden. Milet ir att ni den sanna — inte
den potentiella — tolkningen.

Det goda samhiillet 4r ekonomiske och juridiskt réttvist. Det finns ingen som
slas ut, och den politiska och ekonomiska eliten fértrycker inte de svagare utan
hjdlper dem. Sambillet ér inte materialistiskt, utan andligheten ir istillet den
centrala drivkraften i minniskans handlande. Domsvisendet som f6ljer den
religidsa lagen stir alltid pa den rittridiges sida oavsett klass, ekonomisk eller
politisk status. Den enskilde medborgaren #r upplyst och engagerad i politiken.
Hon ir miljdmedveten och emot diskriminering p.g.a. ras, etnicitet och kén.
Sambhiillets kiirna 4r den trygga heterosexuella familjen, dir 2lder och kén be-
stimmer de roller som individen har. Mannen har det évergripande ekonomis-
ka ansvaret for familjen, kvinnan har det évergripande ansvaret for barnen.
Makarnas relation priglas av generositet, 4rlighet, lyhdrdhet och kirlek. Samma
relation giller till medminniskan i samhallet i stort med ett viktigt undantag:
sexualiteten. Mellan makar &r sexualiteten viktigt och god. Ute i sambhillet ir
det annorlunda. Eftersom méinniskan ir en sexuell varelse, behévs en moralisk
ordning ute i samhiillet, déir det sexuella spelet kontrolleras genom klidsel, upp-
férande och attityd. I offendigheten blandas kénen, men i den mer privata
situationen dir individ méter individ, t.ex. p4 ett sjukhus eller i en konsultation
pa banken, 4r det goda samhillet kénssegregerat.

Men skribenterna vet att verkligheten inte ser ut s4 hir. Istillet anser de att
islam 4r uppblandad med lokala kulturer, och dirfér 4dr missforstadd och fel-
praktiserad, inte minst i Mellanéstern och av de muslimer som har kommit till
Sverige dirifrdn. Islam 4r ocksd missuppfattad av de icke-muslimska svenskar-
na, och den sanna forstielsen av islam 4r okind f6r dem. En stor bov i dramat ir
media, som man menar sprider |6gner om islam och svartm3lar muslimer. Skri-

230



benterna vill istillet sprida sanningen om islam — en islam forstddd oberoende
av kulturella utgdngspunkter. De deltar i en global vickelse bland muslimer
som har just detta mél. Som muslim har man sanningen och kan dessutom
peka pa bevis for den i naturen, genom naturvetenskapen och genom Koranens
mirakulésa existens. Nir svenskarna ser islam som den gudagivna vigledning
som islam &r, kommer de att acceptera muslimerna och kanske t.0.m. omfatta
religionen. Men som muslim kimpar man i motvind mot destruktiva krafter.

En da‘wa-produkt

Salaam ir en da‘wa-produkt i den mest grundliggande betydelsen av begrep-
pet. Genom tidskriften sprids information om islam bade till muslimer och
icke-muslimer. Texterna uppmanar till konversion och férdjupning av tron — en
vickelse — men ir ocksd avsedda att erbjuda dtkomlig information om islam.
Med Larry Postons termer kan man kalla strategin for direkt da“wa. Redaktio-
nen ingdr i ett nitverk bestiende av bl.a. IIE IFIS, IES, FIFS, SMuE SMR och
SMUF som tillsammans uppfyller de fem punkter (méten, forelisningar, pro-
duktion av text, offentliga diskussioner, uppsckande verksamhet) som Poston
stiller upp som typiska for direkt da‘wa.>"!

Vickelseperspektivet ar centralt i tidskriften. Det 4r individen som ska enga-
gera sig efter det att hon har blivit upplyst om sanningen och vigen till den.
Tilisammans med andra kan den upplyste borja forindra sig och den omkring-
liggande virlden till det bittre. Salaam blir ett forum dir vickelsen blir bekrif-
tad, dir ens symboliska universum finner signifikanta andra som ger stod. Tid-
skriftens texter 4r patagligt apologetiska. Det finns en lust att fordéma det som
inte 4r konformt med den egna uppfattning och forklara vad som #r sanning,
Ganska ofta leder detta till en arrogant och aggressiv ton, men ibland balanseras
detta av mer 6dmjuke reflekterande texter. Blandningen av apologetiken och
det mer reflekterande ir ett signum fér Salaam. Den forra kategorin ir den
kvantitativt storsta, men den andra ir ind4 nirvarande genom 3ren.

Llamiska termer

Det framggr att skribenterna anvinder ganska ménga s.k. islamiska termer, vil-
ka nista alltid 4r arabiska ord. Manga som skriver om islam finner det svért att
klara sig utan ett antal islamiska nyckeltermer — det giller icke-muslimer s3 vl
som muslimer. Nir de globala islamiska flédena tar sig lokal gestalt i det svenska

511 Poston 1992:122fF.
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spriket, vars andliga ordf6rrid framfér allt 4r utvecklat i forhallande till kri-
stendom, och nir muslimer bositter sig i Sverige, uppstir en situation dir det
successivt skapas ett sprakligt utrymme for att uttrycka den muslimska erfaren-
heten av islam pa svenska. Salaam blir hir spinnande. For vissa foreteelser an-
vinds nistan alltid svenska ord t.ex. ’bén” (som ibland stir sjilv, ibland med det
arabiska ordet salat diremot inte tvirtom) och “profeten”. Andra ord ges det
sillan en svensk 6versittning till, och om det gors 4r det snarare forklaringar for
att kunna fortsitta att anvinda den islamiska termen, s3 t.ex. med da‘wa eller
Jjihad. "Mission” anvinds ogirna av muslimer, d4 det anses anspela p4 de krist-
nas sitt att driva mission. Mot detta polemiseras i alla globala islamiska floden.
”Jihad” 4r en del av samtidssvenskan genom bl.a. nyhetsmedia och behover inte
oversittas. Den vanliga 6versittningen “helige krig” upplevs fér det mesta som
stétande av muslimer. I anviindningen av flera andra ord, vacklar man fram och
tillbaka mellan den arabiska och den méjliga svenska termen. Ett tydligt exem-
plet dr Allah/Gud. Det verkar inte finnas ngon konsekvens alls i anvindandet
av termerna. Samma forfattare kan ogenerat anvinda bida orden. Det verkar €]
heller vara styrt av t.ex. tema eller tidsperiod i tidskriftens utgivning. Bida orden
ir helt enkelt relevanta att anvinda.

Skribenterna tenderar att rezfierz begreppet “islam” och 3 det att agera och
uttala sig i meningar som “Islam erkiinner kvinnan som en fullvirdig social
varelse”.>? Skribenterna verkar inte se att tolkningar av islam binds i den histo-
riska situationen. Istillet vet de helt enkelt hur “sann islam” faktiske 4r. Denna
islam jimf6rs ofta med den muslimska virlden eller det svenska/visterlindska
sambhillet med syftet att visa hur 6verligsen islam 4r. Men kritiken av "Vist” ir
en dubbel kritik. Den 4r riktad mot ”Vist”, men den har dven udden mot de

muslimer som inte praktiserar islam utan beter sig som man gor i det kritiserade
”Vﬁst” 513

Salaam och den andra svenska islamlitteraturen

Den litteratur som gicks igenom i kapitlet "Islam kommer till Sverige” visade p3
en stor spiannvidd. Salaam stér givetvis IIFs utgivning mycket nira, d4 det ir
ungefir samma personer som skriver och 6versitter. Perspektiven i den 6versatta
ITIFSO-béckerna ligger 4ven nira Salaam, och en del artiklar i tidskriften bygger
pé dessa bocker. Det finns paralleller med Malaka Farahs feministiskt firgade
islam. Bade Salaam och Farah argumenterar for en jimlikhet som baseras pa

312 4/86:3.
513 Jfr Eickelman & Piscatori 1996:89.
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samma virde, men olika roller. De delar zven kritiken av hur islam praktiseras
av muslimer, och hur den portritteras av icke-muslimer. Kritiken mot massme-
dia dr genomgaende i nistan all svensk islamlitteratur och anges ofta som en
drivkraft for att skriva.

Precis som i den &vriga litteraturen ir konvertiter bland dem som 4r mest
aktiva nir det giller att nyskriva och 6versitta. Konvertiterna har spriket, de har
lusten att fora den sanning de funnit vidare till andra icke-muslimer. Det finns
i viss mén ocksd en férvintan att de ska gora detta frin andra vilkas svenska
kanske inte ir lika bra. En del publikationer saknar det vickelseanslag som jag
menar ir typiskt for Salaam. T.ex. ir vare sig Rabita, Regnbigen, Nour al-Islam
eller de olika shiitiska tidskrifterna och bockerna lika priglade av detta.

