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1. Indledning

1.1 1slam og demokrati - et problem?

Vi har i dette speciale valgt, at beskadtige os med emnet isam og demokrati. Dette emne er i
den grad politiseret, og meget af litteraturen pa omradet er prasget af forskernes og forfatter-
nes synspunkter, vaadier og fortolkninger. Det kommer blandt andet til udtryk i de forskellige
forskeres opfattelse af foreneligheden mellem islam og demokrati.® Ofte prises de samme
muslimske tankere’ af nogle som demokrater, mens andre fremstiller dem som islamiske
fundamentalister.®

Globalt set er den dominerende opfattelse af demokrati teg identificeret med den politiske
tradition i Vesten, og det er ofte vestlige erfaringer, der danner basis for demokratidefinitio-
ner. For muslimske lande er det aktuelt at stille spergsmalet om, hvorvidt der eksisterer en
ikke-vestlig ve til demokrati og en salig islamisk demokratimodel. Netop i forhold til graden
hvormed demokrati identificeres med en bestemt vestlig model, kan en demokratiseringspro-
ces komme i konflikt med ikke-vestlige landes specielle fadles identiteter, og en anklage om
kulturimperidisme kan rejses. For nar vestlige demokratimodeller ”eksporteres’ til ikke-
vestlige lande, kan demokratiseringsprocessen i disse lande anskues som en proces, der intro-
ducerer udenlandske og uautentiske institutioner. | muslimske lande findes der, ud over de
vestlige modeller, ydermere et konkurrerende, omstridt begreb som islamisk demokrati. Det
er dette islamiske demokrati vi i vores speciale har valgt at se neamere pa - og det er der gode
grunde til.

1Vi kommer naamere ind pa de forskellige argumenter imod en kombination af islam og demokrati i kapitel 7.

2 \/i benytter ordet "tamker”, ndr der er tale om normative og abstrakte bidrag, som udger tankeeksperimenter
omkring islamisk demokrati.

% Black, Antony (2001): The History of Islamic Political Thought. From the Prophet to the Present. Edinburgh:
Edinburgh University Press, pp. 319-323; Boroumand, Ladan & Boroumand, Roya (2002): " Terror, Islam, and
Democracy” i Journal of Democracy. Vol. 13, no. 2, april 2002, pp. 8-9, 11-12; Filali-Ansary, Abdou Roya
(1996): " The Challenge of Secularization” i Journal of Democracy. Vol. 7, no. 2, april 1996, pp. 78-80; Kubba,
Laith (1996): "Recognizing Pluralism” i Journal of Democracy. Vol. 7, no. 2, april 1996, p. 88.
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1.2 Hvorfor beskasftige sig med islam og demokr ati?

For det farste har der de seneste artier vaaet en kraftig opblomstring af den islamiske bevidst-
hed i muslimske lande og blandt muslimske befolkningsgrupper i vestlige lande. Denne "is-
lamiske renasssance” anses som startet ved ayatollah Khomeinis magtovertagelse i Iran i
1979.* Efter Sovjetunionens sammenbrud og afslutningen p& den kolde krig var det en ud-
bredt tanke i Vesten, at der ikke laangere eksisterede en egentlig konkurrerende ideologi til
vores liberale demokratiforstaelse. Francis Fukuyama beskrev dette som " The End of Histo-
ry”°. Det har dog siden vist sig, at islam har et kraftigt potentiale til at udggre netop en s&dan
konkurrerende ideologi. | Vesten er det en udbredt holdning, at vestlige vaardier som liberalt
demokrati, pluralisme og individets selvbestemmelse er universelle, det vil sige ament gyldi-
ge. Andre mener modsat, at der ikke findes én global enhedskultur og er dermed fortalere for
kulturrelativisme.® Hvert synspunkt rummer en rakke paradokser. For eksempel kan man
sparge, om det er udtryk for demokratisk sindelag at tvangsindfere demokrati og tvangsseku-
larisere muslimske lande?

