Mohammad Fazlhashemi ~ Filosofiska idéstromningar
i muslimsk kontext

Kort efter islams uppkomst pd 6oo-talet skapades en islamisk civilisa-
tion som karaktiriserades av en gynnsam ekonomisk tillvixt och veten-
skaplig utveckling. Den muslimska civilisationens geografiska utbred-
ning innebar kontakter med andra kulturer och civilisationer. Det var
genom denna utbredning som muslimerna kom i kontakt med andra
civilisationers ackumulerade kunskaper och deras bildningstradition. I
de antika skolorna i Nisibis i Mesopotamien, Gundishapur i Persien, el-
ler liknande ldrocentra i Bysans, Egypten, Indien, Kina och andra hog-
kulturer motte muslimerna ett rikt och omfattande kulturarv. Under
700- och 8oo-talen 6versattes ett stort antal antika verk frin grekiska,
syriska och medelpersiska till arabiska. Bland de mest kiinda verken frin
antikens Grekland fanns Aristoteles, Plotinus och Platons verk inom den
filosofiska idétraditionen, men ocksd verk av Hippokrates och Galenos
inom likekonsten och Prolemaios astronomiska verk. Avgorande for de
muslimska lirdes forhillningssite till andra kulturers och civilisationers
vetenskapliga arv var att de inte sdg nigon konflikt mellan tro och ve-
tande. Pi sd sitt blev det mojligt for muslimska lirda ace ta till sig andra
kulturers bildningsarv.

Redan under de forsta darhundradena efter den muslimska civilisatio-
nens etablering utformades teologiska och filosofiska skolor som hade ta-
gitintryck av kontakternamed omvirlden. Tydligast var intrycken frin de
antika grekiska filosofiska idéstromningarna. Utan att forneka trons och
uppenbarelsens betydelse understrok man fornuftets och vetenskapens
virde for forstielsen av religionens grundliggande principer. Forutsitt-
ningarna for denna positiva instillning till fornuftet fanns i Koranen,
som uppmanade de troende att betinka Guds tecken i tillvaron, diverse
naturliga fenomen, for att dirigenom komma till insikt om tillvarons
komplexitet och behovet av en gudomlig konstruktor som skapat hela
virldsalltet. Naturvetenskapen och den spekulativa vetenskapen ansigs
bidra till en minsklig gudsforstielse.

Det faktum att man i Koranen kunde finna st6d for att med minsklig
kunskap fi insikt i Guds skapelse och verk 6ppnade mojligheterna for att
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inkorporera omvirldens vetenskapliga kunskaper inom olika omraden i
en begynnande muslimsk kunskaps- och vetenskapsutveckling.

Framvixten av en materiellt och kulturellt vilutvecklad civilisation
skapade forutsittningar for en institutionalisering av de vetenskapliga
verksamheterna. Ett stort antal vetenskapliga institutioner och lirdoms-
centra grundades med borjan frin 760o-talet, och muslimska hirskare
underholl vetenskapsmin i sina palats och stillde stora bibliotek, astrono-
miska observatorier och liknande institutioner till deras forfogande. De
vetenskapliga institutionerna kom att spela en viktig roll for lirdomens
utveckling. Lirda med skilda etniska och religiésa bakgrunder mottes i
dessa institutioner for att delta i ett givande kulturellt och vetenskapligt
utbyte. De etniska och kulturella skillnaderna kunde éverbryggas genom
arabiskan som det lirda spriket, ett slags lingua franca.

En uppsjo av bocker inom teologi, filosofi, rittskunskap samt diverse
semantiska och naturvetenskapliga omraden spreds utanfor de religiosa
centra och var tillgingliga for en storre ldsekrets i moskébiblioteken, hos
mecenater, hos lirocentras boksamlingar eller i privata boksamlingar.

1. INFLUENSER OCH FORVECKLINGAR

Att ta till sig andra kulturers vetenskapliga portfolj var dock inte alltid
problemfritt. Minst problem uppstod inom det naturvetenskapliga om-
radet. Filosofen och tillika likaren Ibn Sina/Avicenna (980-1037) foljde
den grekiska sjukdomsteorin som sokte manniskokroppens hilsa i balan-
sen mellan de fyra kroppsvitskorna, det vill siga blodet, slemmet och den
gula och den svarta gallan. Hans medicinska handbok Qanun (Medicinens
rittesnore), oversattes till latin under beteckningen Canon Medicinae, och
anvindes som kursbok vid de medicinska fakulteterna i Europa. Matema-
tikern al-Khwarazmi (d. 850) tog till sig sin tids matematiska kunnande
och i sin bok Hisab al-jabr wal-muqabala (Berikningar med [hjilp] av tving
och jaimforelse) uppfann han de algebraiska operationerna.