Salaam skiljer sig mest frin ahmadiyya-, sufi- och shiatexterna och tar av-
stind frén de bdda senare perspektiven.’ Den svenska sufilitteraturen tenderar
att betona det andliga sskandet och ser med misstinksamhet pa den mer var-
dagligr inriktade, regel- och moralreglerade islam som Salaam foretrider. Den
shiitiska litteraturen ér oftast &versittningar i vilka specifika teologiska problem
diskuteras ingfende, ofta med en tydlig shiitisk profil. De mer introducerande
texterna och de texter som inte tydligt knyts till shiaislam kan ligga nira Sa-
laam.5's

De mest tydliga sirdragen hos Salaam, i forhéllande till den andra islamlitte-
raturen, ir att tidskriften 6verlevt si linge, att redaktérerna — inte minst genom
uppbackningen frin islamiska organisationer — har tillkimpat tidskriften en
stadig ldsarskara och att den 6verlevt skiften i kretsen av aktiva. Vad giller inne-
héllet 4r kombinationen av vickelseperspektivet, individualismen, aktivismen,
jamlikhetsstrivan, idealismen men ocks3 lusten till jordnira debatt ett typiske
drag f6r Salaam.

>4 Ahmadiyya ignoreras nistan helt i Salaam, ett av de £ undantagen 4r 5/89:14. Man kan 4ven
notera att den speciella, libyska islamtolkning som World Islamic Call Society foretrider inte
ges ndgot utrymme i Salaam.

>1> Se t.ex. Subhanallah 1994.
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Analys

I denna avslutande analys tinker jag beakta Salaams innehll i forhallande till de
fragestillningar och teorier som jag har redogjort fér. Detta sker under fyra
rubriker som i tur och ordning behandlar olika fléden, typiska fenomen i glo-
baliseringen, makt och disciplinering samt frigan om huruvida Salaam kan ses
som ett exempel pd svensk islam. Sist foljer en kort sammanfattning.

Fléden och modernitet

Den islam som finns i Sverige 4r delvis ett resultat av att muslimer har migrerat
hit. Migrationen bestér inte bara av personer som bosatt sig hir, utan dven av
besokande, religiosa experter som framfér sina idéer vid foredrag och predik-
ningar." Islam i Sverige paverkas ocks3 av stindiga, mediala fléden om islam
frin bide muslimer och icke-muslimer. Dessutom tringer idéer och bilder frin
andra samhilleliga och ekonomiska system in i de troendes bild av islam. Reli-
gionen konstrueras och omkonstrueras kontinuerligt. Det 4r inte tillrickligt att
betrakta Salaams diskurs som ett resultat av muslimers migration till Sverige.

Tre faktorer 4r centrala for innehillet i Salaam. For det forsta tar skribenterna
del av islamiska fléden. For det andra lever skribenterna i en virld som har den
svenska moderniteten som ett centralt symboliskt universum. I moderniteten 4r
den privatiserade religionen och den individuerade personen centrala. Skriben-
terna forhéller sig bide medvetet och omedvetet till detta genom att de i vissa
texter tar avstdnd frén dessa forestillningar, medan de i andra visar hur dessa de
Jacto ir internaliserade virden. Fér det tredje tar skribenterna emot globala fls-
den som inte ir islamiske legitimerade. Jag har nimnt fem centrala fléden som
alla har sina paralleller i Salaam.

De islamiska flodena

I min mening har ulemas &verbetonat taqlid (tradition) och varit be-
grinsade i sin tillimpning i specifika delar av sharia (den islamiska la-
gen).?

! Jfr Waardenburg 2000; Dassetto 1999.
?3/93:4 (Mohammad Ashk Dahlén: Tankar kring Profetens foredome idag).
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”I min mening” kan std som symbol f6r en av mina poinger. Skribenten skriver
om ndgot som har varit en, i princip, obligatorisk del av den inomislamiska
religionskritiken sedan 1800-talet, men #nd3 infogas "I min mening”. Det som
vid en ytlig genomlisning kan uppfattas som skribentens privata funderingar ir
resultatet av internaliserade globala islamiska diskurser. Den islamiska diskursen
som finns i Salaam kom till Sverige under 1970-talet. Det finns ingen tidigare,
belagd nirvaro, vilket visas av min genomging av den islamiska litteraturen i
Sverige. Diskursens idéer, auktoriteter, teman, terminologi och virldsbild har
alla sina paralleller i den islamiska rérelsens globala diskurs. Om man jimfor
Arkouns och Hjirpes genomging av den fundamentalistiska diskursen med
Salaams innehdll blir likheterna slende. Den islamiska rérelsen ir inte ett ho-
mogent fléde utan flera olika som har liknande innehill. Dock 4r vissa saker
gemensamma, t.ex. ursprungstexterna, vilka personer som ses som auktoriteter,
och vissa grundliggande teman och postulat. Detta ir inte en likhet som redak-
torerna eller skribenterna forssker délja. Tvirtom syftar Salaams texter till att
vara en forlingning och ett positivt erkinnande av denna diskurs. Genom litte-
raturhinvisningar, listips, 6versittningar, egna artiklar sluter de sig medvetet till
den diskurs som de uppfattar som ”Sanningen”. Salaams 4gare, IIE har dessut-
om samarbetat med WAMY for att framstilla publikationer pa svenska, nirma-
re bestimt Sversittningar ur the Islamic Foundations sortiment. De bécker som
IIF siljer, och som man har gjort reklam for i Salaam, kommer t.ex. frin the
Islamic Foundation, Ta-Ha Publishers, IIFSO och WAMY. I sammanhanget
kan det vara virt att dter papeka att det finns ideologiska kopplingar mellan
muslimska brédraskapet och SMR som ITF 4r knutet till. Alla dessa organisatio-
ner och forlag tillhér de centrala aktérerna i den islamiska rorelsen.

I den nutidshistoriska genomgéngen av islamisk da“wa koncentrerade jag
mig pé den islamiska rorelsen. Andra fléden som bidrar till det totala antalet
floden till Sverige togs inte upp eller nimndes bara. Dessa tydliggjordes istillet i
kapitlet "Islam kommer till Sverige”. Dir redovisades flera andra floden som
finns i Sverige t.ex. sufiska, shiitiska, och ahmadiyya. Men de finns inte i nigon
hogre utstrickning i Salaam. Jag har redovisat de fital undantag som finns.
Dessa svenska fléden refererar till och forlinger andra transnationella eller glo-
bala fléden. Det 4r tydligt inte minst genom att en stor del bestir av 6versitt-
ningar av texter som skrivits utanfor Sveriges grinser.

Varfor valde skribenterna att knyta sig till den islamiska rérelsen och inte till
ett annat islamiskt flode med tanke p3 den befintliga mangfalden av islamiska
tolkningar och riktningar? Soumaya Pernilla Ouis skriver:
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Jag vill dock forsvara ITF och hivda att detta inte frimst beror p3 att de
ir beroende av petrodollar, utan dirfér att just denna tolkning av islam
har blivit s tongivande och fitt auktoritet som “islam”. Jag tror de
flesta muslimer okritiskt har inkorporerat denna forstielse av islam ge-
nom den massiva informationsapparat som petroislamismen har haft
till sitt forfogande, och inte ens tinker tanken att detta kanske bara 4r
en tolkning av flera méjliga (den med storst legitimitet som sann is-
lam).?

Ovan skrevs i en kritiskt granskande uppsats om “petroislamismen”, alltsi den
av oljepengar sponsrade islamismen. I mycket verensstimmer denna med det
som jag benimner den islamiska rérelsen. Ouis menar att detta flode var s&
dominerande att andra inte ens mirktes. Avhandlingens genomging av da‘“wa-
organisationernas framvixt de senaste tre decennierna visar att detta ir fulle
méjligt. Men det giller inte alla, utan dem som just nirmar sig islam via den
islamiska rérelsen. De som istillet forst méter t.ex. ahmadiyya eller sufism fir
givetvis andra perspektiv, men har knappast kunnat undvika den islamiska ro-
relsens diskurs. I en senare artikel hivdar Ouis att:

Det som kinnetecknat svensk islam de sista ren ir att den blivit allt-
mer heterogen, dir huvudgruppen influerad av arabiskt orienterad glo-
bal islamism f6rlorat sin hegemoni, samtidigt som olika ungdoms- och
kvinnogrupper, sufiska rérelser och mer etiskt inriktade muslimska or-
ganisationer vuxit fram.*

I och med den islamiska rérelsens fragmentarisering och Saudiarabiens forlora-
de initiativ verkar alltfler former av islam bli synliga for muslimerna i Sverige.
Den diskursiva disciplinering som en dominerande rost kan orsaka, kontraste-
ras nu av en 6kad medvetenhet om den ridande pluraliteten. Huruvida detta ir
en tendens, nigot som skett eller nigot som Ouis hoppas ska ske ir svirt att
veta. Sikert 4r dock att Salaams texter inte visar p3 en stérre méingfald under
tex. 1997 eller 1998 4n vad de gjorde tio 4r tidigare. Dock vill jag, helt utan att
anf6ra bevis, pastd att det finns just ungdomsgrupper och enskilda unga aktivis-
ter som vil fyller Ouis beskrivning, och som &ppnar upp for intressanta anvind-
ningar av islam som kombinerar element frn olika diskurser som har haft oéver-
skridbara grinser mellan sig.