For det andet er den islamiske vaskkel ses sociale bredde stor og spaander over bade veluddan-
nede og folk, der lever pa et eksistensminimum. Pa nuvaaende tidspunkt er der cirka 1,2 mil-
liard muslimer i verden.” Der er 48 lande med muslimsk flertal, og af disse karakteriseres kun
knap en fjerdedel som demokratiske af organisationen Freedom House®. Islam er verdens hur-
tigst voksende religion, og man regner med, at den vil vagre verdens sterste om tredive ar. Det
skyldes isaa en eksplosiv befolkningstilvakst i muslimske lande, der medferer, at antallet af
muslimer i verden kan fremskrivestil at vagre cirka 3 milliarder pa dette tidspunkt.’

Det er derfor relevant, at undersage eksisterende islamiske demokratiopfattelser. En styre-
form, der kombinerer islam og demokrati, er det vi kalder for islamisk demokrati. Det er vores
formodning, at et isamisk demokrati vil have starre mulighed for at opna anerkendelse i de

* Basbous, Antoine (2000): L’islamisme - une révolution avortée?. Frankrig: Hachette Littératures, p. 88.

® Fukuyama, Francis (1992): The End of History and the Last Man. USA: The Free Press.

® Med relativisme forst&s det at betragte noget som relativt. Kulturrelativister mener ikke, at vagdier kan begrun-
des rationelt, men derimod at de er afhaangige af kultur. L ibche, Poul (ed.) (1983): Politikens filosofi 1eksikon.
Kgbenhavn: Politikens Forlag A/S. 1. udgave, 13. oplag 1998, p. 367.

" Brix, Helle Merete & Hansen, Torben (red.) (2002): ISami Vesten — P& Koranens vej? En antologi. Kgben-
havn: Tiderne skifter, p. 11.

8 pittelkow, Ralf (2002): Efter 11. september. Vesten og islam. Danmark: Lindhardt og Ringhof. 1 udgave, 4
oplag, p. 111. Freedom House er en amerikansk, non-profit, uafhaengig organisation, der blev oprettet for nassten
60 & siden af blandt andet Eleanor Roosevelt.

° Brix & Hansen (2002), p. 11.
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muslimske befolkninger end en sekulaa™® vestlig demokratiform. Dette leder frem til en pree

sentation af vores hovedspargsmd og de tre delspergsmal, vi har koblet til dette.

1.3 Hovedspar gsmal og delspar gsmal

Speciaets formad og dermed hovedspergsmal er at undersage: Hvordan kan islam og demo-

krati forenesi en idamisk demokratimodel ?

Emnet islam og demokrati har beskadtiget issa mange arabiske og persiske politiske tamkere
i de sidste par hundrede ar, men efterhanden er der ogsa en del vestlige, som har taget emnet
op. Saaligt siden slutningen af 1980’ erne og isag efter 11. september 2001 er der blevet udgi-
vet en maangde litteratur pa omradet.

Det meste af forskningen har hidtil koncentreret sig om fire debatter: (1) Om demokratiske
fremskridt i muslimske lande, det vil sige empiriske undersggelser af politiske processer i
disse lande med det formdl at demonstrere, i hvilket omfang deres regeringer kan eller ikke
kan beskrives som demokratiske. (2) Om islamisk fundamentalisme er en trussel, og om den
vil sprede sig til mere moderate muslimske lande og ikke-muslimske lande for den sags skyld.
(3) Om islam enten skal ses som en primaat religias eller ogsa en politisk proces. Endelig (4)

om islam er forenelig med demokrati.™*

Vores speciale falder inden for den fjerde debat ved konkret at se pa, hvordan islam og demo-
krati kan forenes eller kombineres. Det er sdledes pa dette felt, at vores speciae bidrager til
diskussionen af islam og demokrati.*

Imidlertid er vi i vores arbejde med speciaet - trods omfattende litteratursegning - ikke stedt
paen "konkret” islamisk demokratimodel. Med konkret mener vi en model, der konkretiserer
den politiske statsopbygning og de politiske institutioner indbyrdes sammenhaang. Det er der-
for vores hab, at vi vil kunne bidrage med et bud pa en sddan model. For at besvare hoved-

19 Med sekulaa mener vi en adskillelse af politik og religion.

1 Price, David E. (1999): Islamic Political Culture, Democracy, and Human Rights. A Comparative Study.
London: Praeger Publishers, p. 21; Goddard, Hugh (2002): "Islam and Democracy” i The political quarterly.
Vol. 73, nr. 1, januar 2002, p. 3.