Inom filosofin var inférlivande av influenser utifrin kantad av diskus-
sioner och dispyter. Inom de spekulativa kunskaperna var det i férsta
hand Aristoteles arbeten och begreppsapparat som kom att anvindas
inom teologin och filosofin. Det var bland annat med hjilp av den aris-
toteliska logiken som muslimska teologer och filosofer tog sig an en
rad centrala fragor ur ett rationellt perspektiv. Det var emellertid inte
bara Aristoteles forestillningsvirld man tog till sig. Filosofen al-Farabi
(870-950), forsokte forena aristoteliska och nyplatonska tankegangar.
Ibn Sina/Avicenna var en i raden av muslimska filosofer som rorde sig
fritt mellan olika idétraditioner. Han kombinerade den aristoteliska em-
piriska traditionen med nyplatonismens metafysiska spekulationer.
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Den islamiska filosofins frimsta dilemma var act forhélla sig till reli-
giosa forestillningar som inte var férenliga med den grekiska idétradi-
tionen. Det berodde pd att det fanns omriden som inte var forenliga med
den islamiska skapelseberittelsen som i sin tur var lik den judisk-kristna.
De aristoteliska forestillningarna om virldens evighet och synen pd Gud
som den forste roraren stod i kontrast till islamiska forestillningar som
gjorde gillande att virlden skapats av Gud och att Gud ir stindigt nir-
varande och aktiv i tillvaron.

Inom den islamiska teologin utvecklades tidigt en strid mellan tva riva-
liserande skolor som f6rholl sig olika till den aristoteliska idétraditionen.
A enasidan fanns den teologiska skolan mu‘taziliterna som gav minskligt
fornuft och det logiska tinkandet foretride i sina tolkningar. A andra si-
dan stod den teologiska skolan ash‘ariterna, som ansdg att varje tolkning
skulle legitimeras genom hinvisning till korantexten, uttalanden och
handlingar som tillskrivs profeten eller framstaende religiosa auktoriteter
vars tolkningar har férmedlats av en [ing kedja av tradenter.

Ett av de sporsmal som diskuterades livligt handlade om Koranens
innehall. Man stillde frigan om Koranen skulle betraktas som en oskilj-
bar del av Gud eller om den var en av Guds skapelser. En pafoljande
fraga rorde tolkningarnas karaktir, det vill siga om Koranens budskap
skulle tolkas bokstavligt, metaforiskt eller pd ett historiskt och kontex-
tuelle site.

Mu'taziliterna ansdg att Koranen méste betraktas som en skapelse av
Gud. Koranen skulle ses som historisk som hade tillkommit under en
bestimd tid och under specifika forhallanden. Ett sidant synsitt medfor
att tolkningen av Koranen madste ta hinsyn till de omstindigheter som
omgav dess tillblivelse. Dit hor bland annat de kulturella, ekonomiska
och sociala férhéllandena under denna period. Ash‘ariterna som sig pa
Koranen som en oskiljbar del av Gud ansig att dess inneholl i likhet med
Gud var evigt och oforinderligt.

Forutom den historiska karaktiren férde mu‘taziliterna in ytterligare
en dimension i denna diskussion, nimligen nédvindigheten av att det
skulle finnas en foérnuftig ordning bakom Koranens foreskrifter, en ord-
ning som var mojlig att f6rstd med hjilp av minskligt fornuft. Det ratio-
nella och logiska tinkandet var hos mu‘taziliterna det viktigaste ritte-
snoret i den teologiska debatten. Den férnuftiga ordningen gillde inte
bara Koranen utan genomsyrade allting i tillvaron. Bland annat disku-
terade de frigan om minniskans fria vilja kontra predestinationstanken.
Mu'taziliterna ansig att mianniskan méste forutsittas ha fri vilja, efter-
som predestinationstanken strider mot en logisk och férnuftig ordning i
Guds handlingar. Minniskan kan, enligt deras uppfattning, med hjilp av
sitt fornuft skilja mellan gott och ont och sant och falskt. Mu‘taziliterna
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hivdade att sjilva tanken pé att manniskans 6de skulle vara forutbestimt
star i strid med en annan central tankeging i den islamiska ldran, att
minniskan kommer att ateruppstd pid Domedagen for att sta till svars
och rannsakas for sina handlingar. Enligt denna forestillning kommer
Gud att belona eller bestraffa méinniskan f6r de handlingar som hon
har gjort under sitt jordeliv. Eftersom ménniskan enligt predestinations-
tanken forutsitts handla utifrin en forutbestimd plan utan att kunna
ingripa i den pa nigot sitt, skulle det enligt mu‘taziliterna betyda att
Gud bestraffar eller belonar sig sjilv. Detta sigs som en helt befingd
tanke eftersom Guds handlingar skulle framstd som ologiska och Gud
sjilv som oberiknelig som leker med mianniskans ode.