3 Quis 1996:14.
4 Ouis 1999:242.
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I kapitlet "Metoder” kallade jag Salaams skribenter fér sindare. Detta dr i ett
avseende okomplicerat. Skribenterna ir sindare till de texter som jag har samlat
in. Dock kan skribenterna, ur ett analytiske perspektiv, istillet ses som mottaga-
re av de diskurser om islam som finns globalt. D4 skapas ett annat synsitt och
jag kan betrakta skribenternas texter som reaktioner pa dessa globalt spridda
diskurser.’ Frén ett sddant perspektiv 4r det limpligare att tala om deltagare eller
forvaltare istillet for sindare respektive mottagare. Man kan se Salaams texter
som ett uttryck for skribenternas symboliska universum. De ér externaliseringar
av internaliserade och objektiverade virderingar av islam. I uppbyggandet av
innehallet tar Salaams skribenter inte stod for sin virldsbild hos slike eller grann-
skap. Detta 4r i sig ett utslag for religionens privatisering.® Istillet ar de signifik-
anta andra aktiva muslimer som ingr i det nitverk som skribenterna ir en del
av. Globaliseringen har férindrat frutsittningarna for sociala nitverk vilket fir
konsekvenser for Bergers teorier om hur det religitsa symboliska universum
skapas och uppritthalls. En viktig komponent for forindringen ir globalt sprid-
da media som kassetter, video, litteratur, TV, radio och Internet. Den islamiska
rérelsen skapar floden som fungerar som plausibilitetsstrukturer. Genom fléde-
na kan Salaams skribenter f2 en bekriftelse pa att det egna symboliska univer-
sum ir det sanna. I Salaams texterna finns en rimligt homogen virldsbild. Ber-
ger och Luckmann menar att minniskan kan dela in vardagen i olika relevanssfi-
rer. Fér skribenterna, som lever i en virdepluralistisk virld, verkar Salaam repre-
sentera en avskild relevanssfar. Hir i4r vissa typer av kunskaper relevanta och
andra inte. Man bér inte glémma att tidskriftens texter har ett syfte. De ska
vicka minniskors tro, och vad som helst fors inte in. Det avgrinsar ytterligare
vilka kunskaper som ir relevanta.

Resonemanget ovan anknyter till Foucaults idéer om kommentaren. Den
islamiska rérelsens diskurs har sina ursprungstexter som oupphérligen reprodu-
ceras och kommenteras om och om igen. Det finns tv3 grupper av ursprungs-
texter. En utgors av Koranen och hadithlitteraturen, och en utgdrs av Qutb-
brédernas, Mawdudis, Ibn Taymiyyas och andra forfattares skrifter som sprids
av den islamiska rorelsen. Att Salaams skribenter och redaktdrer anser att de
tillhor den islamiska rérelsens diskurs 4r tydligt, om man ser pd vem som 6ver-
sitts och vilka som ir auktoriteter i Salaam. Koranen och hadithlitteraturen har
en sirstillning som de verkliga ursprungstexterna, medan lagskolorna margi-
naliseras. Detta ir ocksd i enlighet med den islamiska rérelsens diskurs. Skriben-

3 Detta ir ett perspektiv som bygger pa resonemang frin t.ex. Foucault 1969/1993:346f. Se dven
Wutnow et al. 1991:148.

¢ Jfr McGuire 1997:290.
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terna skriver det redan sagda i tidskriften pa ett sitt som det aldrig blivit sagt
forut, vilket 4r den kommenterandes 6de. Trots att Salaams texter 4r unika (sprak,
exakta formuleringar osv.) 4r det tacksamt att pipeka deras allmiinna karakeir,
deras beroende av tidigare texter. I sammanhanget kan man iven anknyrta till
Foucaults idéer om den individualiserade forfattaren och vikten av ett forfattar-
namn i moderniteten. Jag menar att den avindividualiserade forfattaren #r ett
underférstatt ideal i da‘wa-verksamheten. Det ir inte t.ex. Monjia Sonnius
sanningar som ska fram, det ir Allahs, och Allahs sanningar ir alltid desamma,
oavsett vem som skriver. Samtidigt anges i regel namnen pa forfattare, ansvarig
utgivare, redaktér och 6versitrare, men det finns dven en hel del anonyma insat-
ser i tidskriften, t.ex. vad giller férfattare och 6versittare. Modernitetens foku-
sering pé individen star hir i kontrasterat med det avindividualiserade sprakrs-
ret for religionens sanningar.

Moderniter, privatisering och den individuerade méinniskan

I kapitlet "Teoretiska perspektiv” framhélls att individens identitet i modernit-
eten ir ovanligt Sppen, ovanligt differentierad, ovanligt reflexiv och ovanligt
individuerad. I den ridande modernitetens individualism betonas, enligt Ber-
ger, valet istillet for 6det. Detta sammanhinger dven med att den moderna
virlden kiinnetecknas av pluralitet i alla former av utbud, ven vad giller virlds-
bilder. I Salaam ir det individuella engagemanget och valet en central friga.
Som individ har du ett ansvar att vilja din tro, och nir du valt islam, ska du vilja
den ritta vigen inom religionen. Individen ska sjilv forma sin tro, sitt liv och sin
omgivning och kan inte luta sig tillbaka p3 ett kollektiv som har ansvaret, allt i
enlighet med skribenternas forstielse av principerna runt da‘wa ila I-khayr, al-
amr bi-l-ma‘rif wa-l-nahy ‘an al-munkar samt jihad. Skribenterna har alla
valt den religiositet och position som ligger till grund for deras aktivism s3 tillvi-
da, att de inte har socialiserats in i rollen under den primiira eller tidiga sekundi-
ra socialisationen. Jag avser d3 inte bara dem som har konverterat till islam utan
dven dem som har f6tts som muslimer, och som har lirt in och férindrat, alter-
nativt utékar, sin kunskap om islam i en vickelseprocess. De ir medvetna om
andra livsvirldar, och tidskriften innehaller rid om hur man bér forhalla sig till
dessa.

Repstad hivdar i en studie av norska kristna missionstidskrifter att betoning-
en av det personliga engagemanget och den personliga frilsningen eller vickel-
sen bor kopplas samman med privatiseringen som samhillsfenomen.” Genom

7 Repstad 1974:96fF.
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att kyrkor pd ménga platser har forlorat fsrmagan att normativt styra ekonomi
och politik pa statlig niva, och genom att de istillet valt att anamma det privati-
serade perspektivet och retoriskt forklara att detta dr det viktigaste, har de ocks3
bidragit till ett symboliskt universum, inom vilket den enskildes religiositet upp-
fattas som grundstenen for férindringen av ett samhille. Religionen har inord-
nats i den systemiska modernitetens ordning som blott ett system med begrin-
sade ansprik. Religionens privatisering innebir 4ven att den enskilde kan vilja
religion mer oberoende av socialt ursprung in tidigare. Aven i Salaam ir religi-
onens privatisering ett internaliserat perspektiv. Den aktivism som pébjuds 4r
individuell. Sayyid Qutbs krav p3 social rittvisa och personligt ansvarstagande
har haft ett stort inflytande p& Salaams skribenter.® Qutbs vision om individens
vickelse var dven kopplat med en revolutionir ideologi, som syftade till att bryta
ned den rddande politiska makten.’ Det ir dock inte den sidan av Qutb som 4r
central i Salaam. I en virld priglad av individualism, privatisering, pluralitet
och minoritetskap 4r individens engagemang for samhillsfrigor centralt, med-
an det revolutionira blir statiska formuleringar som anvinds for att de ska an-
vindas, men man drar inga konsekvenser av dem.

Enligt Berger har de troende genom valets framtridande roll i moderniteten
fatt en 6kad roll som konsumenter av religion. De religidsa experternas make,
som har legitimerats via deras expertis och traditionella stillning, 4r utmanad,
och pa ménga hll besegrad, av att individualismen, relativismen och demokra-
tin (i betydelsen att de lirdes kunskap vil kan beaktas, men folkets vilja ir det
avgorande for beslut och handlande) har internaliserats som sjilvklara virden. I
Salaam finns en vacklande héllning till vem som kan tolka religionen. Dels
erkiinns behovet av religiosa experter, dels framgr det klart och tydligt att den
enskilda, vickta individen har ett ansvar att sjilv forstd religionen och kritiskt
granska de religiosa experterna. Budskapet blir d4 att de religiosa experterna kan
gd igenom skrifter och lisa killor p3 ett sitt som andra inte kan, men som
troende kan du énd& bedéma virdet av det som experterna kommer fram till.
Om experterna fér fram konkurrerande tolkningar kan den enskilde troende
avgora vilken som passar honom eller henne bist. Jag menar att tendensen att
den enskilde har tolkningsféretride tonas ned frin 1996 och framét. Yusuf al-
Qaradawi, som under 1990-talet trider fram som en av de stora auktoriteterna
i Salaam, argumenterar for vikten av individens vickelse men ocks3 fér bevaran-
det av de lirdes tolkningsforetride. For att argumentera for det forra 3beropar

8 Om Qutb och social rittvisa, se Musallam 1993.

? Se Salvatore 1997:190fF, 201fE. Qutbs skrifter erbjuder, enligt Salvatore, mer en radikal kritik av
makt én ett forslag till hur man bygger ett samhille.
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han Qutb, men i det senare bortser han fran Qutb som inte gav de lirde en
sirstillning.!” Salaam rér sig genom detta mot ett storre erkinnande av formella
hierarkier, dock utan att slippa det andra perspektivet. Det innebir att Salaam
foljer den allmiinna trenden att den islamiska rérelsens foretridare och religiosa
experter har professionaliserats.