12 Eftersom der ikke allerede findes en oversigt over tidligere forskning inden for dette emne, har vi lavet en.
Dener at findei bilag 1.
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spargsmalet har vi opstillet tre delspargsmal, der hver isaa kan yde et bidrag til modellen og

supplere hinanden.

Det farste delspargsmal (1) lyder: Hvad kan forstas ved en islamisk demokratimodel? Det er
et grundlaggende spergsmdl. Vi skal vide, hvad en isamisk demokratimodel kan indeholde.
Dette delspargsma sgges besvaret ved at gennemga bidrag fra fire forskere og taankere, der
hver har et bud pa, hvordan man kan forene islam og demokrati. Alle disse bidrager med ele-
menter til vores forstaelse og videreudvikling af islamisk demokrati. Efter gennemgangen af
de enkelte taankere laver vi en syntese af de fremkomne elementer, og den model, der her
sammensadtes, kalder vi syntesemodellen. Syntesemodellen vil sdledes udgere svaret pa det
farste delspergsmal og vil vaae den model, vi arbejder videre med i resten af specialet.*®

Da vores kriterium for en islamisk demokratimodel er, at den stadig kan karakteriseres som
demokratisk, er det nadvendigt at fa vurderet, i hvilket omfang syntesemodellen er demokra-
tisk mangelfuld. Derfor har vi valgt at tage udgangspunkt i Robert A. Dahls™ demokratidefi-
nition og undersager som det andet delspgrgsmal (I1) felgelig: | hvilken grad kan syntesemo-
dellen karakteriseres som demokratisk ud fra Robert Dahls demokratimodeller? Her sam-
menligner vi den fremkomne syntesemodel med Dahls ideal™ for demokrati (normativt) og
hans realmodel for vestligt demokrati (polyarkiet). At vi netop har valgt Dahl skyldes, at han
er en klassiker inden for demokratiteori.™® Det er vigtigt, at undersage i hvilken grad syntese-
modellen er demokratisk ud fra mainstream kriterier. For hvis den pa& ingen made ligner en
klassisk demokratimodel, er det et spergsma om den overhovedet er berettiget til termen
"demokratimodel”. Ved at undersegge forskelle og ligheder mellem syntesemodellen og Dahls
modeller, far vi derfor et klarere billede af, hvor den islamiske demokratiopfattelse adskiller
sig fra en vestlig demokratiopfattelse. Dermed far vi klarhed over hvilke elementer i den is-
lamiske model, der bar vaggtes ud fra et demokratisk synspunkt og hvilke, der eventuelt ber

sorteres fra.

13 De tamkere vi har valgt at inddrage er euro-islam fortaleren Tariq Ramadan, de to amerikanske islamforskere
John L. Esposito & John O. Vall, den iranske prassident og intellektuelle Mohammed Khatami og filosoffen
Abdolkarim Soroush. Kriterierne for netop at vadge disse tamnkere og hvem de er, fremgér af kapitel 3.

4 Dahl, Robert A. (2000): Om demokrati. Viborg: Nyt Nordisk Forlag.

1> Dette ideal mé ikke forveksles med begrebet idealtype. Dahls ideal er det efterstrachel sesvaadige, mens en
idealtype er et redskab og en tankekonstruktion, der ikke nedvendigvis er efterstragoel sesvaardig.

