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Lyssna pa mannen:
att leva 1 en patriarkalisk muslimsk
kontext

Nar fenomen tolkas fran andra kulturella
kontexter én ens egen, dr det ldtt att missa de stora
sammanhangen och de samband som finns mellan olika
samhdllsaktorer. Islam omtolkas hela tiden i en dynamisk process.
Kuvinnors arbete har i muslimska ldnder tidigare var osynligt, men dagens
kvinnoaktivitet pd arbetsmarknaden dr synlig.i och med att kvinnorna har fait
tilltrdade till den offentliga sfaren pd ett helt annat sdtt an tidigare. Debatten om
kvinnans stallning inom islam har ocksd dndrat karakidr, och man kan utgd
ifrdn att dndringen sker parallellt med att verkligheten dndrar sig. Mdnga
har uppfattat de islamistiska mdannens engagemang i kvinnofragan som
en reaktion pd de muslimska feministernas debattinligg. Vi tror hellre
att mdnnens engagemang beror pd att den vdstliga feministdebatten
formerats parallellt med den muslimska. I foreliggande
artikel presenterar vi ndgra mdns syn pa
kvinnofragan.

Debatten om kvinnans rattigheter inom islam
har sina rotter i Qasim Amins bok fahnr al-
mar’a (Kvinnans frigorelse) fran 1899. Tidigt
pa 1970-talet dominerade den apologetiska
litteraturen den islamistiska attityden gente-
mot kvinnor. Man utgick da ifran att den "en-
da och sanna islam” var en fardigtolkad en-
het, som ej kunde dndras. Den inomislamiska
debatten har dndrats mycket sedan dess och
aven synen pa kvinnans roll uppvisar stora for-
andringar, tll exempel i fragan om kvinnors
l6nearbete.

Den islamiska diskursen ar en stingd och
specifik diskurs som kan te sig oforstaelig for
utomstiende. Vi ser diskursen som stingd,
darfor att granserna for diskursen ar mycket
sndva. Hamnar man bara lite utanfor i argu-
menteringen kan man latt bli utestangd i den
pagaende forandringsprosessen av kvinnans
stallning inom islam. Detta dr inte minst Tas-

lima Nasreen ett exempel pa, nar hon enligt
islamister havdat att Koranen maste forand-
ras. Hade man diremot forstatt hennes utta-
lande som att tolkningarna av Koranen maste
forandras, skulle hon uppenbarligen inte fal-
lit s& totalt utanfoér som hon gjorde. A andra
sidan ar den marockanska sociologen Fatima
Mernissi ett exempel pa det motsatta. Nar
hon klidde den muslimska kvinnans kamp i
islamisk kladedrakt fick hennes sekulidra femi-
nism ett fotfaste i den islamiska debatten.
Islamiska attityder och beteendeménster
grundas pd Koranen och hadithlitteraturen
(skriftligt material om profeten Muhammads
utlatande, handlingar och det han godkande
eller avvisade). De islamiska kallorna har bli-
vit tolkade genom historien och mycket av de
attityder och lagar som omgardar kvinnor in-
om dagens islam dr resultatet av muslimska
lardes tolkningar gjorda pa 600-talet och
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framat. Utformningen av den islamiska lagen
sasom den foreligger i dag fortgick huvudsak-
ligen pa 800- och 900-talen. Vid kolonialise-
ringen av den muslimska varlden och den se-
nare globaliseringen konfronterades musli-
merna med visterlindska virderingar. Detta
ledde till en inhemsk uppgoérelse med den
traditionella islamiska lagstiftningen, och
trenden att "ga tillbaks till de rena killorna”
har spritt sig sarskilt bland vilutbildade musli-
mer. Detta innebdr i praktiken att diskussio-
nen om den muslimska kvinnans roll i dagens
samhadlle blir en diskussion om vad som
“egentligen” var den muslimska kvinnans roll
i 600-talets Arabien.

Vi skulle vilja hiavda att denna diskussionen
inte behover leda till en idé om en ideal kvin-
noroll anno ar 600, utan i stallet till en kvin-
noroll anpassad till dagens samhille. 1 tolk-
ningsprocessen spelar dagens socio-kulturella
aspekter in och resultaten blir en 1900-tals is-
lam pd samma sétt som den traditionella isla-
miska lagen aterspeglar den islamiska medel-
tidens attityder och inte samhallet sisom det
“egentligen” sdg ut under profetens tid.

I den har artikeln vill vi titta narmare pa de
islamistiska mannens syn pa kvinnorollen ef-
tersom det i de muslimska partiarkaliska kon-
texterna, precis som i de vasterlandska, ir de-
ras asikter som har mest inflytande och ge-
nomslagskraft hos muslimer. Detta ar en rea-
litet for muslimska kvinnor, en realitet som
maste beaktas hur mycket man in ogillar det-
ta faktum. Muslimska och islamiska feminister
har framst verkat i en viastlig akademisk dis-
kurs, dar kvinnofragan fatt stor uppmérksam-
het. Genom att analysera hur mannen har
reagerat pa det dkande trycket pa en férand-
rad kvinnosyn globalt kan trenderna i denna
forandringsprocess skonjas.

Ett kvinnoperspektiv har alltid funnits i
den islamiska traditionen; hadith-litteraturen
vittnar om flera diskussioner kring kvinnans
roll och status. “A’isha, profetens unga hustru
som Overlevde honom med nistan 50 ar, har
overfért manga ahadith (pl. av hadith) direkt
fran profeten och hon utverkade dven fatwa
(lagtolkningsutldtande)." Historien visar att
muslimska kvinnor haft framtradande platser
pa olika nivaer i samhadllet. Dagens muslimska

och islamiska feminister forsoker ta tillbaka
den position de anser att islam berittigat dem
till. Det ar lact att sympatisera med deras an-
sats att halla sig till dessa tolkningsprocedu-
rer, men fragan ir om inte de traditionella
metoderna, diar man ligger vikt vid tradi-
tionsformedlaren istillet for att analysera
hadith-innehallet, ger traditionella svar, en dis-
kussion som t ex Mernissi gett sig in pé, I sa
fall faller feministerna pa eget grepp; de tra-
ditionella tolkningsmetoderna ar ett tveeggat
vapen.

Det ar i hadithlitteraturen man hittar
manga misogyna utsagor, och har har det gillt
att hitta en strategi att tackla dessa. Amina
Wadud-Muhsin, en amerikansk svart konvertit
och islamisk feminist, har valt att ignorera
ahadith i sin analys och koncentrerar sig pa
Koranen. Mernissi attackerar Abu Hurayra,
en nara foljeslagare till profeten och som hon
menar iar den som aterberittat de flesta
ahadith i denna kategori. Hon anger historis-
ka och psykologiska orsaker till varfor han ha-
de anledning att se ner pa kvinnor.? Med en
psykoanalys i Freuds anda framstélls bilden av
en man med en komplex och problematisk
instillning till kvinnor. Hon misstinkliggér
aven Abu Bakra, en frigjord slav som fick en
mycket hog social stallning i det muslimska
samhallet, och vill underkinna honom som
hadith-formedlare. Det ar mycket kontroversi-
ellt inom €ilm alhadith (vetenskapen om
ahadith) aut kritisera profetens foljeslagare, da
dessa har en mycket hog status och en sar-
stillning bland tradenterna. I detta fall sitter
hon ingen tilltro till de muslimska kallorna
som talar om Profetens f6ljeslagares goda ka-
raktar. Strategin ir sedan att vilja ut de
ahadith hon tycker gar emot det islamiska jam-
liksideal hon vill se och avsloja svagheterna i
dessa. En sadan svaghet blir da till exempel
Abu Hurayra. De traditioner som ger respekt
och rattigheter at kvinnor utsatts daremot in-
te for nagon kritisk granskning alls.

En i sammanhanget intressant manlig fore-
tradare att jamféra med 4r Muhammad Nasr
ad-Din al-Albani som bor i Jordanien. Han gar
igenom hela hadith-materialet i syfte att rensa
bort icke-autentiska chadith. Han ar oerhért
viktig eftersom han lises av manga anhdngare
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av salafi® och har en myck-
et hog status bland dessa
som sanningsbdrare. Alba-
nis metod ar den traditio-
nella med en noggrann
kritik av kedjan (isnad) av
tradenter. Han har en ull
synes forbehallslos instill-
ning till ahadiths innehall
(matn) och ar inte sa up-
penbart selektiv som mus-
limfeministerna. Han har
visat brister i flera ahadith,
som anvands for att legiti-
mera det muslimska kvin-
nofortrycket. En hadith
med inneborden “diskute-
ra med kvinnor och be
om deras rad, men {6]j in-
te vad de siger” klassifice-
rar han som falsk
(mawdu®)* och forkastar
den dirmed. En annan
viktig hadith lyder; "Den
kvinna som lamnar sitt
hem utan sin mans tilla-
telse forbannas av varje
angel i himlen.” Denna hadith som begransat
muslimska kvinnors rorelsefrihet enormt, ser
Albani som mycket svag (_da”z'fdjiddan).‘-’ Detta
kan tyckas vara bagateller, men i den avgran-
sade islamiska diskursen avgor dessa detaljer
de muslimska kvinnornas 6de. Men Albani
och hans efterfoljare® forstarker samtidigt vis-
sa ahadith som talar for en icke-jamstalld kvin-
nosyn. Problemet med deras satt att tolka
hadith ar att de inte ger utrymme for nagon
kontextrelaterad syn pa traditionerna kring
profetens liv.