Vid sidan av konsumentrollen fir de troende, eller de som inte ir religitsa
experter, genom privatiseringen ytterligare en roll som Berger inte uppmirk-
sammar: rollen som producenter. Att det ir s3 enkelt och billigt att framstilla
textmaterial eller annat for massmedial spridning, gor att alltfler talar i religio-
nens namn. I Sverige bidrar 4ven att det inte finns en statlig censurmyndighet
for religiosa skrifter. Det har heller inte byggts upp en tillrickligr miktig isla-
misk, institutionaliserad hierarki som skulle kunna kontrollera vad som skrivs
genom sanktioner, rekommendationer eller genom fordémanden. Den disci-
plinerande maktpraktiken som utgir frin de institutioner som faktiske finns r
pétagligt slumpartad och tillfillig. Samtidigt 4r det svart atr se att ett fritt krea-
tivt skapande rider. Mojligheten att avlyssna olika, kanske motsigande, floden,
och sedan skapa ett eget bricolage, utnyttjas sillan i Salaam.

Den viktigaste kontrollen 4r istillet att skribenterna v:// sluta sig till en sir-
skild diskurs och dirfor gor de val som styrs av diskursens grinser och utévar
sjalvkontroll och sjilvcensur i sina texter. De talar om vissa foreteelser, t.ex. om
den historiska, vetenskapliga traditionen under medeltiden, men tiger om an-
nat, t.ex. om sufismen, som ses som en irrlira om den alls berérs. Men den
islamiska rorelsens diskurs ir inte den enda diskurs som styr vad som kan skrivas
i Salaam.

Utifrén ett metaperspektiv framtrider moderniteten som det Svergripande
totaliserande systemet for Salaam vilket ligger i linje med Robertsons pastiende
att moderniteten 4r den enda gemensamma virdegrunden i nutid. Visionen om
islam som ett 6vergripande system i Salaam kan inte bryta modernitetens per-
spektiv, utan tolkningen av islam gérs inifrin moderniteten. Just i detta finns en
spanning i Salaam. En spinning mellan de totaliserande visionerna och den
individuella viickelsen, mellan kollektivets uppdrag att skapa det goda samhllet
och det egna ansvaret och friheten, mellan karakeir och personlighet, mellan
antisystemisk religiositet och den privatiserade religionen, mellan preskriptiv
religiositet och den egna upplevelsen, mellan att efterlikna och terskapa den
islamiska diskursen och att séka ett personligt uttryck genom sin egen livserfa-
renhet, mellan den globala universella sanningen och den lokala personliga upp-
levelsen av att vilja vara en god minniska.

10 Se Salvatore 1997:2011f.; Musallam 1993:55£.
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De globala flodena

De globala flédena vicker frégor och provocerar fram svar inom de religiosa
systemen. Det har t.ex. skapats en religiés och dven en specifikt islamisk diskurs
om minskliga rittigheter, som skulle kunna uppfattas som en juridisk och poli-
tisk friga i en alltigenom systemisk modell. De islamiska svaren fir juridiska och
politiska implikationer. P4 samma vis kan frigor om jimlikhet, ekologi osv. fa
antisystemiska drag, nir muslimer frsoker skapa islamiska l6sningar till de fra-
gor som kan kopplas till dessa omraden.

De flesta av de globala flédena anknyrter till forhillandevis nya inomislami-
ska diskurser. Diskurser som genom sin aktualitet hela tiden 4r forema3l for nya
tolkningar. Detta gor ocks att den islamiska rorelsen inte har en tydlig profil
inom dessa omréden. Jag har tidigare papekat att den islamiska rorelsens diskurs
inte 4r homogen. En grov uppdelning med relevans for hur diskursen ser ut frin
en svensk horisont kan géras mellan tolkningar som gors i Nordamerika och
Visteuropa, och dem som gérs i den muslimska virlden. Kontexterna som tolk-
ningarna produceras i kan vara skilda frin varandra. Skillnaderna blir sirskilt
tydliga nir det giller de globala flédena. Den islamiska rérelsens moderna ur-
sprungstexter borjar bli mirkta av sin dlder, d& det virldspolitiska liget har for-
4ndrats, och islams tolkningshistoria har fortskridit. Kommentarerna som gors
i Visteuropa och Nordamerika forenar sig med de virderingar, som dominerar
i den specifika modernitet som rdder dir. Manga ginger har dessa ett kritiske
perspektiv pa hur islam forstis och praktiseras i Mellanéstern eller den muslim-
ska virlden i stort. Det finns en hel del progressiva muslimska intellektuella som
verkar i Nordamerika eller i Visteuropa. Det 4r vanligt att dessa befinner sig i
exil (frivillig eller pétvingad) eller ér konvertiter. I deras eventuella ursprungs-
linder kan deras tolkningar vara svéra att fora fram offentligt p.g.a. censur, insti-
tutionellt stott motstand frin teologers hall etc. And3 kan dessa tolkningar vara
ekonomiskt uppbackade frin den muslimska virlden. Kritiken ingr pé sitt och
vis 1 diskursens vanliga teman, men genom att tolkningarna 4r mer progressiva
4n méinga av dem som sprids frin den muslimska virlden drabbar kritiken 4ven
finansidrerna, t.ex. det saudiarabiska systemet och Jama‘at-i islami. De tolk-
ningar som nér Salaams skribenter, och som de identifierar som goda, ir ofta
gjorda i Nordamerika eller Visteuropa. De 4r m.a.o. i vissa avseenden redan
anpassade till den svenska kontexten. En av de tydligaste globala flédena under
sent 1980-tal och under 1990-talet var idén om att minniskan maste tinka
ekologiskt och anpassa sin livsstil och samhillsplanering efter detta. Flodet ar
synligt i Salaam, men d4 mest som en islamisk idé Gven om t.ex. Ouis i tidskrif-
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ten pekar pa hur den icke-islamiska diskursen orsakade att muslimerna fick upp
ogonen for att det fanns en islamisk miljetik. Det ekologiska tinkandet ska
genomforas utifrén ett individuellt engagemang och ansvarstagande, nigot som
rimmar vil med den individuerade personen i moderniteten. Men enligt skri-
benterna ir det individuella engagemanget och ansvarstagandet dven centralt i
islam. Moderniteten, det globala flsdet om ekologiskt tinkande och det ekois-
lamiska flédet ger en trefaldig sanktionering av 6vertygelsen om att ett ekolo-
giskt tinkande 4r ”sann islam”. Motsvarande resonemang kan man féra om
t.ex. demokrati, jimlikhet, antirasism och ekonomisk rittvisa som ocks3 ses
som centrala islamiska virderingar i Salaam. Kombinationen av den islamiska
rorelsens fléden och de islamiska gensvaren p3 globala floden som terfinns i
Salaam, 4r med andra ord inte unik. Den ir i sig inbyggd i de fléden som de
centrala ekonomiska akt6rerna inom den islamiska rérelsen stéttar, men som de
inte kan kontrollera innehllsmissigt.

Salaam och globaliseringsteorierna

Enligt Robertson tenderar religiosa personer att essentialisera lokala sanningar i
samband med upplevelsen av att det egna tankesystemet ir utsatt for konkur-
rens frdn andra virdesystem. Essentialiseringen leder till att religionen formule-
ras som universell, och att identiteten, som utageras pa lokalplan, formuleras
som partikulir. Robertson kallar dessa processer for “the particularization of
universalism” respektive ”the universalization of particularism”.!! Salaams skri-
benter presenterar sin “sanning” som universell p bekostnad av alla andra tan-
kesystem. Islam, s& som skribenterna forstir religionen, ir héjd 6ver minsklig
kultur och ér evigt och universellt sann. Men genom sitt val att bli muslimska
aktivister 4r de ocks3 en del av den globala trenden att soka efter partikulira
identiteter. Genom att anamma ett specifikt “islamiskt beteende” vad giller t.ex.
klidsel, mat- och dryckesvanor, viss typ av lisning och kulturkonsumtion, vissa
sitt att disponera tid och rum, betonar de sin annorlunda och partikulira iden-
titet i det svenska samhiillet. I texterna framhiver de sin ritt att vara annorlunda
i det mangkulturella Sverige. Det ir dock problematiskt att kalla Salaams texter
for lokala sanningar i en geografisk forstelse av ordet lokal och om man férut-
sitter Sverige som den lokala kontexten. Diremot gir det bra att kalla dem
partikuliira. Salaam knyts till diskurser som en ging har formulerats genom just
de processer som Robertson pekar p3. Genom Salaam fir dessa, redan essentia-

1 Robertson 1992:164fF.
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liserade sanningar, en faktisk nirvaro i Sverige p svenska. Méjligen kan man
beskriva Salaam som en stindigt pdgiende essentialisering av en viss typ av loka-
la sanningar, om man med lokal menar skribenternas nitverk av signifikanta
andra, som delar symboliskt universum. Nitverket bestdr av tv4 huvudkompo-
nenter, dels personer som skribenterna har kontakt med och dels olika skriftliga
och muntliga texter som fldar globalt. Detta nitverk saknar en egentlig geo-

grafisk lokalitet p.g.a. dess faktiskt globala karaktir.