16 Se kapitel 4 for en mere uddybende begrundelse for valget af Dahl.
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En ting er en model, der er en ren tankekonstruktion, noget anden er ”den svaare virkelighed”.
Vi undersgger derfor ved hjadp af to cases, om praktiske erfaringer fra en muslimsk virkelig-
hed kan tilfare syntesemodellen et mere realistisk prasg og understgtte modellen empirisk.
Samtidig hadber vi at kunne udfylde eventuelle huller i syntesemodellen med elementer fra
disse lande. Mere preecist ser vi pa, hvordan man i de to muslimske lande, Iran og Tyrkiet, har
forsggt at lase spargsmal af demokratisk relevans, for eksempel vedragrende religiagse mindre-
talsrettigheder og kvinders status. At vi har valgt Iran og Tyrkiet, ud af 48 lande med mus-
limsk flertal, har flere arsager. De vaesentligste er, at Iran og Tyrkiet formodes at repraesentere
yderpunkterne af statsbygninger i muslimske lande, hvor Iran er prototypen pa en islamisk
stat, mens Tyrkiet ligger tagt pa en vestlig demokratimodel. Desuden formodes begge lande at
vage i en proces, hvor de fra hver sit yderpunkt i nogle henseender neamer sig et islamisk
demokrati. Hermed menes, at Iran under praesident Khatami bevagger sig hen imod mere fol-
kelig deltagelse og en opbladning af det religigse styre, og at Tyrkiet siden 2002 har haft et
islamisk regeringsparti.'’ | det tredje og sidste delspergsmal (I11) underseger vi derfor
spargsmalet: Kan de to cases, Iran og Tyrkiet, bidrage med supplerende elementer til den

islamiske demokratimodel ?

Ud fra svarene pa de tre delspgrgsmal vil vi konstruere en model for islamisk demokrati. Den
"faadige” model har vi valgt at kalde islamokrati-modellen. Ordet er en hybrid af en islamisk
(ida-) og demokratisk (-mo-) styreform (-krati) Grunden til at vi har valgt dette specielle
navn, er for det farste for at skille den ud fra syntesemodellen i specialet, og for det andet for
at markere, at den som model udger vores bud pa, hvordan islam og demokrati kan forenes i
en islamisk demokratimodel.

|slamokrati-modellen, som altsa bygger pa syntesemodellen, korrigeret i lyset af Dahls demo-
kratiopfattel se og suppleret med relevante elementer fra de politiske systemer i Iran og Tyrki-
et, udger ikke den endelige "sandhed” om islamisk demokrati. Derfor diskuteres ogsa om
modellen kan og skal suppleres pa enkelte omréder for at tage hgjde for demokratisk relevante
punkter, for eksempel religigse (ikke-muslimske) mindretalsrettigheder.’® P& den baggrund

7 Se kapitel 5 for en mere uddybende begrundelse for valget af cases.

'8 Der vil vare mange relevante synsvinkler og emner, som vi har vaaret ngdt til at afskaae os fra at behandle,
eftersom specialet har et begramset omfang. Vi har foretaget en udvadgelse béde med hensyn til hvilken vestlig
teoretisk demokratimodel vi bruger som referenceramme, og med hensyn til hvilke tsmkere vi inddrager og hvil-
ken empiri vi analyserer. Desuden er idam ikke den eneste "hindring” for demokratisk udvikling i muslimske
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kan man diskutere, hvilken karakter vores speciale har, og hvilke metodiske overvejelser, der
er forbundet med vores made at gennemfare analysen. Det giver vi et svar pd i naeste afsnit,
far vi som sidste del af denne indledning kort redeger for, hvordan specialet er bygget op.

1.4 Nogle metodiske overve elser

Vores overvejelser i forbindelsen med opbygningen af specialet er overordnet gaet i to retnin-
ger: (1) Hvordan konstruerer man bedst en demokratimodel og (2) hvordan forholder vi os til
et emne, der i den grad er vaadiladet. Det er disse overvejelser og vores metodiske |gsninger
padisse, vi nu vil redegare for.