Forst ut

Sudanesen Hasan at-Turé@bi var en av de for-
sta moderna islamisterna som diskuterade
kvinnofragan. 1973 utgavs ett manuskript av
Turabi med titeln Kvinnan i skdrningspunkten
mellan den islamiska laran och samhallstraditio-
nerna (al-mar‘a bayna ta‘alim ad-din wa tagalid
al-mudjtama®), som behandlade kvinnor i det
islamiska samhallet. Intressant nog cirkulera-
des detta i de islamistiska inre cirklarna tll
en borjan och manuskriptet lanserades som
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ett diskussionsunderlag snarare dn som en
forfattad tes. Manuskriptet diskuterades inte
bara inom den sudanesiska islamistiska ro-
relsen. Innan det publicerades hade aven is-
lamister saisom Muhammad al-Ghazzalt (se
nedan) fran Egypten last och kommenterat
innehallet.” Detta visar hur kanslig kvinno-
fragan var bland muslimer tidigt pa sjuttiota-
let. Feminismen i vasterlandet hade vid den-
na tid redan bérjat fa fotfaste i manga sam-
hillen. I den muslimska varlden bérjade fe-
ministiska idéer att fd anhangare, som till ex-
empel de muslimska arabiska feministerna
Nawwal el-Saadawi fran Egypten och Fatima
Mernissi fran Marocko. Reaktionen pa fram-
vaxten av feministiska idéer i den muslimska
varlden fran islamisternas sida var i forsta
hand apologetisk. Ett exempel ir Muham-
mad Qutbs bok Missforstdnd om Islam som ut-
kom forsta gangen pa sextiotalet. I den be-
skriver Qutb kvinnans stallning inom islam
som en respektfull position i enlighet med
hennes "natur” som moder.® Han gir i stark
polemik mot den vasterlandska uppfattning-
en att kvinnor kan/skall arbeta utanfor hem-
met. Han sager:

Islam godtar annars i princip inte kvinnors
aktiviteter utanfor hemmet, som vastvarlden
och de kommunistiska nationerna gor. Det
ar en ren idioti som islam inte godkdnner, ty
en kvinna kan inte delta i sociala aktiviteter
utom péd bekostnad av sina verkliga funktio-
ner i sitt hem. Om hon limnar dessa alstras
manga psykologiska, sociala och moraliska
problem.’

Qutbs idealistiska syn, som byggde pa en
speciell tolkning av islams kéllor, hade ganska
lite gemensamt med den verklighet som
manga muslimska kvinnor métte. I manga
lander 6kade muslimska kvinnors intresse for
vastliga feministiska idéer. Turabis dokument
skall ses utifran detta perspektiv. Allt fler kvin-
nor i Sudan skaffade sig hdgre utbildning,
och darmed 6kade ocksa deras medvetande
om behovet av en férdndring av kvinnors so-
ciala férhallanden. Turabi var tydligen mycket
medveten om detta. Han sager som en sum-
mering av sin skrift:

Den moderna verkligheten som muslimerna
stdr infor, dess sociala trender i en stindigt
forandrande varld, kraver ett tidigt initiativ
f6r att kunna ta kommandot av denna foran-
dring innan den tar sin egen kurs det vill si-
ga att frimmande trender rotar sig och assi-
mileras och det blir for sent att genomfdra
en ritt ledd islamisk reform. "

Turabi har periodvis bott i bland annat
England och Frankrike, dir han tog sin M.A.
och Ph.D. i juridik. Med sin erfarenhet fran
vasterlandet var han battre rustad an manga
andra for att ta upp kampen mot det som han
sag som vasterlandskt inflytande. Turabi ar
dven av sina fiender ansedd som mycket intel-
ligent, och det kan i hans bok se ut som om
han kdmpat emot vasterlandskt inflytande pa
vasterlandets egna premisser.

I likhet med all annan argumentation, ar
den om islamiska fenomen subjektiv. Som de
muslimska och islamiska feministerna har pa-
pekat, har man genom hela historien varit se-
lektiva i sitt utval av ahadith och historiska
hindelser, men som vi redovisat ovan ar detta
ocksa drag i den feministiska debatten inom
islam. Turabi ar givetvis bade selektiv och sub-
jektiv, vilket man maste vara dven om man vill
anvanda islams kallor {or att forstirka sina re-
sonemang. De islamiska kallorna ar fyllda av
olikartade inriktningar och malet maste dar-
for vara att hitta en metodologi for hur man
skall valja i detta enorma material. T skriften
Den islamiska lagstiftningsmetoden (manhadj at-
tashii® al-islami), argumenterar Turabi for att
"sasom vara forfader anvinde det grekiska
kulturarvet i sin utformning och férstaelse av
islam, sa dr det ocksd mojligt fér oss att an-
vinda den moderna vetenskapliga kulturen i
hopp om att vi kan kringga dess fel och full-
borda den visdom som finns i den.”!! Turabi
ar inte bara for en 6ppning av idjtikdd (som
enligt honom ar en individuell lagtolkning,
manga andra islamister ser idjtihad som lag-
tolkning av en islamisk lird) utan han fére-
sprakar faktiskt ocksa en helt ny typ av lag-
stiftning.'

Skriften Kvinnan i skdrningspunkten mellan
den islamiska ldran och samhdllstraditionerna
skrevs omkring tjugo ar fére Den islamiska lag-
stiftningsmetoden, och dven om Turabi inte ex-



plicit uttryckte behovet av en ny typ av lag-
stiftning i det senare arbetet s kan man im-
plicit férsta att han vill ha fram en annan typ
av forstaelse av kvinnans roll dn den som isla-
mister traditionellt hade. I manga andra skrif-
ter fran denna tid var det kvinnans roll som
hustru och mor som blev framhavd."” Det in-
tressanta ar att medan de Koranverser om
kvinnor som citeras i denna typ av litteratur
ofta anvands for att faststidlla kvinnans faktiska
roll, sd menar Turabi att dessa Koranverser in-
te var riktade mot kvinnor utan mot man.
Han skriver: "de flesta av reglerna i Koranen
som ror kvinnor uppenbarades som restrik-
tioner for mannen med avsikten att hindra
dem att "gd 6ver granserna” gentemot kvin-
nor. Bara en del koraniska foreskrifter infér
restriktioner for kvinnor.”'* Han exemplifie-
rar sin asikt med att reglerna fér skilsmassa
och ‘idda-perioden (perioden som kvinnan
maste vanta innan hon gifter om sig efter en
skilsmassa) faktiskt kom till for att skydda
kvinnan mot mdnnens sitt att stindigt skilja
sig for att darefter ta hustrun tillbaka.

Ett exempel pa hur Turabi vinder upp och
ned pa tidigare invanda férestallningar ar nar
han refererar till den koraniska versen 33:59:
"Profet, sag till dina hustrur och déttrar och
de rittrognas kvinnor, att de svepa sina klader
omkring sig. Detta ar det bekvamaste sittet
for dem att bliva igenkédnda, sa att de ej foro-
rattas; ja, Gud ar Overseende och Barmhir-
tig.” Medan denna vers har anvints tll att
stinga kvinnor inne, si hanvisar Turabi till
denna vers som ett bevis for att kvinnor kan ga
ut.'”” Han antyder ocksa att detsamma giller i
frigan om versen 4:15, dar utegangsforbudet
ar ett straff for otrohet. Han pavisar att mus-
limska kvinnor har blivit segregerade och iso-
lerade fran det yttre samhallet pa ett sadant
satt som bara ar foreskrivet som straff for en
otrogen maka."