I den asharitiska skolan ansig man att Guds allsmiktighet skulle for-
stds som att Han kunde handla p3 det sitt som f6ll Honom in, dven om
det av oss minniskor skulle uppfattas som att det stred mot det miansk-
liga fornuftet. De utgick frin devisen att ”Vad 4n denne Konung (Gud)
gor dr ritt”. Enligt den asharitiska uppfattningen ir det forenligt med
Guds allsmiktighet att bestraffa den som har dtlytt Gud i sitt jordeliv
och belona den som har begétt allvarliga brott. Gud framstills som den
overordnade regissoren till allt som hinder och Den som vet allt som vi
minniskor inte vet. Om minniskan hade en fri vilja skulle det innebira
att hon kunde sitta sig 6ver Guds vilja och handlingar, nigot som dir-
med skulle inkrikta pd Guds allsmiktighet.

De mu‘tazilitiska teologerna ansig diremot att Koranens dterkom-
mande uppmaningar att ta fornuftet till hjilp for att begrunda naturliga
fenomen, for att dirigenom komma till insikt om Gud, skulle tolkas
som att det stred mot Guds visen att bryta mot logos, alltsd en fornuftig
ordning i tillvaron. Eftersom Gud uppmanar minniskan att anvinda
logos kan Han sjilv inte handla i strid med en férnuftig ordning. Detta
tolkades ocksd som en uppmaning till de troende - manniskan - att skapa
harmoni mellan tron och férnuftet.

Annu ett bevis som fors fram av de mu‘tazilitiska teologerna ir logos
stillning i Koranen. De hinvisar bland annat till den allra férsta uppen-
barelsen som formedlades till profeten Muhammed dir han pAminns om
att Gud har lirt mianniskan pennans bruk och lirt henne vad hon inte
visste (97:4-5). Ett annat kapitel i Koranen inleds med att Gud talar om
pennan och det skrivna ordet (68:1-2). Pennan och det skrivna ordet dr
deisirklass viktigaste symbolerna for logos och de viktigaste medlen fér
fornuftsbaserad kunskapshantering.

De muslimska filosofernas och teologernas fria laborerande med ratio-
nalistiska tolkningar var kontroversiella och vickte motstand bland tra-
ditionalistiska och ortodoxa religidsa foretridare. Sivil mu‘taziliterna
som de muslimska filosoferna utsattes fér hirda angrepp. Kritiken mot
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deras forestillningar kom frin tva motsatta hill. De blev angripna ut-
ifrdn ett asharitiskt perspektiv, men ocksa utifrin de muslimska mysti-
kernas sida, sufismen. Gemensamt f6r ortodoxins och sufismens stind-
punkter var kritiken mot det rationalistiska inslaget i mu‘taziliternas och
filosofernas forestillningar. Ortodoxins kritik tog sin utgdngspunkti ett
legalistiskt/formalistiskt perspektiv, medan sufismen motsatte sig hela
idén om det rationalistiska uppligget. Sanningen kunde, enligt sufis-
mens idétradition, inte uppnis med hjilp av férnuftet eller tron, den
kunde man enbart skaffa insikt om. Man skulle anstringa sig for att gora
sig mottaglig f6r denna insikt genom att rena sitt inre. Sjilen, hjirtat och
sinnet skulle renas, med hjilp av i tur och ordning botgéring och aske-
tism, dkallan, avskildhet och meditation och slutligen kirlek.

Den stringaste kritiken gick ut pa att filosoferna och mu‘taziliterna
inte forlitade sig pa tron, utan i stillet forsokte ge en rationell forklaring
till den islamiska lirans grundsatser. Ett sidant exempel édr deras for-
sok att utifrin rationella argument forklara Koranens uppmaning till
goda girningar och avhillsamhet frin det som framstills som synd.
Mu'taziliter och en rad muslimskafilosofer diribland Ibn Rushd/Averroés
(1126-1198), menade att sidana uppmaningar inte enbart skulle tolkas
som nigonting som berorde livet efter doden. De pibjudna handlingarna
ledde till att skapa en bittre virld for minniskor, och manniskor skulle
dirfor dra nytta av dessa uppmaningar redan i detta liv. PA samma sitt
innebir bristande avhallsamhet frin forbjudna och syndiga girningar
till att manniskans liv paverkas negativt.

De rationalistiskt inriktade teologerna och de muslimska filosofernas
problem begrinsades inte till att de prioriterade férnuftet pd trons be-
kostnad. Ytterligare ett problem var att delar av den aristoteliska idé-
traditionen stod i konflikt med den islamiska liran. En av den aristo-
teliskt influerade filosofins frimsta belackare var den kinde teologen
al-Ghazali (1058-1111). I sin bok Tahafut al-falasifa, (Filosofernas mot-
sigelser), gick han till hart angrepp mot filosoferna. Han anklagade filo-
soferna for att ha forgripit sig pa trons grundvalar. Boken bestar av en
anklagelseakt pa 20 punkter. P4 17 punkter anklagar han filosoferna fér
att ha gjort sig skyldiga till diverse logiska motsigelser och pa tre punkter
anklagar han dem for kitteri, eftersom deras forestillningar star i strid
med grundliggande forestillningar i islam. Dit hor forestillningen om
kroppslig uppstandelse efter doden.