Rent metodisk ma dette speciale betegnes som en form for komparativ metode, idet vi sam-
menligner vores syntesemodel med Dahls modeller. Vi kombinerer dette med casestudier, idet
vi inddrager de to cases for at underbygge vores model empirisk. De to casestudier™ er bade
deskriptive og eksplorative (undersagende), og de fungerer som en slags idémasse, vi kan
inddrage i arbejdet med konstruktionen af islamokratiet. De to cases er reprasentative, fordi
de er muslimske lande, men kan ogsd beskrives som ” maksimum variation cases’® i og med,
at de repraesenterer de to yderpunkter af muslimske landes statsbygninger. Vi vil i det fglgen-
de kort illustrere vores metode, samt klarlaegge (vores) vaadiers plads i arbejdet med udvik-
lingen af en islamisk demokratimodel.

Konstruktiv teori
At vores hovedspergsmal besvares med et bud pa en islamisk demokratimodel, og at vores
farste delspergsma bruger vendingen "hvad kan forstas...”, er ingen tilfaddighed. Dermed

lande; for eksempel kan forhold sdsom styreform, gkonomi, naturressourcer, kolonifortid, tradition og historie
fremhaeves. Disse forhold vil vi heller ikke kommeind pa.

19 Et casestudie kan defineres som en empirisk undersegelse, som underseger et nutidigt fasnomen i dets " realli-
fe’ kontekst, specielt nar gramserne mellem faanomen og kontekst ikke er tydelige. Casestudie-undersggel ser
anvender en mangfoldighed af datakilder og drager nytte af tidligere udviklede teoretiske antagelser til at guide
dataindsamlingen og analysen. Yin, Robert K. (1994): Case study research. Design and Methods. London: Sage
Publications Ltd. 2. udgave, val. 5, p. 13.

2 Flyvbjerg, Bent (1991): Rationalitet og magt. Bind |. Det konkretes videnskab. Arhus: Akademisk Forlag A/S,
p. 150. Flyvbjerg beskriver formalet med maksimum variation cases som "at opnd information om betydningen
af forskellige omstaandigheder for udseendet af cases; f.eks. tretil fire cases som er vassentligt forskellige m.h.t.
én dimension: starrelse, organisationsform, lokalisering, budget el.”. | vores tilfadde bruger vi kun to cases,
hvis vigtigste forskellighed er deres statsbygning.
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indikerer vi, at de resultater, vi métte na frem til, for det ferste ikke ngdvendigvis pragenderer
at vaae nogen endelig sandhed og for det andet ikke udelukker, at man pa et andet (eller for
den sags skyld samme) grundlag kunne vaare kommet frem til et anderledes resultat, det vil
sige en anden mode! for islamisk demokrati.?* Dette betyder ikke, at nogle svar ikke er mere
rigtige end andre, men blot en principiel dbenhed over for andre fortolkninger. Vores spargs-
mdls formuleringer indikerer ogsa, at vi forsager at udforme en slags konstruktiv teori. Kon-
struktive problemformuleringer formuleres oftest som et "hvordan kan...” spargsmdl. Ideelt
set ber problemet vagre formuleret som et spergsmal, hvilket vi har vagtet.?? Men i konstruk-
tionen af den islamiske demokratimodel benytter vi desuden bade normativ teori og empiriske

undersggelser. Vi kan derfor karakterisere vores metode som svarende meget godt til Lennart

Empirisk Norm

teori teori

Konstruktiv
teori

Politiske
arrangementer

Kilde: Lundquist (1993), p. 85.

Figur 1.1 Sammenhaeng mellem realistiske teorier og politiske
arrangementer

Lundquists™ begreber. Konstruktiv teori harer til de realistiske teorityper®, der i hgj grad er
relateret til hinanden, hvilket anskueliggeresi figur 1.1.

21 Se plandt andet L undquist, Lennart (1993): Det vetenskapliga studiet av politik. Lund: Studentlitteratur, p. 97:
" Metoden er ikke neutral. Anvendelse af forskellige metoder p& den samme virkelighed eller samme materiale
kan, alt andet lige, medfare at forskeren kommer fremtil et andet resultat.”