Turabi borjar sin bok med att mala upp en
bild av ett idealiskt islamiskt samhallet som ett
samhalle dar kvinnan spelar en mycket aktiv
roll, aven i den offentliga sfaren. Kvinnor ar,
enligt Turabi, sjalva ansvariga for sina egna liv
och "det finns inget specifikt ordningsystem”
enbart for dem, utan man och kvinnor ar "sys-
kon” med samma plikter och rattigheter."
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Han hénvisar till att kvinnan kommer att bli
belénad eller straffad pa den Sista Dagen pa
basis av hennes egna handlingar och pekar pa
Koranversen "Och ensamma skola allesam-
mans trada infér Honom pa Uppstandelsens
dag” (19:96). Man skulle kunna tro att detta
ar en uppenbar tolkning, men sarskilt i den
arabiska virlden har man tenderat att tolka
mannens ansvar (giwama, uppratthillande)
over familjen i totalitara termer. Till exempel
ar det en utbredd férestallning att mannen
ska std som ansvarig gentemot Gud om hans
fru eller déttrar inte ber eller fastar eller om
de inte anvander huvudduk. Turabi tillbakavi-
sar detta synsitt och ger kvinnan sjilvbestim-
manderitt. Viktigt i detta sammanhang ar att
manga islamister ser giwdma som ett familje-
system och inte ett statsystem, dér alla mén ar
ansvariga for alla kvinnor.'
Turabis tolkning av giwama ar féljande:

[Méannen] har ingen auktoritet (sultan) 6ver
kvinnor utom i dktenskapliga relationer som
i sin tur skall vara etablerade med kvinnans
medgivande och forrattas i en anda av rad-
pligning (shuni) och respekt (ihsin). Mannen
har ansvar 6ver familjen men det galler bara
ansvar for forsorjning eller for ledning och
fostran utévad pa ett fornuftigt sate. Bada
parter skall vara aktiva i forvaltningen av fa-
miljens affarer och ha lika auktoritet 6ver s6-
ner och dottrar.'

Turabi pekar ocksa pa kvinnans ratt att ut-
trycka sig fritt. Enligt killorna kan en kvinna
fria till en man. Turabi ndmner ocksa berit-
telsen om kvinnan som under “Umar ibn al-
Khattabs (den andre kalifen) khurba (fredags-
predikan) i moskén argumenterar emot
“Umar.

Turabi menar vidare att kvinnan ska ta ak-
tiv del i samhillet. Han visar pa otaliga exem-
pel pa kvinnor i profetens narmaste krets som
arbetade utanfér hemmet och pa kvinnor
som var aktiva pa slagfélten. Enligt Turabi bad
kvinnorna ofta i moskén bade pa kvallen och
under tidiga morgontimmar. Han héanvisar till
Bukharis hadith-samling som fortiljer hur
Asm3a®, Abu Bakr, den forsta kalifens dotter,
varje dag gick langa avstand for att fodra fa-
miljens hast. Det ar intressant att marka att
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hon avslutar sin berattelse: "Sen skickade Abu
Bakr mig en tjanare for att ;jag skulle slippa
besvaret med att ta hand om hasten och jag
kande det som om jag blev befriad fran en
slavs trildom.”™ Aven om inte Turabi kom-
menterar denna sista passage sa tycker vi att
den ar vird en kommentar. I den finns namli-
gen mycket av den kdnsla som manga av da-
gens muslimska kvinnor uttrycker nar det ta-
las om lonearbete. De anser att “vasterlan-
dets” kvinnor ar fortryckta darfér att de job-
bar dubbelt s& mycket som minnen. En kéns-
relaterad arbetsfordelning ar mycket vanlig i
traditionella samhallen. I.Onearbete ar en mo-
dern foreteelse som inte ses som nagot status-
bringande eller efterstravansvart i alla kultu-
rer. Lonearbete har 6vergatt fran att vara en
plikt dill att bli en rattighet i vast, men kanske
ar kvinnans ratt att arbeta utanfor hemmet en
mindre angeldgen fraga for muslimska kvin-
nor generellt 4n vad manga debattérer i kvin-
nofragan egentligen insett.

Turabi papekar att aven om kvinnor kan
forvarvsarbeta och kan vara aktiva i (det mili-
tanta) djihdd sa ar deua ingen religios plikt.
Det intressanta i den problemstillning som
Turabi reser ar om ansvarstagande i samhallet
ska ses som positivt eller negativt. Det kan ver-
ka som om hadrthlitteraturen foresprakar en
lattnad fér kvinnan, nagot som Asmas berat-
telse vittnar om. A andra sidan kan det verka
som om kvinnorna pa profetens tid var myck-
et benigna att dra ut i krig, och fragan blir
varfor. Ville kvinnorna vara med pa slagfaltet
for att kidnna sig som en del av det stdrre sam-
hillet? Lag det en rent religiés gléd bakom?
Ville de ha del i krigsbytet? Turabi har inte ta-
git stallning i denna fraga, och det verkar inte
heller som om han ar specifikt intresserad av
att reda ut den. Det viktigaste for honom ar
att pavisa, att det i ett islamiskt samhille inte
finns nagot som helst hinder for att kvinnor-
na ska ta del i samhallsaktiviteterna.

Turabi gar langre an de flesta i sitt stod i
kéllorna for ett kvinnligt deltagande. "Kvin-
nor deltar ocksa i valet av rad och delegater
for den offentliga sektorn i samhallet”,?! sager
han. Turabi foreslar att valet skall ske anting-
en genom direkta val eller genom radplag-
ning. Han refererar till Ibn Kathirs historie-

bok fran 1200-talet, Borjan och Slutet (al-bidaya
wa n-nikdya), som berattar om den shurd-pro-
cess (radplagning) som foljde efter Umar,
den andra kalifens, dod:

”Abd ar-Rahman ibn Auf tog pa sig ansvaret
att radfraga folket angiende [de tva kandida-
terna] Uthman ibn Affan och Ali ibn Abi Ta-
lib. Han forhorde sig om den generella asik-
ten bland muslimerna genom deras ledare.
Han radfragade muslimerna sivil enskilt
som i grupp, saval privat som offentligt. Han
nidde dven in till de muslimska kvinnorna i
deras privata sfar.™

Denna historia ar sallan eller aldrig namnd
i andra sammanhang, och det ar intressant att
se hur Turabi anvinder den fér att legitimera
kvinnors medbestimmanderitt i samhallet.
Den mest sannolika orsaken till att denna be-
rattelse inte namns ofta ar, att den ar en del av
historieskrivningen och inte en del av hadrth-
litteraturen. Berattelsen hamnar darfor inte
under det som muslimerna betecknar som
"autentiskt” (sahih) material. Det intressanta
med Turabis diskussion om shurd ar, att han i
motsittning till andra islamister pekar pa Ko-
ranversen som tar upp shund i man/kvinna re-
lationen och poangterar vikten av radplag-
ning i alla familjeaffarer. I Koranen star det
att mannen och kvinnan skall radsla (tashiawu-
rin) om amming av barnet efter en skilsmassa.
Denna aspekt av shun pa mikroplan, i familje-
och personliga relationer, ar ett sallan disku-
terat amne inom den islamiska litteraturen.
Shurd@ som ett politiskt begrepp ar daremot
mycket omdiskuterat. Detta kan uppfattas
som det politiska sitts fére det personliga, och
vi vill havda att sa ar fallet i den moderna isla-
mist-litteraturen. Men det ar viktigt att vara
uppmarksam pa att det politiska budskapet ar
nytt i den moderna islamistiska rérelsen. Det
ar darfor naturligt att islamister koncentrerar
sig pa det politiska budskapet, darfér att man
anser att andra damnen ar mer eller mindre
fardigdiskuterade. Turabi namner ocksa, att
den klassiska islamiska lagstiftningens tyngd-
punkt ligger pa civillagstiftningen, nagot som
har samband med den politiska utvecklingen
av den muslimska historien.”® Faktum ir att
de flesta muslimska linder haller sig till
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shan‘ainom familjeratten, medan sekuldr lag-
stiftning dominerar pa andra omraden.

Den sista punkten vi skall titta ndrmare pa
ar hur Turabi stéller sig till den kénsegrege-
ring som manga islamister foresprakar. Har
trader det specifikt sudanesiska fram i Turabis
framstillning. Han hanvisar till att profetens
hustrur tillsammans med man fortsatte att ut-
fora tawdf, att ga runt Kaban under hajj-ritua-
len, dven efter uppenbarelsen av hidjabversen
(83:53),* som inforde restriktioner for profe-

tens hustrur. Vidare berittar Turabi om hur
profeten holl gemensamma lektioner efter
béonen och hur han diskuterade bade med
man och kvinnor under dessa lektioner. Han
papekar att kvinnorna ocksa hade lektioner
ensamma med profeten, da de inte fick den
uppmarksamhet de fortjanade pa grund av
mannens dominans under den gemensamma
undervisningen.