De aristoteliskt influerade filosoferna forsokte bemota kritiken genom
en symbolisk tolkning, men det métte motstind fran religiost hill. Filo-
sofen Ibn Sina/Avicenna framholl att en fullstindig kroppslig aterupp-
stindelse efter doden var omojlig och foreslog en mer metaforisk tolk-
ning av den islamiska forestillningen om dteruppstindelsen. Filosofen
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Ibn Rushd/Averroés framholl ocksé att det var helt otinkbart att fore-
stilla sig att méinniskan skulle teruppstd i samma gestalt efter doden.
Han menade att en bild av midnniskan skulle komma att dteruppstd pa
Domens dag.

Ibn Rushd/Averroés forsokte bemota al-Ghazalis anklagelser i sin bok
Tahafut al-tahafutr (Motsigelsernas motsigelser), men det hir var en tid
d4 ortodoxin och den islamiska mystiken var pa frammarsch. Till fljd av
detta tringdes den aristoteliska idétraditionen bort och denna filosofiska
skola och den teologiska idétradition som hade utvecklats i den rationa-
listiska andan fick en allt mer forsvagad stillning.

2. AVBRACK

Den rationalistiskt orienterade teologins och den aristoteliskt influ-
erade filosofins tillbakaging var ett stort avbrick for den muslimska
civilisationen. Den algerisk-franske islamologen Muhammed Arkoun
(1928-2010) soker orsakerna bakom detta bakslag i olika former av bryt-
ningar. Han nimner bland annat politisk, ekonomisk, social, psykolo-
gisk och spraklig brytning som viktiga faktorer i detta avseende.

Den politiska brytningen blev allt mer aktuell i samband med att det
stora islamiska riket splittrades i sinsemellan rivaliserande maktcentra.
Situationen forvirrades till f6ljd av utlindsk invasion i form av korstagen
och mongolinvasionen, som satte punkt for kalifatet i Bagdad 1258. Efter
denna period avloste utlindska invasioner varandra och drabbade olika
delar av den muslimska virlden. Den politiska splittringen dtfoljdes av en
ckonomisk brytning di inkomsterna samlades pa olika hall bland riva-
liserande maktcentra. Annu en konsekvens av den politiska splittringen
var den sociala brytningen som innebar att spinningen mellan olika
sociala grupper och religiésa riktningar 6kade. Arkoun skriver om 6kade
sekteristiska spinningar mellan olika religiésa rikeningar. Ortodoxins
utbredning motarbetade de rationalistisktinriktade kunskapsomradena.
Den psykologiska brytningen kom till uttryck genom att eskatologiska
visioner, tron pd det mirakul6sa och dvernaturliga samt i en del fall dven
messianska forestillningar tog ett fast grepp om de skriftlidrdas virlds-
bilder. Denna utveckling var raka motsatsen till de tidigare s& omhul-
dade kritiska och rationalistiska perspektiven samt den experimentella
forskningen och vetenskapliga nyfikenheten.

Ytterligare en viktig faktor som var av betydelse for det lirda livets
utveckling var den sprikliga brytningen. Det arabiska spriket, som ti-
digare fungerade som det lirda spriket, fick nu konkurrens av persiska
och senare turkiska och andra sprak. Detta fick som effekt att det gemen-
samma lirda spriket forsvann och ersattes av lokala sprik. Aven om det
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lirda livet fortsatte pd sina hill forsvann den tidigare dynamiken i det
intellektuella utbytet.

Annu en betydelsefull faktor som férsimrade det intellektuella klima-
tet var sufismens, mystikens, utbredning. Sufismens frimsta mal var att
uppnd en inre insikt, en ord1ds upplevelse av den hogre sanningen. Denna
insikt kan inte férvirvas med hjilp av férnuftet, utan uppnés individuellt
genom andliga erfarenheter och likgiltighet for virldslig vinning. Till
skillnad frin utvecklingen under den islamiska civilisationens begynnel-
se skapade sufismen en intellektuell atmosfir som gjorde det svart for det
rationalistiska och kritiska perspektivet och for empiriska vetenskapliga
studier att vinna framsteg. PA sin jakt efter en inre innebérd i tillvaron
avvisade sufismen allt vad rationella forklaringar hette och sokte i stillet
efter andlighet.