22 Man sager svar pa forskellige spargsmédl alt efter om det gadder empirisk, normativ eller konstruktiv teori.
Derfor kan man opdele problemformuleringer efter om de er empiriske, normative eller konstruktive. Ibid., pp.
5330-61. Lundquist definerer teori som tankemaessige abstraktioner af virkeligheden. Ibid., p. 65.

Ibid..

24 Realistisk teori daskker bade empirisk, normativ og konstruktiv teori. Den realistiske teori er modstykke til den
heuristiske teori (heuristik er laaen om metoder til at finde nye videnskabelige eller tekniske resultater), der
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Lundquists model illustrerer, hvordan vi har opbygget vores metode. Vi forsgger gennem
brug af normativ teori, det vil sige den del af Dahls demokratiteori, der opstiller idealet for
demokrati, suppleret med de fire valgte tamkeres forestillinger om hvordan islam og demokra-
ti kan kombineres, at opstille en normativ ramme for vores konstruktion af en islamisk demo-
kratimodel. Denne normative ramme tilfares empirisk teori i form af de to casestudier. Her-
ved forsager vi at udvikle konstruktiv teori (islamokrati-modellen), der idedlt set vil kunne fa
betydning for virkelige politiske arrangementer (islamiske demokratier).?> Lundaquist skriver
eksplicit, a for at kunne udvikle en konstruktiv teori, som kan lasgges til grund for politisk
handling, kreeves b&de empirisk og normativ teori.?®

Vi foretager ogsa en del konkrete valg undervejsi specialet, for eksempel med hensyn til hvad
fra syntesemodellen vi vil arbejde videre med. Det er derfor relevant, at klarlaggge vores op-
fattelse af og holdning til vaardiers pladsi arbejdet med modellen.

Vaa difri forskning

Som vi har vaget inde pai starten af kapitlet, er emnet islam og demokrati i den grad et politi-
seret emne. Dette haanger sammen med, at bade demokrati, islam og islamisk demokrati er,
hvad man kalder " essentially contested concepts’?’. Hermed menes, at de er omstridte begre-
ber, hvis mening der ikke hersker enighed om.?® N& man arbejder med omstridte begreber, er
det vigtigt at gare sig klart, at de er det, og anerkende rivaliserende forstaelser af begrebet,
ikke bare som logisk muligt og menneskeligt sandsynligt, men ogsa som en permanent poten-
tiel kritisk vaardi i forhold til ens egen brug eller fortolkning af begrebet.”

dackker over modeller med fuldsteendig rationalitet og idealtyper. Et typisk eksempel pé konstruktiv teori, er
spergsmélet: "Hvad kan demokrati vaare og hvordan opnés det?’ Lundquist (1993), p. 81. Den realistiske teori
sager: empirisk at beskrive og forklare eller forsta virkeligheden, normativt at udforme og retfaardiggare normer
for handlinger, og konstruktivt at vise hvad vi kan opnd af det vi gnsker og at angive vejen til det. 1bid., p. 82.

% | bid., pp. 84-85.

% |bid., p. 86.

" Esposito, John L. & Voll, John O. (1996a): Islam and Democracy. Oxford: Oxford University Press, pp. 13-
14.