Det systemiska och det antisystemiska

Salaams texter innehaller bdde systemiska och antisystemiska drag. Det tydli-
gaste systemiska draget ér religionens privatisering och den individualism som
dr en utgdngspunkt i minga texter. Samtidigt har den aktivism och vickelse
som argumenteras for ofta en antisystemisk karaktir; inte minst i sin vision om
islam som en allomfattande ordning. Religi6sa utsagor om ekonomi ir ett tyd-
ligt exempel. Den goda muslimen sparar i en bank som agerar etiskt, och som
inte baserar sina ekonomiska transaktioner p3 ett rintesystem. Den enskilde bor
agera med sin religiésa moral, inte utifrdn en vinstmaximeringsprincip.

Det som gor att det uppstir en spinning i texterna ir att skribenterna bir pa
tva svirsammanfogade idéer: dels den individualism som #r grundad i liberalis-
mens idéer om den jimlika, fria och enskilt agerande individen, och dels idéen
om islam som den enda viktiga faktorn for individens identitet. I de tolkningar
av islam som skribenterna anknyter till betonas karaktiren pd bekostnad av den
jimbérdiga individen. Beroende pa framfor allt kon, social status (t.ex. gift eller
ogift) och dlder finns olika karakeirsroller att fylla i samhillet som dessutom ir
sammankopplade med skilda rittigheter. Framfér allt dr det kénstillhsrigheten
som ir vattendelaren. Det 4r i frigor runt dem som de dubbla diskurserna kom-
mer upp till ytan och stills bredvid varandra. I Salaam forvaltas och formedlas
islamiska diskurser om vikten av skillnaden mellan kénen. Detta kan innebira
att skribenterna argumenterar fér att kvinnor och min bér leva i separata, men
parallella samhillen. Samtidigt kan samma skribent férséka minimera de oritt-
visor som detta skulle kunna innebira. Virderingen av vad som ir orittvist eller
inte gors ofta utifrin den individsyn som dominerar i moderniteten.’> Men
virderingarna uppfattas av skribenterna som islamiska, och de kan anféra glo-
balt spridda tolkningar av islam som uttrycker just dessa virderingar.

I tidskriften kan religionen framtrida som en ideologi och ses d som ett
heltickande samhillsfilosofi. I sidana sammanhang argumenterar skribenterna

12 Se dven diskussion om individualiseringsprocessen i samband med Robertsons “globala filt”.
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for en avdifferentiering av samhillet. Detta sker dock mer som en slentrianmis-
sig formedling av den islamiska rérelsens diskurs én som en vilja att islamisera
Sverige. Nir skribenterna diskuterar den faktiska situationen i Sverige framrri-
der inte den typen av utopiska idéer. Vad det faktiskt skulle innebira om ett
sambhillet styrdes efter shari‘a diskuteras inte sirskilt ofta. Istillet fungerar ter-
men som en markdr for islam som sambhillssystem. Shari‘a ir snarare ett pro-
jekt dn en samling juridiska texter.'> I detta avseende fyller texterna i Salaam
bara tv av tre punkter i Hjirpes definition av fundamentalism (objektiv san-
ning respektive innefattar ett regelsystem). Den tredje punkten 4r mer politiskt
aggressiv och fokuserar p4 fundamentalisternas politiska ambition att den religi-
6sa ordningen ska tillimpas oavsett om den enskilde vill detta eller ej."* Den
senare formen av intolerans fir hogst indirekt utrymme i tidskriften i samband
med Sverige. Demokratiprincipen ir generellt stilld 6ver tvinget. I samband
med inbordeskriget i Algeriet tar t.ex. Salaam tidigt parti for FIS. Aven hir
framhivs demokratin som viktig. Skribenterna pekar p3 att FIS frén bérjan
faktiskt agerade inom det demokratiska valsystemet och inte som en valdskraft.
Aterigen speglas hur tidskriften uppbir dels den islamiska rérelsens ursprungs-
texter, och dels nyare tolkningar, som har internaliserar diskurser som har upp-
stitt i métet mellan nordamerikanska och visterlindska moderniteter och den
islamiska rérelsens diskurs. Salaam innehiller i manga avseenden p4 en funda-
mentalistisk diskurs s& som Hjirpe och Arkoun har beskrivit den, samtidigt
som det finns ett individualistiskt perspektiv, som forankrar diskursen i en vist-
curopeisk miljé vilket ocksi omformar diskursen.

En annan mgjlighet i det globala f6r dem som vill hivda religionens antisys-
temiska kraft dr att betona vikten av interreligiost samarbete. Denna friga uppe-
héller sig inte Salaam vid, 4ven om flera av skribenterna deltagit som foredrags-
hallare i kurser tillsammans med uttalat kristna. IIFs bok Zslzm vdr tro tillkom
med den katolska centerpartisten Helena Miillers hjilp, Mahmoud Aldebe sam-
arbetar med den socialdemokratiska Broderskapsrérelsen osv. Det praktiska sam-
arbetet kan framskymta, men den mer teoretiska, teologiska diskussionen om
samarbete lyser med sin frénvaro. En méjlig anledning till detta 4r att det inom
den islamiska rorelsens diskurs sillan har talats om dialog. Det vanliga har istil-
let varit att anvinda ”Vist” som sinnebilden av den farlige, forfallne andre.

13 Jfr Roy 1992/1993:51f.

*Inom det muslimska brédraskapets da“wa kan man se att den ordning som islamiseringen tinks
ske 4r individen, familjen, den muslimska #ma och sedan staten (se Poston 1992:67). Brod-
raskapet har dock rent pragmatiskt ofta verkat efter andra ordningar.
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Makt och de disciplinerande diskurserna

Migration, tolkning och disciplinering

Det 4r vildokumenterat att migration ofta leder till religiés forindring dd makt-
forhallanden, inklusive ritten att bestimma och f6resla vad som i4r korreke tolk-
ning eller forstdelse av en religion, maste omf6rhandlas. Det skapar utrymme
for nyférstaelse. Religioner kan vitaliseras, bli konservativa eller obsoleta. Det ir
viktigt att poingtera att immigranter till Visteuropa inte méter dessa processer
for forsta gingen genom migrationen, utan att globaliseringen och dess till-
knutna fenomen har orsakat och orsakar genomgripande férindringar ven i
immigranternas ursprungslinder. De flesta samhillen i den muslimska virlden
har under decennier, ibland sekler, varit stadda i férindring genom modernise-
ring, kolonialism, ekonomisk och social differentiering, en 6kad individuering,
pluralisering och globalisering. En del sociologer menar att alla minniskor éver-
allt ir i rérelse genom de villkor som rdder i samtiden. Rérelserna ser dock olika
ut inte minst p.g.a. klass och ekonomiska méjligheter.” Men 4ven de som inte
flyttar hamnar i situationer som liknar emigranternas.

Genom att islams migration till Visteuropa ir forhillandevis ny saknas fort-
farande starka islamiska institutioner i en Berger-och-Luckmannférstielse av
ordet. Det ir inte sjdlvklart vem som kan anses ha auktoritet, d4 tolkningar inte
backas upp av de legitimerande strukturer som ter sig som sjilvklara nir vil
etablerade institutioner och deras sociala kontrollmekanismer finns. Sociologen
Felice Dassetto gor ett forsck att beskriva olika typer av ledarskap bland den
muslimska befolkningen i Visteuropa. Han ser de traditionellt utbildade, som
har rest till Visteuropa for att agera religiésa experter i en eller flera férsamling-
ar, och dem som ir utsinda av regeringar eller transnationella islamiska organi-
sationer, som en form av ildre ledarskap. Dirutover identifierar han fem olika
typer av nya ledare. De som har en universitetsutbildning frin den muslimska
virlden, och som genom sitt engagemang for islam, och genom den status som
utbildningen ger, har blivit ledare. Dessa ir sillan utbildade inom religitsa fa-
kulteter, snarare tekniska och naturvetenskapliga. Den islamiska rérelsens tydli-
ga koppling till studentaktivister bor hillas i minnet. Mahmoud Aldebe tillh6r
denna grupp. Den andra och tredje typen har en religss auktoritet med sig, nir
de migrerar till sitt nya hemland. Den fjirde typen 4r de konvertiter som viljer
att bli aktivister. De spelar ofta en viktig roll i relationen mellan islam och det
offentliga rummet, och 4ven fér den muslimska befolkningens etablering. Den