3. NY FILOSOFISK VANDNING

Att den aristoteliskt influerade filosofin drevs pa tillbakaging efter Ibn
Rushd/Averroés innebar inte att all filosofisk tankeverksamhet hamnade
isamma dtervindsgrind. Efter den peripatetisktinfluerade filosofins till-
bakaging tog den islamiska filosofin en ny vindning. En annan filosofisk
skola som himtade influenser frin de platonska och nyplatonska tanke-
gangarna levde vidare inom sivil filosofiskt som politiskt tinkande i den
muslimska idévirlden. Muslimska filosofer som Suhrawardi (1153-1191)
och Sadr al-din Shirazi, kind ocksa som Mulla Sadra (1571-1640), m.fl.
vitaliserade en annan riktning i islamisk filosofi. Det var en filosofisk
idétradition som var starkt ssammanflitad med de religiésa och mystiska
forestillningsvirldarna. Enligt den iranske filosofen och religionsveta-
ren Seyyed Hussein Nasr (f. 1933) var denna filosofiska skola inte frim-
mande for att laborera med sidana ting som uppenbarelse, som horde
hemma i den religisa idétraditionen, eller personlig inspiration, kun-
skap genom nirvaro och upplevelse av den yttersta sanningen i tillvaron
vilka bada var himtade ur den islamiska mystikens idévirld. T denna
skola anvindes platonska, nyplatonska och pytagoreiska forestillningar
och terminologi som var bittre limpade for att ge uttryck for sidana
forestillningar. Denna skola, som kom att kallas illuminationsfilosofin,
Hikmat al-ishraq - efter en bok av Suhrawardi med samma namn - gick
emot den aristoteliska empiriska traditionen och dess rationella analys av
virlden utanfor. Illuminationsfilosofin kombinerade de antika platon-
ska, nyplatonska och pytagoreiska forestillningarna med den islamiska
mystikens forestillningsvirld och framhéll att den som vill skaffa kun-
skap och forstielse av omvirlden maste g samma vig som mystikerna
nir de vill erfara virlden och som det heter uppleva sanningen. Dit hor
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diverse asketiska ovningar for att rena sitt inre. Exempelvis att vinda sig
bort frin virlden i fyrtio dagar, att avstd frin sidan mat som kan besud-
la eller skymma minniskans sinnen som en sloja, exempelvis fértiring
av kott, och andra procedurer vars forlaga himtades fran den sufiska
mystiktraditionen for att dirigenom forbereda sig for inspiration och in-
tuitiv erfarenhet/kinnedom om tingets essens. Efter dessa 6vningar blir
minniskan, enligt illuminationsfilosofin, mottaglig for det gudomliga
ljuset. Genom att omfattas av detta ljus garanteras man en sorts intuitiv
kunskap, vilken benimns som kunskap genom nérvaro.

Karaktiristiskt for illuminationsfilosofin var att den gav intuitionen,
eller vad den benimnde som den inneboende kunskapen, féretride fore
den empiriskt férvirvade och erfarenhetsbaserade kunskapen. Detta
innebar en férsvagning av logikens stillning. Den skulle inte anvindas
for att granska den intuitiva kunskapens féresatser, utan snarare stillas
till dess tjanst for att leverera slutledningar pa grundval av de sanningar
som den intuitiva kunskapen har tagit fram. Logiken reducerades alltsd
till ett redskap vars uppgift ir att motverka felaktiga slutledningar. Den
ska med andra ord réra sig inom ramen for de ”sanningar” som den
inspirerade kunskapen har frambringat. I illuminationsfilosofin ingir
ocksa en invecklad ljusmetafysik som gor gillande att verkligheten har
emanerat frin Gud. Verkligheten anses vara uppbyggd av immateriellt
ljus som har sitt ursprung i Gud, som i enlighet med den koranska voka-
buliren, framstills som Ljusets ljus.

4.DET POLITISKA TANKANDET

Omsvingningen till den platonska idéstromningens fordel mirkees inte
bara inom den filosofiska debatten. Ett annat omride som tog intryck av
denna idétradition var det politiska tinkandet. Det platonska inflytande
blev tydligt bl.a. inom den litterdra genren som muslimska furstespeglar
utvecklade. Nir furstespegelforfattaren Nizami Aruzi (1085-1165) re-
dogor for sin syn pa samhillets klasser och kungadémets innebérd och
funktion i sin furstespegel Chaharmaqala (Fyra skrifter) ir han markbart
influerad av Platons synsitt. I likhet med Platon idr hans idealstat aristo-
kratisk och byggs upp av tre klasser som motsvarar sjilens tre delar (drif-
ter, kidnsla och fornuft): vildmén som bebor 6demarkerna, niringsidkare
och hantverkare som befolkar stiderna samt vetenskapsmin och filoso-
fer som dgnar sig dt intellektuell verksamhet. I likhet med Platon baserar
han denna indelning p den enskilda ménniskans anlag och uppfostran.
Till skillnad fran Platon ansig dock Nizami Aruzi att monarkin var det
bista styrelsesittet som kunde foérverkliga det idealsamhille som han
skisserade. Hir finns ocksd influenser frin den aristoteliska politiska idé-
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traditionen som framhéller att de styrande bor komma frin samhaillets
?medelklass” och att kungen bor rekrytera sina imbetsmin och minist-
rar ur den tredje klassen.