8 Omstridte begreber er begreber, der involverer endel gse diskussioner ang&ende deres rigtige anvendelse.
 |bid., pp. 13-14. Esposito & Voll benytter W. B. Gallies definition af omstridte begreber og bruger citater fra
ham til at forklare disse. Se Gallie, W. B. (1964): Philosophy and the Historical Understanding. London: Chatto
and Windus, pp. 158, 187-188. Sei gvrigt ogsa Jakobsen, Uffe & Kelstrup, Morten (1999): ” Studiet af demo-
krati og demokratisering” i Jakobsen og Kelstrup (ed.): Demokrati og demokratisering: Begreber og teorier.
Kgbenhavn: Forlaget Politiske Studier, pp. 15-16, 82-138, 376-398.
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Mange forskere har tilsyneladende svaat ved at fastholde en ”vaadifri” forskning. Max We-
ber®® understreger, at man ikke ber blande videnskabelig erkendelse med vurdering.®! Det
betyder, at man skal skille er-spgrgsmal fra ber-spergsmal. Derimod betyder det ikke, at for-
skeren ikke begr udtrykke vurderinger, men det betyder at han/hun ma stille to vigtige krav til
sig selv, nér det gares. For det farste skal han/hun hele tiden holde laeseren og sig selv be-
vidst om, hvilken malestok (vaardinorm) virkeligheden males med, og for det andet til enhver
tid gare laeseren og ikke mindst sig selv bevidst om, hvornér og hvor der er tale om vaadi-
domme.** Det handler alts& om, at man ikke skal sammenblande erkendelse med vaadidom-
me, mens det derimod er legitimt, at man forsvarer sine egne idealer, ndr det bare gares pa
den rigtige made. Det bliver altsa et spergsma om metode, hvilket illustreres af et Weber-
citat:

” For det er og bliver sandt, at ndr en metodologisk korrekt bevisfaring pa sam-
fundsvidenskabernes omrade er blevet gennemfart, ma selv en kineser anerkende
den. Eller rettere sagt: Bevisfarelsen ma i hvert fald tilstragbe dette mal, som det
kan haade ikke er fuldt opnaeligt fordi materialet er utilstraskkeligt. Videre er
og bliver det ogsa sandt, at hvis den logiske analyse af et ideals indhold og yder-
ste aksiom, og pavisningen af de logiske og praktiske konsekvenser som fglger af
at efterstraebe dette ideal, skal gadde for vellykkede, ma de ogsa vaere gyl dige for
kineseren - samtidig med at han kan mangle ” gehar” for vores etiske imperati-
ver, og samtidig med han kan og sikkert ofte vil afvise bade idealet selv og de
konkrete vurderinger som falger af dets godtagelse, uden dermed at kaste tvivi
over den forstandsmaessige analyses videnskabelige verdi.*®

Men som Weber ogsa fremferer, udelukker det ikke, at videnskabelig forskning atid er vea-
direlateret. Vaadiopfattelser leder vores interesse i en bestemt retning og giver os et perspek-
tiv pa virkeligheden. Der findes derfor ingen ”objektiv”’ videnskabelig analyse af kulturlivet
eller af sociale faanomener uafhaangigt af specielle og ensidige synspunkter, som - udtrykke-
ligt eller stiltiende, bevidst eller ubevidst - udvadger de sociale faanomener som forsknings-

ramme, analyserer dem og organiserer dem. Arsagen er, at ethvert samfundsvidenskabeligt

% Se Weber, Max (1971): Makt og byrakrati. Essays om politikk og klasse, samfunnsforskning og verdier. Oslo:
Gyldenda Norsk Forlag.

| bid., p. 167.

2 |bid., p. 169.

* |bid., p. 168.
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arbgjde har et egenartet erkendelsesmal, som vil ga ud over en rent formel betragtning af det
sociales normer.®* Ifglge Weber kan der ikke udledes universelle love for samfundsvidenska-
berne, men klare begreber og kendskab til hypotetiske "love” er vaardifulde redskaber, men
kun redskaber, af stor vaadi for erkendelsen.® Heraf falger ikke, at den samfundsvidenskabe-
lige forskning kun kan komme frem til resultater, der er subjektive. For det der bliver gen-
stand for undersggelse bestemmes af de vaadiopfattelser, som behersker bade forskeren og
hans tid.*

Vi har i specialet forsggt at |@se dette vaardispergsmal ved at vadge en demokratisk reference-
ramme, der ligger godt i tréd med vores egne, subjektive vaadier. PA denne made er vores
speciae vaadirelateret. Ellers har vi sa vidt muligt i selve analysen forholdt os rationelt, sag-
ligt og neutralt til materialet, det vil sige til de forskellige taankeres idéer og empirien. Vi har
forsggt at besvare vores spargsmal sa konkret som muligt. Vi har bestragbt os pa bade at ad-
skille erkendelse fra vurdering og vaae bevidste om vores vaadier og om hvornar vi bruger
dem samt at klarlaegge dette for laeseren. Hvor vi foretager deciderede valg, ger vi klart op-
maaksom pa dette, og vi forsgger sa vidt muligt at begrunde vores valg med udgangspunkt i
Dahls argumenter. Herefter star kun tilbage kort at redegere for strukturen i specialet.