Enligt Ibn Hajar al-Asqalani (d.852 AH) at
profeten ofta middag tillsammans med visa
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och prominenta kvinnor i Medina. Turabi vill
bevisa att kdnsegregering ir nagot som inte
hor till islam. Han visar, att manga av restrik-
tionerna for kvinnor bara gillde for profe-
tens hustrur och pa grund av profetens spe-
ciella funktion. Men Turabi haller sig natur-
ligtvis inom den islamiska ramen. En man
och en kvinna skall enligt honom inte vara
ensamma och samvaron mellan midn och
kvinnor skall ske under anstindiga former.
Turabi tar éppet stallning for tolkningen att
kvinnans kladedrikt syftar till att forhindra
sexuell frestelse. Han sdger att “frestelse ar
det grundldggande kriteriet for klidesregler-
na”.*’ I Koranen stir det ingenting om orsa-
ken till den kvinnliga klidedrikten, men i
hadith kan man analysera sig fram till en sa-
dan slutsats. Manga muslimska kvinnor vill
ocksa se kladedrikten lika mycket som ett
skydd for sitt eget nafs (ego) som ett skydd
mot mannens intresse.

Forbud mot handskakning mellan man
och kvinna ar ett Amne som blivit uppmark-
sammat sarskilt inom den arabiska islamis-
men. Turabi gar emot detta forbud, och hiv-
dar att det var profeten, som inte ville ta kvin-
nor i hand. Han hanvisar till en hadith i Buk-
hari, dar det berittas att niar kvinnor kom till
profeten fér att avligga trohetseden, sa tog
han dem inte i hand sasom han gjorde med
man. I Bukhari finns en hadith dar profeten
sager: “Jag skakar inte hand med kvinnor.” A
andra sidan finns det rapporter om att han
skakade hand med kvinnor om de tickte sina
hinder med tyg. Turabi slutar sin argumenta-
tion med att hdvda att enligt at-TabaranT lit
profeten Umar skaka hand med kvinnor i sitt
stille, och han anser darfor att avstaendet
fran handskakning var specifikt fér profeten.
Men det framkommer inte tydligt om Umar
skakade hand med kvinnor som tickte sina
hinder eller inte, och det ar avgjort en svag-
het i Turabis argumentation. Detta exempel
belyser problematiken i att dels framstilla
profeten som normerande exempel och dels
se honom som unik pa grund av profetskapet.
Jonas Svensson, som diskuterat muslimsk fe-
minism, har analyserat denna problemstill-
ning i ljuset av tolkningen av profetens hust-

rur.Z"

Turabi har ambitionen att sta for en tradi-
tionell islamisk lagstiftning. Han anser att sa
linge man féljer islams regler om kladedrakt
och umginge mellan konen s behovs ingen
strikt segregering. Enligt honom kommer en
strikt konsegregering leda till en foérvridning
av det sociala systemet som Gud har nedlagt i
de islamiska kallorna. Han sager:

Grunden for det islamiska systemet baseras
pa ett fullt deltagande av mén och kvinnor i
vardagslivet med fromhet och renlighet som
mal. Om isolering anses skydda kvinnan fran
frestelse, kan det samtidigt ocksa anses for-
hindra henne att fa nytta av det muslimska
samhallslivet, vilket i sin tur kan leda vidare
till att samhallet gar miste om ett utbyte mel-
lan man och kvinnor i bland annat vetenska-
pen. Samhillet gar vidare miste om den hjalp
kvinnor och man 6msesidigt kan ge varandra
i uppbyggnaden av samhillet, dir de gemen-
samt borde arbeta for att gora gott och mot-
verka ondska.™’

Feministiska analyser av kénsrelationer
grundar sig pa maktstrukturer bade i person-
liga relationer och i relationer pa samhillsni-
va. Turabi daremot ser kvinnans undertryckta
stillning i det muslimska samhillet som en
foljd av en brist pa religios overtygelse och pa
den svartsjuka som man kianner fér kvinnor.
Han sager:

Den svartsjuka som minnen anvinder mot
kvinnor ger dem alltid en ursakt att forstarka
satten att fortrycka och monopolisera kvin-
nan och att forsikra sig om att mannen ager
kvinnan. Svartsjuka ar en av de manliga ten-
denser som kan vackas hos varje man, utom
de som ar fornuftiga och troende. Svartsju-
kan inbillar méan att kvinnor ar mycket svaga
och detta ses som skal for att forhindra dem
fran att vara aktiva i samhéllslivet. Det kan le-
da dll att kvinnor arver dnnu mer svaghet
och invaliditet, nagot som méannen sedan ut-
nyttjar for att legitimera och fortsatta sitt for-
tryck.”™

Turabi tilligger, att muslimer i brist pa
kunskap ofta har givit icke-islamisk praxis el-
ler sed en islamisk ram och att "detta forklarar
den osvikliga paverkan som attityder oférenli-



ga med islam har pa i évrigt goda muslimer,
sarskilt nar det gdller kdnsliga omraden som
har att géra med kénsrelationer, dar kanslor-
na ir starka och sederna ar heliga.”” Detta ut-
talande kan latt tolkas som ett inlagg i debat-
ten om kvinnlig kénstympning.

Ett argument som ofta anvants i debatten
om kvinnors stallning inom islam ar att man-
nen har en tendens att vdlja ut och podngtera
det som passar dem. Utom i den forsta tiden
nir profetens hustrurs roster var hérda, har
det varit man som tolkat de islamiska kéllor-
na. Turabi papekar detta faktum genom att
saga att “ett annat fiffigt férhallningssatt [som
mannen anvander sig av] ar att gbra liberala
tolkningar, som okar spelrummet fér man-
nens regler, samtidigt som de tolkar bokstav-
ligt och strikt de regler som sitter begrins-
ningar for kvinnor.” Turabis bok var mycket
fore sin tid och kom innan den inomislamiska
debatten hade accepterat att manga muslim-
ska kvinnor faktiskt levde under fértryck. En-
ligt en artikel i det muslimska tidskriften
Trends blev Turabi av manga betraktad nastan
som en avfilling (murtadd) pa grund av sin
bok.* Det dr anmarkningsvart att dagens de-
batt, bade bland méan och kvinnor, for vidare
mycket av den argumentation som Turabi for-
de fér mer an tjugo ar sen.

Den nutida islamiska feministiska kvinno-
debatten kan sagas att ha startat i borjan pa
1980-talet med Aziza al-Hibris artikel "A stu-
dy of Islamic herstory: or how did we ever get
into this mess?”.** Hennes artikel ar paver-
kad av den kvinnoteologiska debatten inom
kristendomen som Mary Daly och Rosemary
Radford Ruether ér foéresprakare for.*® Men
samtidigt kan man ocksa se hennes artikel
som en fortsittning av Turabis argumenta-
tion, genom att ga tillbaka i historien till de
ursprungliga killorna och diarmed avskriva
mycket av de traditionella tolkningarna.
Men {6r Turabi handlar det inte bara om att
"ga tillbaka till fundamenten”. Dels bygger
hans analys av det islamiska samhillet pa
idén om att det finns "en sann islam” som,
om den {6ljs, kommer att ge kvinnorna alla
rattigheter. Dels finns ocksa en annan viktig
aspekt som ligger till grund fér Turabis ana-
lys, och det ar idén om en total integration
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av kvinnor pa alla nivaer i det islamiska sam-
hallet.

Turabis metod att vinda upp ned pa tidi-
gare tolkningar av Koranverser maste ses i
perspektiv av de sociala fordndringarna inom
det muslimska samhallet. I och med urbanise-
ringen dndrades inte bara familjestrukturerna
utan ocksd sociala strukturer sasom forsorj-
ningssatt och habitat. Att kvinnor fick hogre
utbildning dndrade pa det traditionella kéns-
rollmoénstret med kvinnor i hemmet och man-
nen som enda ansvariga for férsérjningen av
familjen. Det kan ldtt tolkas som att Turabi
har tagit konsekvenserna av samhallsférand-
ringarna, medan andra islamister som skrev
om kvinnan i samma tidsperiod stack huvudet
i sanden for att kunna fortsitta i de invanda
tankebanorna. Men vi tror inte att det ar fullt
sa enkelt. Den kulturella bakgrunden spelar
ocksa en stor roll. T ex var Abu al-°Ala al-Maw-
dudi, den kinda Indo-Pakistanska islamisten,
paverkad av den Indo-Pakistanska synen pa
kvinnor, dar man visserligen kan ha kvinnliga
statsministrar men dir manga moskéer inte
har tilltrade for kvinnor. Sudan som ligger i
skarningsfaltet mellan den arabiska och den
afrikanska kulturen har, i motsattning till
arabvarlden, dar det stort sett bara finns pat-
rilokala monster, en utbredd matrilokalitet. |
Sudan ar det inte ovanligt att mannen efter
giftermalet flyttar in hos kvinnans familj. Det
ar klart att matrilokalitet i motsdttning till
matriarki inte ger kvinnan nigon reell makt,
men detta matrilokala drag har gett sudane-
siska kvinnor en storre personlig frihet och in-
tegritet dn vad arabiska kvinnor, som blir en
del av mannens familj vid giftermdlet, har fatt.
Den kulturella kontexten har format Turabis
kvinnosyn. Det nya i hans bok ir den starka
betoningen pa kvinnoperspektivet. Man skall
heller inte gldbmma att Turabi vistades i Euro-
pa ust pa 1960-talet nar grunden lades till den
moderna kvinnordrelsen. Turabi tog tidigt
del i en utveckling som han sag vara pa vig.
Man kan saga att hans bidrag ocksa har lett till
att andra manliga islamister har sett sig sa illa
tvungna att ta upp kvinnofragan.