15 Se t.ex. Bauman 1998a, kap. 4, 5.
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islamiska rérelsens universalistiska pretentioner syns ha varit attraktiva for akti-
vistiska konvertiter i Visteuropa. I denna grupp befinner sig de konverterade
kvinnorna som agerar inom IIFs och Salaams ramar. Tidskriften har setts som
en limplig uppgift for de engagerade konvertiterna, inte minst p.g.a. deras sprak-
ligkompetens.'® En sista typ ir den generation som vixer upp i det nya hemlan-
det, och som ofta ir integrerade och socialiserade in i denna miljs. Bland de
unga som soker balansen mellan sitt svenska medborgarskap, sin etniska eller
nationella bakgrund och sin religisa identitet, finns de som tycker att den is-
lamiska rérelsens vision om en universell islamisk identitet, som transcenderar
etnicitet och medborgarskap, ér lockande. Inte sillan finns det en generations-
konflike mellan dldre och yngre ledare.”” Denna generation finns i Salaam, fram-
for allt frin 1995 och framét. Universitetsutbildade, konvertiter och unga i mo-
derniteten ir alla grupper som tydligt 4r paverkade av globaliseringen. Det ir
troligt att en del individer frin dessa grupper anligger strategier for att bevara
sitt egna symboliska universum, i linje med Robertsons observationer om parti-
kularism och universalism. Nistan alla som skrivit i Salaam kan infogas i ngon
av dessa tre grupper.

Institutionalisering och disciplinering

Aven om islams institutionalisering 4r outvecklad i Sverige, finns det krafter
som fungerar disciplinerande. Skribenterna i Salaam i#r t.ex. disciplinerade av
den diskurs de vill deltaga i. Om de hindelsevis inte kinner till eller ignorerar
diskursens griins, finns det alltid ndgon som piminner dem om vilka grinser
som giller. Det kan t.ex. vara redaktdrerna, andra i skribenternas personliga
niitverk, aktiva i ITF, ldsare som skickar brev eller skvallret i gruppen. De aktiva
1SMR, SMuE FIFS och IFIS har agerat for att férséka styra vad som sigs inom
de muslimska leden. T.ex. utgick ett brev frin ”Svenska muslimska organisatio-
ner” (formodligen de just nimnda) som rekommenderade tystnad i samband
med Kuwaitkriget. Brevet har uppfattats som ett resultat av pitryckningar frin
saudiarabiska och kuwaitiska intressen.'® Jag vill hivda att f3 inom dessa organi-
sationer ansag att Salaam var sirskilt betydelsefull forrin kring senare delen av
1995. D4 knyts redaktsrskapet hirdare till riksférbunden med site i Stock-
holm. Detta sammanféll med att redaktéren Soumaya Pernilla Ouis tillsam-

16 T detta kan linder som Frankrike och England skilja sig frdn Sverige, d3 det ir vanligare att
invandrade muslimer kan franska och engelska redan frin bétjan.

17 Dassetto 1999:98fF,
18 Information frin anonym killa.
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mans med aktiva i SMUF bérjade ta ut svingarna och bryta det diskursiva
ménstret genom att t.ex. publicera artiklar som var positiva till sufismen. De
islamiska institutioner som byggts upp i kretsarna runt Salaam, och den diskurs
som associeras med dessa kretsar, satte press pA Ouis med ett underférstitt hot
om uteslutning om hon fortsatte pi samma linje. Ouis avging var ett resultat av
disciplinering. En annan faktor som lig bakom vara att det vid samma tid stod
klart att SMRs satsning pa tidningen Rabita inte hade lyckats, man sékte nu
efter ett anat forum.

Det ir pétagligt att Salaams pionjérperiod, vad giller val av teman och &sikter
som kommer till uttryck i texterna, priglades av att de mest aktiva var kvinnliga
konvertiter. Efter redaktionsbytet genomgick tidskriften forindringar i format
och utseende for att bli mer attraktiv. Under 1997 indrades balansen mellan
manliga och kvinnliga skribenter, och 1998 var det langt fler min som skrev in
kvinnor. Flera av minnen var aktiva inom nigon av de ovannimnda organisa-
tionerna eller inom SMUE En och samma person stod dessutom fér merparten
av de artiklar som skrivits av kvinnor: redaktéren Helena Benaouda. Under
1998 var kvinnor mest aktiva med &versittningar och redaktionsarbete. Som
vanligt var det mest min som &versitts. Det tycks mig som om detta ligger i
linje med den professionaliseringstendens som jag har patalat i samband med
den islamiska rérelsen. Forskjutningen frén de konverterade kvinnorna till de
foreningsaktiva, invandrade muslimska minnen, och dven de unga aktiva min-
nen uppvuxna i Sverige, ter sig dessutom i mina 8gon som ett led i en patriarkal
ordning: Nir Salaam fir uppmairksamhet och betydelse tar midnnen éver. Detta
kan emellertid vara en évertolkning frin min sida.

Makt och motmakt

De globalt spridda tolkningarna av islam som reproduceras i Salaam ir i sig en
reaktion pa ett komplext maktpraktikspel dir de islamiska diskurserna forhaller
sig till modernitet, globalisering, kolonialism, traditionella, lokala, muslimska
hierarkier osv. I Salaam finns tydliga drag av motmake. Tidskriften ér en platt-
form fran vilken skribenterna kan tala om islam, som de anser 4r undertryckt
och osynliggjord av majoritetssamhillet, inte minst dess media. Hir utnyttjar
man ibland den islamiska rorelsens dualistiska demonologi och svartmélar "Vist”
efter forméga. Salaam erbjuder ocksd ett forum fér att siga sanningen till mus-
limerna som skribenterna anser borde bry sig mer om islam. Bida dessa mot-
maktsrelationer dterkommer skribenterna till ging efter annan. Det ingdr i skri-
benternas sjilvbild att man kimpar for det ritta i motvind.
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Majoriteten av muslimerna i Sverige siger sillan nigot offentligt. Deras for-
staelse av islam uppfattas pa sin héjd av dem som de interagerar med socialt.
Salaams texter fir en helt annan genomslagskraft, d de kan lisas av ménga.
Icke-muslimer som séker information om islam kan litt n3 de tolkningar som
gors i tidskriften, d& de ir pa svenska och inte sirskilt krivande eller esoteriska.
Salaam har blivit en plattform frin vilken de aktiva utvecklar en maktprakeik
nir de t.ex. informerar om islam. De centrala personerna i Salaam har hallit
offentliga foredrag vid skolor, universitet, sjukhus, bibliotek, statsforvaltningar
m.m. Vissa av dem har ingdtt i utrednings- och projektgrupper. I viss man beror
detta pd deras engagemang i islamiska organisationer som IIF, Salaams 4gare,
men arbetet med Salaam har bidragit till att synliggra dem for personer som
har till uppgift att vilja foredragshallare och samarbetspartners. I detta sam-
manhang kan man kommentera ett ovan anfort citat dir Samira Aqil kallar sig
och sina gelikar "vi vanliga muslimer”. Jag har svért att betrakta Salaams skri-
benter som bara ”vanliga muslimer” med det representativitetsansprik som det-
ta innebir. Istillet 4r dessa foreningsaktiva personer sirskilda muslimer som sté-
der den islamiska rérelsens diskurs i dess pretention att vara “sann islam”. Dis-
kursen limnar tydliga spar i icke-muslimers beskrivningar av islam i allt frén
journalistik, via gymnasieskolans lirobécker i religion till forskning. Diskursen
identifieras av dessa icke-muslimer som det muslimska perspektivet eller som
“islam” i en reifierad betydelse. Muslimer frin andra rikeningar, och kanske
framfor allt sekulidra muslimer, har visat sin irritation 6ver att denna form av
islam och dess foretridare ges s3 stort utrymme och ses som representanter for
islam i dess helhet.

Fran global till lokal — frigan om svensk islam

Vilka gemenskaper kan Salaam sigas tillh6ra? Ar det t.ex. lampligr att beskriva
Salaam som ett uttryck for svensk islam? Robertson menar att den nationella
arenan ménga ginger felaktigt ses som central nir man diskuterar minniskors
kulturella uttryck. Globaliseringen utmanar nationella grinser, och innebir att
kulturella gemenskaper kan skapas oavsett dessa grinser. I en videofilm produ-
cerad av Bosnien-Hercegovinas Muslimska Ungdoms Férbund, siger Pyar Dur-
rani att:
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Den hir slogan som miljérérelsen brukar anvinda sig av "Tink glo-
balt, men handla lokalt” tycker jag ir en vildigt, vildigt fin beskrivning

av hur man som muslim praktiskt kan engagera sig."”