Annu ett exempel pa den platonska idétraditionens inflytande fin-
ner vi i furstespegeln Rawdar al-Anwar-e Abbasi (Om etik och styrande
av riken), skriven av den shiitiske rittslirde Molla Mohammad Bager
Sabzevari (1599-1672) som var verksam under safavidernas storhetstid i
Persien. Han skriver i sin furstespegel att mianniskan r en social varelse,
och att minniskornaisittsociala liv behéver samarbeta med varandra fér
att samhillet ska fungera pa ett tillfredsstillande sitt. For att den sociala
samvaron ska fungera och for att mianniskorna inte ska inskrinka var-
andras rittigheter behovs en hirskare som styr over samhillet, skriver
Sabzevari. Utan en hirskare strivar manniskorna efter att tillgodose sina
egna behov utan att ta hinsyn till andra minniskors rittigheter. Detta
giller 4ven om Gud har férsett mianniskor med lagar och férordningar
som ligger till grund for deras bista. Eftersom ménniskorna inte klarar
av att pd egen hand folja Guds lagar behover de en rittradig hirskare som
ska se till att dessa lagar &cfoljs. Hirskarens frimsta uppgift ir att skipa
riattvisa och skapa ett samhille som utmirks av rittssikerhet. Sabzevari
hinvisar till Platon som understryker behovet av en kungafilosof for att
det minskliga samhillet ska fungera pa bista sitt. Enligt Sabzevari fyller
en rittridig konung samma roll som Platons kungafilosof.

5. TILL DET KRITISKA TANKANDETS FORSVAR

I de debatter som uppstod efter motet mellan muslimska linder och Eu-
ropa under modern tid dterupptogs diskussionerna om foérhéllandet till
det europeiska tankegodset. Till en borjan fanns ett stort intresse for alle
det nya som férknippades med vist. Det gillde allt frin filosofiska till po-
litiska, kulturella och konstnirliga nymodigheter. Det gjordes ocksa flera
forsok att skapa en symbios mellan muslimskt filosofiskt tinkande och
visterlindska influenser. Det begynnande intresset avtog si smaningom
i takt med de tilltagande konflikterna mellan muslimska linder och vis-
terlindska stater. Erfarenheterna av europeisk kolonialism och den ameri-
kanska hegemonin under efterkrigstiden samt de orientalistiska och anti-
muslimska forestillningarnas framvixe ledde till en motreaktion bland
muslimska tinkare. Den egyptiske filosofen Hassan Hanafi (f. 1935) talar
om behovet av ett occidentalistiskt f6rhillningssitt som en pendang till
orientalismen. Hanafi anser att occidentalism ska anvindas pa olika sitt,
bade som en ideologi och som en kritisk vetenskap. Som ideologisk platt-
form fungerar den som en frihetens verktyg” i motet med vist, menar
Hanafi. Occidentalismen ska stirka muslimernas identitet och ingjuta
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sjalvkinsla i dem s att de inte kapitulerar infor vist och okritiskt imiterar
allt som kommer dirifrin. Med hjilp av den ska muslimerna frigora sig
fran visterlandets krav pd konformism och bryta den kontroll - intellek-
tuellt, politiskt och militidrt - som vist utévar pa muslimer.

Hanafi vill dock ga vidare och anvinda occidentalismen som en kri-
tisk vetenskap som ifrdgasitter vists historiesyn och dess ansprak pa att
vara unik och universell. Ur detta perspektiv riktar han kritik mot den
visterlindska sjilvbilden och visterlindska tinkares lovsang 6ver det
moderna vists utveckling. Hir ansluter han sig till globalhistoriker som
lyfter fram den visterlindska civilisationens orientaliska rétter och att
visterlandets vetenskapliga utveckling byggde vidare pd de kunskaper
som den tog dver fran dsterlindska civilisationer i samband med koloni-
sering eller andra kontakter. Men occidentalismen ir till stor del tinke
som en skold som ska skydda muslimerna mot en pitvingad social och
kulturell vistifiering.