Det intressanta med Turabi ar att han fak-
tiskt har forverkligat en del av de idéer som
han har lanserat i sin bok. Nu nar han har
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makt i Sudan, kan man se att kvinnor tar aktiv
del i samhallet. Sudan ar férmodligen det en-
da muslimska landet med kvinnliga qadis (do-
mare) i shan‘a-domstolen, pa universiteten
har kvinnor ansvarsfulla positioner och kvin-
nor har dven héga befattningar i statsadmi-
nistrationen.” De islamistiska kvinnorganisa-
tionerna har ocksad stor framgang och ar
mycket aktiva inte bara inom Sudan men har
aven kontakter bade i den muslimska varlden
och i vastvarlden. Sudan ar langt mera prog-
ressivt i detta avseende an tll exempel Gulf-
staterna, men dessa kritiseras ytterst sillan av
vast. Kan detta bero pa att den industrialisera-
de virlden ar beroende av billig raolja fran
detta omrade och inte anser sig ha rad att kri-
tisera dessa lander sasom exempelvis Kuwait,
ett land dar kvinnor saknar rdstratt? Om sa ar
fallet skulle detta styrka Mernissis tes om en
"petroislam”, det vill siga att maktspelet och
pengarna kring oljan styr vilken typ av islam
som blivit rddande.®

En annan man

En ledande islamist som fért Turabis tankar
vidare ar Muhammad al-Ghazzali (d.1996),
men det dréjde dnda till 1989 innan Ghazza-
li sjilv tog upp kvinnofragan till diskussion.
Boken Profetens Sunna mellan Rdttsvetenska-
pens Anhdngare och Hadiths Anhdngare (as-sun-
na an-nabawiyya bayna ahl al-figh wa ahl al-
hadith) ar egentligen ett angrepp pa den
snabbt viaxande salafi-rorelsen. Eftersom
denna rorelse ar kand for att sarskilt lagga
vikt vid kvinnans underordnade stallning
gentemot mannen, s ir det darfor naturligt
att Ghazzali tar upp fragor som rér kvinnan.
Inom salafi-rorelsen ar det en tendens att
havda att kvinnan skall ha ansiktslja. Detta
trots att Albani utifrdn sitt arbete med
ahadith menar att det enligt islam racker att
dolja sin kropp och sitt har. Ghazzali gar hart
at mot bruket av ansiktsléja. Han grundar
sin uppfattning bland annat pa att de manli-
ga muslimerna blivit beordrade i Koranen
att sinka sin blick och att ifall kvinnor skulle
bira ansiktsloja s hade detta inte varit nod-
vandigt. Vidare hanvisar Ghazzali till ahadith
dar kvinnors utseende beskrivs och fastslar,

att detta bevisar att kvinnors ansikten inte
var tackta pa profetens tid.

Ghazzali hdvdar att kvinnans forsta plats ar
i hemmet. Han uttalar sin oro éver kvinnor
som Overlater sina barn till en barnflicka eller
lamnar barnen pa dagis for att arbeta.® "Mo-
dern ar en skola” siger Ghazzali och tilligger
att mamman ar den som kan ha bast och dju-
past paverkan pa barnen, och just darfor mas-
te kvinnor fa tillgang till utbildning. Ghazzali
ger inget tidsperspektiv pa kvinnans roll i
hemmet, men det kan vara troligt att han ta-
lar om smabarnsaren. En hadith som siger att
de sju forsta aren i barnens liv sa skall man le-
ka med dem, de nasta sju ska man undervisa
dem och de ndsta sju igen ska man vara deras
van, blir i ett islamistiskt perspektiv tolkad att
ocksa vanda sig till mannen. Mamman anses
vara huvuduppfostrare under smabarnsaren,
nagot som ocksa befists i de olika lagskolors
tolkning av vem som ska ha barnen efter en
skilsmassa.

Ghazzalis utlatande om att kvinnans forsta
plats ar i hemmet aterspeglar traditionella lir-
da (‘ulama’) sévil som islamister generellt.
Det nya som Ghazzali kommer med ar att han
efter att ha stadfast hur han ser pa kvinnorol-
len, gar 6ver dll att analysera den hadith som
sdger : "Det folk som har en kvinna som leda-
re misslyckas”. Denna hadith tog Mernissi ock-
sd upp 1987 i The Veil and the Male Elite, men
det ar tydligt att Ghazzali inte har last Mernis-
sis bok eftersom hans argumentation absolut
inte ar ett svar pa Mernissi. Han ser pa den
specifika situationen i vilken denna hadith
kom till. Han anser att nar profeten gjorde sitt
uttalade syftade han pa en persisk drottning,
som kom fran en slikt av diktatorer, vilka
stred mot muslimerna. Ghazzali avvisar idén
att denna hadith skulle kunna tas som en ge-
neralisering for alla kvinnor och ett utesting-
ande av dem fran alla maktpositioner, efter-
som det i Koranen berattas om Bilqis. Hon
harskade i Saba, och framstills i Koranen som
en klok och rattvis drottning. Ghazzali under-
stryker att den persiska drottningens miss-
lyckades for att hon inte praktiserade shuna,
nagot som Bilgis gjorde och som moderna
kvinnliga ledare i dag gor. Intressant nog upp-
repar Ghazzali 4n en gang att han inte ar av
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den asikten att kvinnor nodvandigtvis ska ha
héga positioner, darfoér att han anser att det
egentligen ar fa kvinnor som har de nédvan-
diga kvalifikationerna som ska till for att leda
ett land. Ghazzali ar darfor inte en forespra-
kare for kvinnligt ledarskap, utan han ar ute
efter att dndra pa det sitt man ofta férstar
manga ahdadith. Aven om berattarkedjan och
innehallet i en hadith ar autentiskt, betyder
detta, enligt honom, inte att man ska genera-
lisera, utan man maste tolka ahadith enligt
den kontext i vilken de kom till. Det som ar
intressant ar att nar Ghazzali ska peka pa kon-
kreta exempel sa visar det sig att de chadith
som behandlar kvinnor oftast ir de han anser
vara mest missforstadda. Detta ar ungefar
samma argument som muslimska och dven is-
lamiska feminister kommer med. 1990 publi-
cerade Ghazzali en bok om kvinnan i islam,
Kvinnofrdgan mellan stagnerad imitation och nya
stromningar (qadaya al-mara’ bayna at-taqlid ar-
rikida wa al-wifida). | denna bok gar Ghazzali
langre 4n i den férsta och han belyser inte
kvinnofragan bara i syfte att polemisera mot

salafi-rorelsens hadith-tolkningsatt. Ghazzali
upprdtthaller synen pa kvinnan som huvud-
ansvarig fér barnen, men samtidigt gir han
langre eftersom han papekar att manga gene-
rella antaganden om kvinnan ar byggda pa
kulturella faktorer och inte pa islams killor.
Ett exempel ar hans papekande att pastaen-
det “kvinnans rost ar ‘awra” (det som det ar
skamligt att visa), som ménga muslimer tror
ar profetens ord, bara ar, som han siger,
"légnaktiga rykten”.”” Aven om Ghazzali inte
som Turabi skriver specifikt for att islamiskt
legitimera ett storre kvinnligt deltagande i
samhallet si& ar hans argumentation viktig,
darfor att den visar att tolkningen av kvinnans
roll i den muslimska historien ar praglad av
ett patriarkaliskt tankesatt, som det ar mojligt
att forandra.