Durrani drar en parallell mellan miljérérelsens slogan och att muslimer i Sverige
bade ir en del av en virldsomspinnande umma och en lokal kontext. Han me-
nar att man i viss man méste anpassa sig efter de férutsittningar som finns i den
lokala kontexten, men utan att slippa tillhérigheten till den stérre ideologiska
enheten. Durrani sitter fingret pd nigot som ir centralt fér forstielsen av Sa-
laam. Salaam &r en lokal tidskrift, starkt knuten till den svenska, nationella kon-
texten genom t.ex. spraket, som begrinsar lisekretsen, och genom att hindelser
i Sverige ses som relevanta att kommentera och 4terge i tidskriften. Dessutom 4r
de mest aktiva i Salaam svensk- eller skandinaviskfédda, kvinnliga konvertiter,
och de organisationer som redaktdrerna fér Salaam samarbetar med, och som
flera av skribenterna tillhér, ér skapade hir for att agera i den svenska kontexten.
Men, medan Salaam — sedd som en praktik — 4r patagligt svensk, refererar de
tolkningar av islam som skapas i tidskriften till den islamiska rérelsens globala
diskurs med dess universella ansprék. Salaams redaktdrer och skribenter vill
uppfattas som en del av denna rérelse, och de tolkningar som gbrs syftar inte till
att vara originella. Redaktorernas och skribenternas roll 4r, enligt dem sjilva, att
framf6ra ”Sanningen”, inte att utveckla den islamiska liran. Den islamiska dis-
kursen forser dem med modeller, idéer och &sikter. Det nya ir att tolkningarna
uttrycks pd svenska for en svensk (eventuellt skandinavisk) lisekrets. Tidskrif-
tens diskurs forstds bittre som en lokal yttring av denna globala diskurs in som
ett fenomen som begrinsas av en nations ramar.

Samtidigt uppvisar Salaam tydliga tecken p3 att tidskriften befinner sig i en
visteuropeisk modernitet, och flera globala fléden ir integrerade i tidskriftens
diskurs. I Salaam finner man en vickelseislam i den islamiska rorelsens anda,
priglad av religionernas privatisering i det moderna; inte i det att skribenterna
foresprakar en privatisering, utan att diskursen anvinds som en motreaktion pa
privatiseringen. Men skribenterna argumenterar inte for en tillbakaging till ett
tinkande som sitter kollektivet eller gruppen i centrum, utan kriver istillet att
individens privata religiositet ska invadera systemvirlden. Skribenterna anser
att t.ex. jamlikhet, antirasism och ekologi r genuint islamiska virden. Man kan
spekulera i huruvida engagemanget for dessa virden ir en kontinuitet av inter-
naliserade virden som fanns fére vickelsen och som den troende forséker finna
anyo. Det har dock inte varit uppgiften i denna avhandling. Virdena ir en del

19 Islam — En svensk ungdomsrérelse 1999.
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av de globala floden som férdndrar agendan, inte bara fér islam och andra reli-
gioner, utan dven for sekulira ideologier och institutioner. Detta delar Salaams
diskurs med den islamiska rérelsen diskurs, framfor allt i den form som #r r3-
dande i Visteuropa och Nordamerika. Férvandlandet av de globala flédena och
den visteuropeiska eller svenska moderniteten till att vara Allahs universella och
evigt oférinderliga religion islam 4r ett av de typiska dragen i Salaam, men detta
dr tidskriften alltsd inte ensam om. Skribenterna behéver inte sjilva prestera
metamorfosen utan kan luta sig mot tidigare tolkningar inom den islamiska
rorelsen.

Man bor dock stilla frigan om inte enkom det svenska sprket i sig orsakar
nya tolkningar och andra oavsedda, diskursiva blandningar. Zetterstéens koran-
prosa ir ett exempel pd hur kristet firgad, andlig vokabulir smyger sig in i Sa-
laam. Ett vanligt sitt att undkomma denna typ av termer, som ses som knutna
till det kristna, 4r att anviinda islamiska termer for centrala religiosa forestill-
ningar. Detta dr patagligt i Salaam och dven i den islamiska rorelsens litteratur i
stort. Aterigen fors diskussionen in pé den kommenterandes roll. En kommen-
tar 4r i vissa avseende ett unikt uttryck, t.ex. stil, exakta meningar etc., men den
uppvisar dven drag som &r allminna, t.ex. teman, auktoriteter, tolkningar, m3l-
sittningar, tvingade formler inom en genre etc. Genealogins uppgift 4r bl.a. att
blottlégga det som inte ér originellt i det originella, det som ir det allminna i
det unika uttrycket.

I avhandlingen har jag pavisat att Salaams diskurs har ett tydligt slikeskap med
den islamiska rérelsens globala diskurs genom att anfora bevis pa samarbete och
likheter i islamtolkning. Jag har dven visat hur de virden och processer som
framhalls av sociologer som centrala for moderniteten och globaliseringen ofta
ir en integrerad del av Salaams diskurs, men ocks av den islamiska rérelsens.
Jag menar att det inte 4n finns nigot sddant som en typiskt svensk islam. Inte
heller Salaam utgér ndgot sddant dven om den ir en lokal, svensk produkt. De
tolkningarna av islam som dominerar i Salaam #r alltf6r pataligt sammanflitade
med den islamiska rérelsens globala islamfléde. Men & andra sidan kanske det 4r
typiskt for svensk kultur (inkluderande religion), under denna period av svensk
historia, att forsoka folja och efterlikna forebilder vars idéer har en global eller
transnationell spridning.?® I ett sédant perspektiv blir kunskap om islams globa-
lisering n6dvindig om man vill forsika forstd de lokala, muslimska tolkningar-
na av islam i Sverige.

0 En liknande tanke uttrycks i Séderberg 1995:73.
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Summary

Throughout the second half of the 20* century there has been a small, but
ongoing production of texts on Islam written by Muslims themselves in the
local languages of all Western European countries. This literature has received
very little attention from researchers involved in the research field of “Islam in
Europe”. This dissertation focuses on written Islamic discourses in Swedish,
especially the journal Salaam — Ilamisk tidskrift (Salaam — Llamic Journal). The
content of Salaam is described at length and commented upon. Futhermore,
the dissertation also contains a descriptive overview of all other literature in
Swedish produced by Muslims in Sweden during the 20 century.

Salaam is one of the few Swedish journals on Islam by Muslims that has been
published for a longer period of time, and the only one that is published regu-
larly today. The initiative to create a journal was taken by Mariam Kanjah and
Monjia Sonnius in 1986. The name Salzam (Arabic for “peace”) was chosen to
convey the idea of Islam as the religion of peace. From the beginning, Salzam
has been edited by female converts to Islam in their twenties or early thirties.
Female converts also account for a large number of the articles, translations, and
poems that have been published in Sz/zam, but other women and men have
also contributed. Only a small number of the articles, apart from some trans-
lations, are by Muslims with a formal Islamic education.

The central analytic question in this dissertation is why Salzam contains the
interpretations of Islam that it does. This leads to a discussion on the genealogy
of these interpretations. By combining the sociology of knowledge in the tradi-
tion of Peter Berger, the notions of power, discourse and genealogy of Michel
Foucault, and theories of globalization and religion, the dissertation attempts to
uncover a complex genealogy.

Three globally spread discourses are identified as important in the genealogy
of Salaam discourse: the da®wa of the Islamic movement; the Western Europe-
an and North American modernity; and globalization, especially a group of
specific, global flows that are connected to certain key values in the above-
mentioned modernity. The dissertation includes analytic discussions and des-
criptions of these three discourses and how they relate to Sazlaam.
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The globalization of Islamic da‘wa

The Muslim world, in its diversity, has experienced radical changes over the last
150 years. The clash between different local modernities and an exterior mo-
dernity became the premise for a wave of new interpretations of Islam during
the second half of the 19* century. The exterior modernity, brought by Europe-
an colonialism, had radical effects on local systems of education, politics, juris-
prudence and economy, changing them according to the standards of new ru-
lers. This was a stroke at the very heart of the economic base of the Muslim
religious experts whose earlier roles had been those of teacher, jurist, and politi-
cal adviser. The first wave of what can be called Islamic revivalist writing was
connected to the new class of secularly educated, male professionals in India
and Egypt. They challenged the interpretations of the religious experts of Islam
by proposing a new understanding of Islam that was more compatible with the
modern world. The interpreters related to “the West” in different ways. Some
saw it as an ideal of social and material progress, others viewed it as a materialis-
tic monster without spirituality. The latter sought for inspiration in an idealised
form of Hanbalism with a leaning towards Wahhabism. A second wave of revi-
valist writing in the mid 20® century was conflated with nationalism and deco-
lonialisation. Again, the most profiled writers were active in India or Pakistan
and Egypt.

The Llamic Movement

The Islamic movement has its origins in a couple of economically powerful trans-
national da‘wa organisations. One of the key actors was the Saudi Arabian
organisation, Rabita, formed in 1962. Rabita co-operated with the Pakistani
Islamic political party Jama‘at-i Islami, and the different groups of the Muslim
brotherhood. Although their activities were not always co-ordinated, or even in
line with each other, they became know as the Islamic movement. With the
help of the riches gained from the oil industry, the Islamic movement managed
to create an extremely persuasive and powerful Islamic discourse that came to
dominate the da‘wa of the 1970’s and 1980’s. During this period many acti-
vists within the Islamic communities accepted the interpretation of the Islamic
movement as the Islamic truth. The message was particularly influential among
Muslim students the world over.