Trots Hanafis starka kritik har manga muslimska tinkare lcit sig
inspireras av visterlindska idéstromningar. Karaktiristiskt for dessa
tinkare dr att samridigt som de behaller ett kritiske f6rhallningssice till
visterlindska staters politiska ambitioner i muslimska linder tar de till
sig intryck fran filosofiska och politiska idétraditioner fran vist. Man
skulle kunna beskriva deras arbete som att de strider pa tva fronter. Dels
mot visterlindsk hegemoni och dels mot extremistisk islamism och tra-
ditionell ortodoxi. Den marockanske filosofen Muhammed Abid al-Jabri
(1936-2010) ir mycket hérd i sin kritik mot auktoritetstro och den isla-
miska mystiken, sufismens anti-rationalism. Han talar om avsaknaden
av ett kritiskt forhallningssite till traditionella tolkningar och synsitt
som det storsta problemet i muslimsk idéhistoria.

al-Jabri talar om behovet av ett kritiskt forhdllningssict till savil det
visterlindska tankegodset som det muslimska lirda arvet. Han ifriga-
sitter forestillningen om den totala brytningen med savil det muslimska
arvet som de visterlindska influenserna. Hans poidng ir att fornyelse och
modernitet inte kan frikopplas fran traditionen. I vist har man, enligt
honom, haft ett kritiskt forhallningssitt till traditionen och betraktat
den som nigonting som kan och bér férnyas. Som ett exempel nimner
han indelningen av Europas historia i olika epoker — antiken, medeltiden,
reniissansen, upplysningen, romantiken etc. Han anser att iven om varje
epok haft sin specifika karaktir, s har de starka band bade bakit och
framét i Europas historia. Varje epok utgor, enligt al-Jabri, en del av en
kedja av idéstromningar som férbinder det férgdngna med det efterkom-
mande. Han understryker att visterlandets idéhistoria karaktiriseras av
de dterkommande brytningarna med traditionen. Vid upprepade till-
fillen har man brutit med traditionen for att i nista skede dterkoppla till
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den ur en ny vinkel. Dirigenom har man bevarat kontinuiteten, fornyelse
féddes ur traditionen. Nuet har grundats pd det f6rgidngna. De olika ske-
endena i historien knyter samman det férgangna med det som kommer
i framtiden.

al-Jabri skiljer mellan vad han kallar det utformande tinkandet och det
utformade tankegodset. Det senare bestér av en samling forestillningar
som har konstituerats och tagit sin form och sina bestindsdelar under
en viss tidsperiod och under specifika samhillsstrukturer. Det ska darfor
betraktas som tidsbundet. Det utformande tinkandet har att géra med
det som sker i var samtid. Problemet i dagens muslimska tankevirld hir-
ror fran att det utformande tinkandet har fitt ge vika f6r det utformade
tankegodset, eller det som allmint beskrivs som det muslimska arvet. I
stillet for att granska detta arv och det utformade tankegodsets birighet
infor de utmaningar som muslimer konfronteras med idag, skyndar man
till dess forsvar. Man soker helt enkelt svaren pa alla frigor i det mus-
limska arvets utformade tankegods.

Annu en forsvarare av detta forhallningssitt dr den iranske filosofen
Abdulkarim Soroush (f. 1945). Han riktar hird kritik mot auktoritets-
tinkande och soker bakgrunden till det i den aristoteliskt influerade filo-
sofins tillbakagang. I en jimforelse med utvecklingen i Europa anser
Soroush att det kritiska tinkandet dir paboérjades nir Aristoteles tan-
ketradition aterinfordes i det europeiska tinkandet av bl.a. Thomas av
Aquino. Det anti-auktoritira forhallningssittet, som han framfor allt
finner i sekulariseringsprocessen i Europa, jimfors av Soroush med ett
trumslag som slogs forsta gdingen under medeltiden, men vars eko man
hoérde forst efter reformationen. I den muslimska tankevirlden avbrots
denna process genom ortodoxins framvixt samt sufismens och illumina-
tionsfilosofins utbredning. En process som innebar att fornuftet fick ge
vika for inspiration och intuition.

Soroush kritiserar den traditionella synen pa religiosa kunskaper som
kommit att betraktas som nirmast heliga. Han talar om de traditionella
muslimska vetenskapernas "sammandragning” och ”utvidgning”. Han
lanserade uppfattningen om atskillnaden mellan religios tro och vetande
med utgdngspunkt i en nykantiansk epistemologisk tes att kunskap bara
finns om tingen som fenomen utformar. Han framhiller att man ska
gora en distinktion mellan islams transcendenta norm och dess konkreta
utformning i religios praxis. Soroush definierar kunskap, inspirerad av
Poppers evolutionsepistemologi, som hypoteser som genomgatt test, har
teoretisk preferens och 6verensstimmer med verkligheten. Den religiosa
kunskapen - teologin och rittsvetenskapen - ir, i enlighet med denna
definition, av samma historiska karaktir som 6vriga profana kunskaper.
Detta innebir att dessa kunskaper ska betraktas som bristfilliga och
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hypotetiska, vilket innebir att de kan underkastas samma vetenskapliga
kriterier som 6vriga humanvetenskaper.