Man sammanfattar
kuvinnofragan

Jamal Badawl dar en islamist av arabiskt ur-
sprung som numera bor i Kanada. Han ar
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mycket aktiv i spridandet av islam i véstvarl-
den, och han ir en av de fa som skriver pa
engelska direkt for en engelsksprakig publik.
1995 publicerade han boken Gender Equity in
Islam; Basic Principles. Denna bok ir en ut-
markt sammanfattning av den tolkning av
kvinnofragan som representeras av muslimer
i vast, framforallt av dem som kallar till islam
(da“wa). Badawi har ett imponerande natverk
som stracker sig 6ver hela vistvirlden. Han
besoékte Sverige pa Islamiska Forbundets kon-
ferens i Stockholm i december 1995, och Isla-
miska Informationsféreningen salufér boken
med stor framgang. Hans analys av islams
kvinnosyn dr ingalunda unik; metoden ér att
undvika de Koranverser och traditioner som
kan verka problematiska. Hans bok saknar
djupgaende analyser, men den ar formodli-
gen den hittills viktigaste sammanfattningen
av den nya islamiska kvinnosynen, baserad pa
Koranen och Sunna. Intressantast ar hans be-
grepp “gender equity” som ersdtter "gender
equality”. Han siger:

Equity is used here to mean justice and
overall equality in the totality of rights and
responsibilities of both genders and allows
for the possibility of variations in specific
items within the overall balance and equality.
.... It should be added that from an Islamic
perspective, the roles of men and women are
complementary and cooperative rather than
competitive.”

Det faktum att Badawi har hittat ett satt att
gé {orbi termen “jamlikhet” (equality) gor att
han vinner poing hos manga muslimer som
inte vill ha nagon “vistlig”, patvingad jamlik-
het mellan koénen. Hans ersittande term
“equity” gor att han dven kan bli accepterad
av en inte alltfor kritisk vastlig publik, samti-
digt som manga muslimer kan kdnna att de
har hedern i behall i denna kansloladdade
fraga. Detta ar ett exempel pa Badawis skickli-
ga diplomati i den brackliga balansgingen
mellan "Ost” och "Vist”.

Badawi menar att bade min och kvinnor
har samma "human spiritual nature™ och ci-
terar Koranverserna 4:1: "Manniskor, frukten
eder Herre, som skapat eder av en enda va-
relse och skapat hans maka av honom och 1a-

tit mdn och kvinnor i mangd utga fran dessa
bada”, och 7:189: "Han ar den, som skapat
eder av en enda varelse och astadkommit
hans maka av honom”.* Han tolkar nafsin
wahida (Oversatt av Zetterstéen som “en enda
varelse”) som detta gemensamma ursprung,
och undviker fridgan om kvinnan skapades ur
mannen eller om bada tvd blev skapade sam-
tidigt. Bada tolkningarna ar mdijliga ur denna
text. Badawi diskuterar dessutom inte heller
pastaendet att kvinnan skulle vara skapad for
mannen. Det finns ahadith som styrker pasta-
endet att kvinnan skapades av mannens rev-
ben. Intressant ar, att islamiska feminister sa-
som Riffat Hassan har hivdat, att denna
hadith bara har aterberittats av en enda per-
son, namligen Abu Hurayra, och hon menar
darfor att den inte ar palitlig. Hassan har dven
tolkat den ursprungliga sjilen som feminin
eftersom detta ord har ett feminint genus.*

Ett av de argument som oftast framférs for
den islamiska jamstalldheten mellan kénen
ar, att Gud enligt Koranen har skapat allt i par
(Koranen 51:49, 36:36). Termerna for de tva
delarna i ett par: zawdj och zawdja betecknar i
Koranen make/maka (till exempel verserna
30:21, 78:8, 42:11). I ett par behovs bada en-
heterna fér att fa en helhet, och ingen enhet
kan vara over- eller understilld den andra. Ba-
dawi anvander ocksa termen shaga’iq (helsys-
kon) for att understryka detta lika virde mel-
lan kénen. Denna term ingar i en hadith:
"Kvinnor ar minnens syskon (shaga’ig).”*’
Han sager:

Can "one half” be better or bigger than the
other half? Is there a more simple but pro-
found physical image of equality? If the se-
cond meaning, "sisters” is adopted, it implies
the same. The term 7sister” is different from

“slave” or "master”.*

Samtidigt kan verserna om att Gud har ska-
pat man och kvinna som ett par anvindas mot
en jamlikhet mellan kénen. Enheten, paret,
blir viktigare dn och 6éverordnad de tva inga-
ende delarna. Mawdudi har tolkat det pa ett
sadant satt, vilken kan utlasas i hans oerhort
inflytelserika bok, Purdah and the Status of Wo-
man in Islam. Denna bok skrevs 1935 och har



utkommit i ett otal utgdvor pa flera olika for-
lag. Mawdudi sager efter att ha citerat Kora-
nen 51:49 :”Och av allting hava vi skapat tvin-
ne slag (azwadj).”

Now let us consider the nature of the sex-re-
lationship. This relationship itself implies
that one partner in the pair should be active
and the other receptive and passive, one
prompt to influence and the other ready to
be influenced, one prepared to act and the
other willing to be acted upon. This rela-
tionship between the active functioning and
the passive functioning, influencing and
being influenced, acting and being acted
upon, is the sexrelation between the part-
ners of a pair. This is the basic relation which
gives rise to all other relations functioning
and operating in the world.... "Activity” in it-
self is naturally superior to “passivity” and fe-
mininity. This superiority is not due to any
merit in masculinity against any demerit in
femininity. It is rather due to the fact of pos-
sessing natural qualities of dominance, po-
wer and authority.*’

Mawdudis tolkning ar tydligen att relatio-
nen i ett par av naturen maste vara en subjekt-
objekt relation. Han menar att detta ar pla-
nen hos "The Master Engineer of the Univer-
se” i hans "Factory” och "Machine”. Mawdudi
forklarar att om tyget ar lika hart som nalen,
eller marken lika hard som plogen, skulle ing-
en aktivitet alls kunna utféras i en rad av ex-
empel av pastadda naturliga, harmoniska par
dir den ena dominerar den andra. Denna
kvinnosyn ér fortfarande mycket utbredd
bland muslimer. Har kan vi inte 1ata bli att dra
paralleller mellan Mawdudis kvinnosyn och
den foérindrade varldsuppfattning som den
kristna varlden genomgick under 1600-talet.
Det var da den mekanistiska varldsbilden slog
igenom, med féretridare som exempelvis
Newton, Descartes, Bacon och Hobbes. Femi-
nister som Carolyn Merchant har visat att den-
na varldsbild innebar att naturen och kvinnan
(som identifierades med naturen) férlorade
sin sjal och betraktades som déda ting, objekt,
i Guds stora maskineri. Kvar som aktiva agen-
ter och subjekt blev endast mannen.* Skulle
man utifran detta resonemang kunna dra slut-
satsen, att Mawdudis kvinnosyn bade ar in-
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fluerad av det kristna arvet fran den brittiska
kolonialtiden och det indiska filosofiska syste-
met med rotter i hinduism och buddism?

En "riktig karl” kan
kontrollera utan fysiskt vald?

Det viktigaste argumentet fér jamlikhet mel-
lan kénen ar, enligt Badawi, att Adam och Eva
i Koranen betraktas som lika skyldiga till syn-
dafallet (7:19-27; 2:35-39). Detta argument ar
tacksamt att framfoéra och podngtera i ett vas-
terlandskt kristet sammanhang. Badawi me-
nar ocksa att man och kvinnor 1 islam har
samma religidsa och moraliska skyldigheter,
och att varje manniska ensam &r ansvarig for
sina handlingar.*” Han ger flera exempel fran
Koranen: ”Jag skall ej lata arbetarens arbete
ga forlorat bland eder, vare sig det ar man el-
ler kvinna; den ena av eder harstammar fran
den andre.” (3:195), "Men de, som goéra goda
garningar, vare sig man eller kvinnor, och aro
rattrogna, dessa skola inga i paradiset och ¢j
lida den ringaste oratt.” (4:124) (jf. 33:35 och
57:12). Det enda kriteriet for éverligsenhet
eller ojamlikhet, menar Badawi liksom manga
andra muslimska debattorer, ar individens re-
lation tll Gud, enligt den ofta citerade versen
49:13: "Minniskor, vi hava forvisso skapat
eder av man och kvinna och indelat eder i
folk och stammar, for att I skolen kdnna va-
randra. Den fornamste av eder infér Gud ar
den gudfruktigaste bland eder; Gud ar forvis-
so den Vetande, den Insiktsfulle.” Badawi me-
nar att denna vers ar beviset for att kénstill-
hoérighet inte ar nagon orsak till overlagsen-
het eller underlidgsenhet. I detta samman-
hang tar han upp termen qiuwama:

Some interpreters of the Qur'an mistakenly
translate the Arabic word giwama (responsi-
bility for the family) with the English word
“superiority”. The Qur'an makes it clear that
the sole basis for the superiority of any per-
son over another is piety and righteousness,
not gender, color or nationality.**

Det mest talande fér Badawis selektiva stra-
tegi ar att vers 4:34, dar qiwdma ingar, inte ci-
teras i texten utan finns som en fotnot langst
bak i boken. Det ar ofrankomligt att tolkning-
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en av denna vers ar mycket central, och det
som statuerar relationen mellan man och
kvinnor. Versen har varit utsatt for manga ny-
tolkningar, speciellt av muslimska och islamis-
ka feminister.* Versen lyder i sin helhet:

vare kvinnornas forestandare
(qawwamin) pa grund av det foretride, Gud
givit somliga framfor andra, och de utgifter
av sina dgodelar, som de hava; dirfor skola
ock de rattskaffens kvinnorna vara undergiv-
na (¢ganitat) och aktsamma om vad som ar for-
dolt, darfor att Gud aktar dem. Och vad dem
betriffar, av vilken I frukten uppstudsighet
(nushuz), sa varnen dem, skiljen dem frin
bidden och agen dem, men om de di lyda
eder (ata“nakum), sa sOken ej sak med dem.
Gud ar forvisso hog och stor.