The 1970’s were special for Muslim activists, many of whom were very opti-
mistic about the future. Things looked bright. The defeat in the war against
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Israel in 1967 was contrasted by the show of strength in the war of 1973. The
states in several Arab countries had grown rich and — not least — the 15 cen-
tury was approaching (starting in November 1979). This was thought to be the
turning point. In the next century Islam was to triumph. But the hope were
put to shame in 1979 when a severe split occurred in the Islamic movement
because of the Islamic revolution in Iran. Saudi Arabia lost some of its position
as the proponent of Islam and even some Sunni groups turned to Iran for sup-
port. The fall in the prices of oil in the mid 1980’, and later the Gulf war in
1990, came to reduce the influence of Saudi Arabian transnational organisa-
tions like Rabita. But the discourse created by the Islamic movement continued
to be the dominant discourse throughout the 1980’ and well into the 1990’s.

When one looks into the central texts of the Islamic movement and the
interpretations of Islam that they contain, it becomes obvious that the discourse
of Salaam has to be understood in the framwork of the Islamic movement. For
example, a study of the founding texts of the Islamic movement reveals two
distinct sets. The first consists of the Islamic canon (i.e. the Quran and Hadith).
The other is made up of the texts of the prominent writers of the second wave
of revivalist writing, for example Abu’l-A‘la Mawdudi (d. 1979), Sayyid Qutb
(d. 1966), and Hasan al-Banna (d. 1949), and also some Hanbali theologians,
such as Ibn Taymiyya (d. 1328). In Salaam, one finds the same references to
both sets of founding texts as in the Islamic movement via for example transla-
tions, quoted authorities, and comments.

Religion and modernity

Another influential discourse in Salzam is that of modernity. Peter Berger’s the-
ories of religion in modernity are used as a framework for discussion. Some
important processes for religion and religiosity are identified. The two most
important are the processes of privatisation and individuation. Privatisation re-
fers to a situation in which religion becomes, and is thought of as, a private
matter for individuals, rather than the concern of, for example, a state or
even the families of the individuals. In modernity the individual tends to beco-
me, and be viewed as, more autonomous vis-a-vis the group that the individual
belongs to than is the case in traditional societies. This process is called individu-
ation in the vocabulary of Sociology of Religion. It is connected to the notion of
choice. The individual can, to a great extent, be considered to be autonomous
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and able to make active choices about symbolic identities without having to
consider the wishes of a group or a family.

In Salaam there is a dissonance between a normative ideal inherited from
the discourse of the Islamic movement and the surrounding Swedish society’s
normative ideal of the privatised religion. While the former is an Islamic fun-
damentalist discourse claiming to provide an all-encompassing life style, the
latter leaves religion but little room as a private matter. But both of these
different normative ideas can be considered to be reactions to modernity. The
focus on the individual in modernity is seen in both perspectives. The funda-
mentalist discourse in Szlzam aims at the revival of the individual believer, and
the individual is the essential actor in the privatised religion. I argue that the
individuation of the individual is a premise for both perspectives. The normati-
ve actions argued for are, however, completely different; one being against the
systemic order of modernity, the other in accordance with it. The tales of con-
version featuring in Salaam are illustrative. It is frequently argued that the
reader ought to convert to Islam because of the benefits accompanying that
religion. It is also argued that persons who are already Muslims should make
active choices to become better practitioners and followers of the spirit of the
faith. The interpretation put forward is that Islam offers a complete way of
life, structuring the attitudes in everything from how to relate to one’s partner
to economy. This fundamentalist vision is in contrast to the writers' focus in
several articles on personal religiosity and the choices an individual can make.
The individualistic perspective becomes visible if we compare with how conver-
sion has been imposed from above in many historical situations and has been
made into a condition for continued group belonging.

Globalization and its effects on religion

When discussing gobalization and culture, most researchers stress the impor-
tance of communication. Since communication is a central aspect of worldview
maintenance in the sociology of knowledge, changes in the functions and the
limits of communication are of interest in this dissertation. Clearly, religion, if
seen as immanent and socially constructed knowledge, is affected by globaliza-
tion. For example, the Islamic movement makes extensive use of modern
communication technology when producing and distributing oral and written
texts. It supports local journals, the printing of books, and the production of
video-cassettes and audio-cassettes worldwide. It uses the internet and television
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broadcasting. The purpose is of course to promote its own understanding of
Islam and thereby consolidate its own influence and power. This economically
powerful, globally distributed discourse challenges local interpretations as to
their authenticity and forces them to take a stand in issues raised by the globally
spread discourse. At the same time, modernism and other values connected to
and spread through globalization challenge the truth claims of all interpreta-
tions of Islam — including such a powerful discourse as that of the Islamic move-
ment.

Berger speaks of how pluralism is a condition for religions in modernity. This
becomes even more apparent in the age of globalization. Believers today meet
with other worldviews as a result of the increased information flow to almost
everyone, everywhere. The global consumer culture offers life styles for sale, and
although few might have the economic means to choose freely, the dreams of
choice affect the expectations and plans of individuals the world over. In plura-
listic situations, it is difficult to claim that a religion, or any other worldview for
that matter, possesses the only truth. Those who claim such an exclusive status
have to position their religion against other worldviews. In the case of the Isla-
mic movement “the West”, together with the Jews, the US and the different
secular ideologies, are chosen as the symbolic “others”. Some researchers talk
about the demonology of Islamic fundamentalist groups to describe the dualis-
tic world that they create in their texts. The discourse of the Islamic movement
is constructed as a counter-power because of the powerful Western modernity
that invades the worldviews of the Islamic thinkers. It cannot be avoided, and
thus it has to be related to.

Pluralism is a part of the environment that the writers of Salsam are acting
in, being a religious minority in Sweden. In Salzam, a problematic relationship
to the modernity of the majority culture can be found. This is similar to the way
in which the Islamic movement relates to modernity, despite the fact that the
most vulgar side of the demonology (such as ideas of a Jewish conspiracy) is not
a part of the discourse of the Salaam. They both present themselves as a coun-
ter-culture, and a counter-power, which has truth as its foremost weapon. In
this they act according to the theories of Roland Robertson who claims that
cultures which are under the pressure of globalization tend to formulate their
own particular cultural standpoint as universalistic. This is particularly true
when it comes to religions in a pluralistic situation. Hence the truth claims by
both Salaam and the Islamic movement are absolute, not relative.

When looking at particular questions in Szlzam it becomes interesting to see
how the writers relate to what Robert Schreiter has called global flows. Seve-
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ral such flows can be identified. Five are mentioned in this dissertation due to
their relevance for religious interpretation. Among those are flows relating to
equality, environmental issues and human rights. The flows offer a good ground
for comparison, since they all deal with questions under discussion among Mus-
lims today and there are a large number of different interpretations. When
looking at how these are treated in the discourse of Salzam compared to that of
the Islamic movement, it becomes necessary to divide the Islamic movement
into different discourses. The most progressive interpretations regarding these
flows are found in North America and Western Europe. These interpretations
tend to merge with, or at least react on, the central notions of modernity in
these areas. Through translations, references to profiled writers, etc, the wri-
ters in Salaam signal that this discourse is the discourse they are accustomed to.

Swedish Islam?

From a genealogical perspective it is obvious that the Salaam is related to the
Islamic movement. It is also the desire of the writers to be a part of this move-
ment since they identify the discourse of the Islamic movement as the truth of
Allah. But when studying the journal it also becomes clear that modernity and
globalization affect the content of the journal. These three discourses are the
most important components in the genealogy of Salzam’s discourse. When con-
sidering all three, one can account for some of the dissonance present in the
texts of Salaam. There is a tension between the emphasis on a fundamentalist,
anti-systemic religion and the individualistic revival, between normative mo-
dels of Islam and a positive identification of the individual’s religious experience,
between a traditional understanding of normative gender roles and ideas of
equality of all kinds, including gender equality, etc. This tension is not unique
for Salaam. It can be found in the texts of many Western European Muslim
activists. It rather mirrors a typical process that Islam is going through because
of modernity and globalization.

The final question asked is whether Szlzam can be called an example of
Swedish Islam. The genealogical perspective used in the dissertation has resul-
ted in a focus on the general tendencies in the unique situation. The result
might be read as a denial of the uniqueness of Szlzam. This is not the point. The
activities of the writers, the Swedish language in the journal, and the Swedish
environment that forms a framework for the journal, all relate to local Swedish
conditions. But the interpretations of Islam offered in the articles are parts of
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a discourse not limited by the national borders of Sweden. This global discourse
has a presence in Sweden through the pages of Salzam. But alternatively, it
might be typical of Swedish culture (including religion) in this day and age to
attempt to connect to and imitate global or transnational discourses. If this is
correct, knowledge of the globalization of Islam becomes a condition for an
understanding of local interpretations of Islam in Sweden.
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