Den egyptiske filosofen Nasr Hamid Abu Zeid (1943-2010) ir 4nnu
en i raden av nutida muslimska filosofer som lyfter fram behovet av det
kritiska tinkandet. Han vill blasa liv i den mu‘tazilitiska idétraditionen
fran islams begynnelse och betecknar sig sjilv som nymu‘tazilit. Niar han
diskuterar tolkningen av islams urkunder drar han sig inte for att till-
limpa en strukeuralistisk textkritik och utgér frin att alla dessa texter ir
priglade av diverse historiska, sociala, kulturella, ekonomiska och andra
strukturella férhillanden.

Abu Zeid anser att man kan se spiren av den formoderna samhills-
strukturens forhdllanden och dess traditioner i korantexten och dven
i profetens tradition. Ytterligare ett argument for att korantexten och
profetens tradition inte har utvecklats i ett vakuum finns att soka i det
arabiska sprikets paverkan for dessa urkunder. Inspirerad av den schwei-
ziske sprikforskaren Ferdinand de Saussures idéer, som framstiller spra-
ket som ett strukturerat system som ir birare av betydelse och valér,
hivdar Abu Zeid att korantexten och profetens tradition har priglats
av det arabiska spriket och dirigenom 6oo-talets strukturerade sprak-
system, det vill siga de sociala och kulturella sammanhangen och den
tidens idéer och virldsbilder.

Hans poing med detta resonemang ir att man inte ska lta sig fastna
i foreteelser som har en uppenbar anknytning till datida forhéllanden.
Detta giller inte minst de foreteelser som stir i uppenbar konflikt med
hur det ser ut idag. Att dessa texter har formedlats pa ett sprik som har
konstruerats av minniskan medfor att ingingen till forstaelsen av dessa
texter ir jordisk och att tolkningen av dessa texter ir mojlig med hjilp av
minskligt fornuft. De stdr alltsd inom rickh3ll for minniskan. Den kan-
ske viktigaste podngen ir att tolkningen av Koranens text foljer samma
regler som tolkningen och forstielsen av évriga texter. Det faktum att
Koranen har formedlats via en kanal som ir ett minskligt pifund, det
arabiska spriket, underminerar inte dess gudomliga ursprung, skriver
han. Det ska snarare ses som att Gud talar till manniskan pA mianniskans
vis och anpassat sig till adressatens referensramar. Det vore helt orim-
ligt att uppfatta Koranens gudomliga hirkomst som att mdnniskan inte
skulle kunna férstd Guds budskap, skriver han.

En rimlig konsekvens av detta resonemang ir att islams shari‘a-lagar
ir starkt forknippade med historiska forhallanden. Frigan dr hur man
ska ga till viga for att omsitta shari‘a-lagarna till dagens forhallanden.
I nymu‘tazilitisk anda granskar han de islamiska urkunderna ur ett
vetenskapligt perspektiv.

Abu Zeid tar hjilp av den moderna texttolkningens metoder. Influerad
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av den amerikanske hermeneutikern Eric Donald Hirsch Jr. skiljer han
mellan vad han betecknar som textens ”betydelse” och dess "signifika-
tiva innebord”. Det betyder alltsd att det finns skillnad mellan betydel-
sen” av en shari‘a-lag med utgidngspunkt i dess historiska sammanhang
och den signifikativa innebérden”, som framkommer genom att nagon
tolkar/forstar ”betydelsen” med utgdngspunkt frin sina sociala och kul-
turella forestillningar. Skillnaden mellan dessa ir att ”betydelsen” dr
knuten till historiska sammanhang, och att man inte kan skaffa sig en
sanningsenlig bild av texten utan kidnnedom om spriket, sociala, kul-
turella, politiska och ekonomiska strukturer. Den “signifikativa inne-
borden” ir visserligen oskiljbar frin ”betydelsen”, men kan vara knuten
till ett annat tidsskede och andra sociala, kulturella, politiska, ekono-
miska och sprakliga strukturer 4n de som fanns vid textens tillkomst.
Dessa forhdllanden fordndras under historiens lopp, vilket i sin tur bidrar
till att den “signifikativa inneborden” forindras.

I klartext innebir detta att man i ett forsta steg ringar in de omstin-
digheter som ligger till grund fér den specifika shari‘a-lagens betydelse.
I nista steg ska man underséka den signifikativa innebérden, vilket
betyder att man omsitter shari‘a-lagen till dagens sociala, kulturella,
ekonomiska och ekonomiska verklighet. Den signifikativa betydelsen
av den riktning som den religiosa kontexten har skapat i den sprikliga
konstruktionen och kulturen. Den dr nodvindig i arbetet med att om-
sitta de islamiska shari’z-lagarnas andemening i samtidens sociala och
kulturella verklighet.

Sammanfattningsvis tycks dagens muslimska filosofer ty sig alltmer
till en rationalistisk och kritisk idétradition, vilken knyter an till den tra-
dition som fick fotfiste i muslimsk idéhistoria redan i dess begynnelse.
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