Minnen

Badawi tolkar qiwdma som att mannen ar
ansvarig for familjen som uppréatthallare och
torsorjare. Nushuz, "uppstudsighet” menar

han star for “the cases of lewdness on the part
of the wife or extreme refraction and rejec-
tion of the husband's reasonable requests on
a consistent basis.”” Han forklarar att det
eventuella slaget inte fir lamna marken, utan
skall enligt hadith vara ett symboliskt, latt slag.
Han citerar aven flera ahadith dér profeten ut-
talar sin avsky mot dem som slog sina hustrur,
vilket profeten sjalv aldrig gjorde. Badawi skri-
ver i fetstil: "Under no circumstances does the
Qur'an encourage, allow or condone family
violence or physical abuse”,” men han undvi-
ker att problematisera fragan. Man kan fraga
sig, om versen kan tolkas preventivt som na-
got som skall reglera och minimera mannens
vald mot kvinnor, eller om den legitimerar
mans vald mot kvinnor? Hur skall qiwama,
nushuz® och ta‘a (lydnad) definieras? Vad
asyftas; skall kvinnorna vara undergivna
(ganitat) gentemot Gud eller mot sina man?
Ar ett problem som 16ses med vald verkligen
lost?

I fragan om kvinnans juridiska status me-
nar Badawi att det ar ett missforstand att en
kvinnas vittnesmal ar vart halften av mannens.
Han menar att denna regel bara galler i ett
enda fall, och det ar i fallet nar skuldbrev
skrivs (Koranen 2:282). Det finns riktningar
inom islam som havdar att kvinnor inte kan
vittna i straffmal, vid giftermal eller skilsmas-
sa. Ghazzali tillbakavisar detta i sin bok och sa-
ger att de ahadith man bygger detta pa har sva-
ga beratterkjedjor. Han visar till flera andra
ahadith dar kvinnor har vittnat. I de flesta
ahadith som han hanvisar till raknas tva kvin-
nors vittnesmal som en mans. I en hadith dar-
emot raknas en kvinnas vittnesmal som en
mans i en skilsmissosak. Aven om Ghazzali
slar fast att denna hadith ar autentisk, sa ar
hans mal inte att bevisa att en kvinnas vittnes-
mal rdknas som en mans, utan hans syfte ar
bara att bevisa att kvinnor far vittna. Badawi
namner inte denna specifika fadith men han
ger likval en alternativ tolkning av kvinnans
vittnesmal. Han menar att i manga samhallen
bade i nutid och historiskt ar kvinnor ovana
vid ekonomiska transaktioner och affarséver-
enskommelser. Trots detta far ingen man en-
sam vara vittne, utan maste vittna tillsammans
med nagon. Badawi menar att det islamiska



syftet med denna vers ar att forvissa sig om
rttvisan uppratthalls varvid malet ar viktigare
an medlet. Darfor ar enligt Badawi vittnesma-
let av en “female graduate of a business
school™ mer virt an en manlig outbildad
analfabets vittnesmal. Detta later férmodligen
mycket sjalvklart, men uttalandet dr mycket
laddat i en muslimsk kontext. Badawi anser,
med stdd fran kdnda larde fran tidig islamisk
historia, som Abu Hanifa och at-Tabbari, att
kvinnor till och med kan vara domare, efter-
som Umar, den andre av de rattfardiga kali-
ferna, utsag en kvinna som chef for en mark-
nad, vilket ar ekvivalent med “director of the
consumer protection department™* i var
varld. Han tar fram "glémda” ahadith som till
exempel en hadith som berittar att profeten
utsag en kvinna (Umm Waraqa) att leda bo-
nen fér en grupp som bestod av en ung flicka,
en ung pojke och en béneutropare, som vi vet
alltid 4r en man.® Han noterar att Abu Ya®l®
al-Farra® (d.526 AH), kind f6r sitt utarbetan-
de av det politiska systemet i islam, inte tog
upp som en kvalifikation for statséverhuvudet
att det maste vara en man. Badawi behandlar
ocksa den hadith som sager att ett folk inte far
framgang/valstind om det leds av en kvinna.
Han menar, att den skall inte tas ur sitt sam-
manhang. Detta uttalande av profeten gjor-
des i en viss situation, men utgér ingen grund
for ett kategoriskt uteslutande av kvinnor som
politiska ledare. Han konstaterar att Umm Sa-
lama, en av profetens hustrur, vid Hudaybiy-
ah-6verenskommelsen spelade en roll som
idag skulle kunna kallas "chief advisor of: the
head of state”.%®

Badawi konstaterar kortfattat, att kvinnor
har ratt till skilsmassa (khul®) och att hon har
vardnadsritten for barnen, upp till 7 ars alder
da barnen fir vilja forilder.”” Hir hade det
sannerligen behdvts en utveckling av detta
kansliga dmne. Fragan om vardnad av barnen
efter en skilsmassa handlar enbart om tolk-
ningar eftersom det inte finns mycket mate-
rial som ger konkreta riktlinjer. Det ar just i fa-
miljerattsfragor som kvinnor under langa ti-
der har berdvats sina rattigheter. Det lidande
och fértryck muslimska kvinnor varit utsatta
for har ofta berott pa tolkningar och tillimp-
ningar av civillagstiftningen i shan‘a. Fragan
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om politiskt ledarskap och réstritt ar inte det
som i férsta hand prioriteras av majoriteten av
kvinnor 1 den muslimska varlden, men intres-
sant nog ar det sadana fragor som har enga-
gerat muslimska feminister mest. Detta kan
bero pa att de muslimska feministerna oftast
kommer fran de 6vre samhallsklasserna.

Badawi inser att problematiken i kvinno-
fragan harror fran skillnaden mellan ideal
och praktik. Han ser att muslimers “cultural
practices reflect both ends of the continuum
—the liberal West and the ultra-restrictive re-
gions of the Muslim world.” Bida extrem-
punkterna ar avsteg fran det ideala islam, me-
nar han. Som det dr nu sa anammar muslimer
den visterlandska livsstilen med hull och har,
eller ocksa sa tvingas kvinnor bli totalt ute-
stingda fran samhallslivet. Tyvarr har fore-
sprakarna for kvinnans avskildhet manga an-
hangare idag, som ser kvinnans rattighet som
ritten till en beskyddad status. Det ar intres-
sant att den term som ofta anvands for att be-
teckna detta fenomen ar purdah, ett ord pa ur-
du som saknar motsvarighet i islamisk och
arabisk terminologi. Badawi foresprakar en
reformation inifran, dar han riktar kritik mot
islamiska larda foér att de inte ger praktiska
svar pa nutida problem. Han sager:

Scholars should not continue to quote and
repeat some of the long-standing juristic in-
terpretations as if they were equal in authori-
ty and finality to the two primary sources of
islam. Nor should they engage in fragmenta-
ry and selective approach in seeking justifica-
tion of the erroneous status quo. They
should realize that even the greatest of jurists
are fallible humans, whose interpretations
have been affected by the culture and cir-
cumstances under which they have lived.
With the host of pressing and significant con-
temporary issues, a fresh idjtihad is needed.”

Man skulle kunna kritisera Badawi for att
vara paverkad av sin kultur, som ar en bland-
ning av den arabiska och den vasterlandska.
Hans metod ar att se det positiva som finns i
Koranen och i traditionerna och att undvika
det som kan ge upphov till motsagelser och le-
gitimering av kvinnofértryck. Manga musli-
mer har asikten att islam skall inte tolkas ge-
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nom “kulturen” utan att "kulturen” skall tol-
kas genom islam. Om det pa nagot satt gar att
sarskilja islam och kultur, borde det mest nar-
liggande betraktelsesattet vara, att det rader
ett dialektskt forhallande mellan islam och
kulturen. Badawi ar ett talande exempel pa
detta. "Den sanna islam” blir vad muslimer
haller for sant, och Badawis presentation av is-
lams kvinnosyn verkar mycket trovardig hos
en okande skara av islams anhangare.

Varfor lyssnar vi
alla pd mannen?

Vi har haft avsikten att belysa ndgra manliga
islamistiska foretradares kvinnosyn i ett tids-
perspektiv. Mawdudi och Qutb far har repre-
sentera den traditionella kvinnosynen med
kvinnan som omsorgsfull moder och maka.
Turabi presenterade pa sjuttiotalet en "revo-
lutionerande” kvinnosyn inom en islamisk
kontext. Tjugo ar senare kan Badawi presen-
tera denna syn som den “enda ratta” islamiska
synen pa kvinnans roll och stillning. Hur ar
denna fordandringsprocess mojlig? Islam om-
tolkas hela tiden i en dynamisk process. Kill-
materialet (Koran och Sunna) ar sa rikt och
omfattande att manga valméjligheter ges.
Detta ar egentligen inte kontroversiellt, efter-
som det ar en vanlig uppfattning bland musli-
mer att det ar ett utslag av Guds barmhartig-
het att lata ménniskan valja, inom vissa gran-
Ser.

Idén att mannen tar hand om det offentli-
ga medan kvinnornas plats ar i hemmet har
varit dominerande i muslimska lander. Men
det dr viktigt att vara uppmarksam pa att det-
ta ar en forestillning pa idéplanet som inte
alltid har stimt med verkligheten. Manga
muslimska kvinnor har faktiskt sedan langt
tillbaka haft en aktiv roll i férsérjningen av fa-
miljen med jordbruksarbete, sdmnad i hem-
men, smahandelsverksamhet etcetera. Men
medan kvinnors arbete tidigare var osynligt,
sa ar dagens kvinnoaktivitet pa arbetsmarkna-
den synlig i och med att kvinnorna har fatt
tilltrade till den offentliga sfaren pa ett helt
annat satt an tidigare.

Debatten om kvinnans stillning inom is-
lam har dndrat karaktir, och man kan utga

ifrdn att andringen sker parallellt med att
verkligheten andrar sig. Turabis bok utkom i
en period nér kvinnornas protester mot osyn-
liggérande borjade gora sig hérda. Men med-
an Turabi var lyhord i denna fraga sa har de
flesta islamister reagerat med en konserva-
tism, som har férhindrat kvinnor att ha nagon
direkt paverkan pa utformningen av olika is-
lamiska rorelsers planer och program. Det
enorma killmaterialet som existerar har gjort
det nodvandigt att vara selektiv. Muslimer i al-
la tider har valt, sannolikt omedvetet, att ta
hénsyn till de kallreferenser som ar i dverens-
stimmelse med den radande kvinnosynen,
medan man forbiser de referenser som hav-
dar en annan syn. Detta ar inte specifikt for
muslimer, utan ett beteende man kan finna
inom olika religioner och olika socialpolitiska
inriktningar. Det viktiga blir darfoér inte vad
som star i kallorna, men vad som tas fram och
betonas i debatten. 1 den islamiska kvinnodebat-
ten ar det mannens roster som ar vager tyngst,
eftersom det oftast ar de som sitter trenden.
Fortfarande ar det sa att det enda sattet for
kvinnorna att paverka debatten ar att utdka
sin kunskap om kallorna och gbéra mannen
uppmiérksamma pa de ahadith som pekar pa
kvinnans rattigheter och som ménnen forbi-
ser, om kvinnoperspektivet fattas.

Den férandring man kan spara i debatten
om kvinnor och islam ar att man i dag tende-
rar att se pa killorna i ett annat ljus an tidiga-
re. Fortfarande kan man finna islamiska rikt-
ningar som foéresprakar en traditionell och
strikt kvinnosyn, sasom inom nagra sufiord-
nar och i den stadigt vaxande salafi-rorelsen.
Men inom manga islamistiska rorelser kan
man finna, att kontexttolkning av till exempel
ahadith blir allt vanligare.

Det intressanta med debatten ar att obser-
vera de snabba omvilvningar som den ge-
nomgar. Turabi blev med sin bok ansedd som
en avfilling. Tjugo ér efter Turabis bok uttalar
delar av det religiosa etablissemanget samma
kvinnosyn som Turabi, och gradvis blir tan-
karna allmidngods. Foucault talar om detta
fenomen i sin bok Diskursens ordning (installa-
tionsforelasning 1970), men medan Foucault
talar om andringar under ett hundraarsper-
spektiv, sa ser vi att den islamiska debatten an-



dras under mycket kortare tid. Globalisering-
en har ju skjutit fart efter Foucaults dod, och
det ar tydligt att dessa férandringar maste ses
i ett globaliseringsperspektiv dér vissa “kultu-
rers” idéer far storre genomslagskraft an an-
dra pa grund av socialpolitisk och ekonomisk
overlagsenhet.

Manga har uppfattat de islamistiska man-
nens engagemang i kvinnofrdgan som en reak-
tion pa de muslimska feministernas debatt-
inlagg. Vi tror inte att sa ar fallet. Fatima Mer-
nissi skriver faktiskt pa franska, och det ar tyd-
ligt att hon adresserar en “vasterlindsk” pub-
lik. Detsamma kan sdgas om manga av de and-
ra muslimska feministerna. Aven om nagra av
bockerna ar versatta till arabiska sa ar det in-
te troligt att ledande islamister och trendsat-
tare sasom Ghazzali och en annan stor samti-
da islamisk lard, Yusuf al-Qardawi, har last
hennes bocker. Vid en genomgang av dessa
tva islamisters bocker finns det lite eller inget
som kan tyda pa att de overhuvudtaget har
sett dessa kvinnors bocker. Den enda parallell
som existerar ar Mernissis diskussion av kvin-
nan som statens ledare, vilket ar en diskussion
som ocksa Ghazzali tar upp. Men denna dis-
kussionen ar inte ny, eftersom den var en del
av den islamistiska debatten pa 1960-talet, nar
till exempel Jama'ati-Islami stédde Fatima
Jinnas kandidatur till presidentvalet i Pakis-
tan.

Vi tror att islam och den kulturella kontex-
ten dialektiskt avgor vilka varderingar som
vinner gehor. Ett exempel pa detta ar den for-
andrade synen pa vardnadsratten av barnen
vid skilsmassa. I ett traditionellt muslimskt
stamsamhalle med svara férsorjningsmojlig-
heter blir det mannen som far foretrade att ta
hand om och forsorja barnen. I ett modernt
samhalle dar kvinnan har moéjligheter till for-
sorjning oberoende av en man, finns det ut-
rymme att vardera situationen pa ett annat
satt.

Nar man laser om hur de olika manliga is-
lamisterna ser pa kvinnans roll inom islam sa
skall man inte gléomma den sociala kontext
som dessa lever i. En islamist som ar aktiv i
Gulfsstaterna kommer nédvandigtvis att in-
korporera en del av den kvinnosynen som ar
gangse och som dven accepteras av merparten
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av den kvinnliga befolkningen dar. P4 samma
satt blir en islamist verksam i Sverige paverkad
av det svenska jamstalldhetsidealet. Diskute-
rar man tvirs 6éver kulturella grianser tenderar
begrepp och forestillningar att dndra me-
ning, och missférstand kan uppsta. Ett exem-
pel ar Ghazzali som blivit kritiserad for att han
havdat att han inte kan férbjuda kvinnlig
kénsstympning, eftersom det inte finns ett ut-
talat forbud mot detta i den islamiska lagen.
Men det betyder a andra siden inte att han
uppmuntrar fenomenet, som ar utbrett i hans
kulturella sfar. Nar fenomen tolkas fran andra
kulturella kontexter dn ens egen, ar det latt
att missa de stora sammanhangen och de sam-
band som finns mellan olika samhéllsaktorer.
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SUMMARY ANNE SOFIE ROALD OCH PERNILLA OUIS

The aim of this article is to scrutinize develop-
ments in how prominent male Islamisists have vi-
sualized women's role in Islam. Mawdudi and
Qutb, to begin with, represent a traditional posi-
tion which has seen women primarily as wives and
mothers. Then, in the 1970s, Turabi introduced
interpretations which in many ways were revolutio-
nary. Twenty years later, Badawi argued for Tura-
bi's views as the only correct ones. Such a deve-
lopment is possible because of the richness and
comprehensiveness of Islamic sources, which cont-

inuously invite scholars to new interpretations of

sacred texts. There is nothing controversial about
such a view, since Moslems perceive interpretative

choice — within certain limits — as one aspect of

God's infinite mercy. While the idea that woman's
place is in the home has been a dominating one,
today women in the Arab world are gaining access
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to the public sphere in unforeseen ways. Accor-
dingly, as the debate about the roles of women is
changing character, new ways of reading the sour-
ces come into view. However, for a deeper under-
standing of ongoing developments, it is also neces-
sary to include a study of social contexts, since lo-
cal contexts vary considerably.