1.5 Specialets struktur

Som det ses af figur 1.2 pa nasste side er specialet opbygget ud fra malet om at konstruere en
islamisk demokratimodel, nemlig islamokratiet.

Sammenfattende stiller vi spargsmalet om, hvordan islam og demokrati kan forenesi en isla-
misk demokratimodel, som trods omfattende debat og forskning i sammenhaange mellem is-
lam og demokrati ikke er spgt besvaret gennem konstruktion af en demokratimodel pa islami-
ske praamisser. Opdelingen i delspgrgsma fungerer bade som tre adskilte delelementer, og
desuden som en tretrinsraket i forhold til besvarelsen af hovedspargsmdlet. Besvarelsen pa
delspargsmdl | vil have betydning for undersagelserne under delspargsma 1, som igen vil
have betydning for de konkrete undersggelser under delspargsmal 11, Svarene pa de tre del-

3 Weber (1971), p. 181.
% |bid., p. 185.
% |bid., p. 193.
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spergsmal kan bidrage med vigtig viden om denne islamiske demokratimodel og vi mener, at

aletre er ngdvendige for en fyldestgarende besvarelse af hovedspergsmalet.

@ Teenkere

|

syntesemodel
ﬁ I slamoker ati
bldrag graden af demokr ati
N
Dahl

<

Figur 1.2 Detre delspargsmalsreation til hovedspar gsmalet

Vi ngjes derfor i kapitel 3 med at se pd, hvad islamiske taankere selv kan bidrage med til en
syntesemodellen. Dernaest undersager vi i kapitel 4, som andet led i besvarelsen, i hvilket om-
fang syntesemodellen er demokratisk i forhold til det mest autoritative bud pa en vestlig de-
mokratiopfattelse, nemlig Robert Dahls. Den tredje del af besvarelsen gives i kapitel 5, hvor
vi med et systematisk eftersyn med demokratiteoretiske briller undersager, om der findes re-
levante modelelementer i to muslimske lande. Herefter kommer vi i kapitel 6 til svaret pa ho-
vedspgrgsmdlet i form af islamokrati-modellen. Kapitel 7 er en kort konklusion, diskussion og
perspektivering af analysens resultater. Men farst falger i kapitel 2 en ultrakort gennemgang
af islam og Medina-modellen, der er nadvendig for at forsta islamisk tankegang.
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2. Hvad er idam?

Kapitlet her er ment som en introduktion til islam, der skal gere det muligt at forsta de argu-
menter, der eksisterer for og imod at kombinere islam og demokrati. Kapitlet er delt op, sa det
forst ser paisam inden for forskellige samfundssfaaer og dernaest pa den sdkaldte Medina-
model. Idéen med at gennemga islam inden for forskellige samfundssfaaer, som her er religi-
on, gkonomi og politik, er at vise, hvor mange omrader begrebet islam daskker. Mange af dis-
se forskellige opfattelser vil optraade i specialet og er derfor vigtige at tage med. Medina-
modellen er taget med, fordi det er den eneste islamiske samfundsmodel, som nassten alle
muslimer kan enes om er den oprindelige. Med andre ord sa udger modellen en reference-
punkt for muslimer, og elementer af den vil sdledesindgai den kommende analyse.

2.1 Islam inden for tre sasmfundssfeer er

| dette afsnit vil islam som religion, politik og gkonomi blive gennemgaet, men farst en gene-
rel beskrivelse isiam.®”

Islam oversadtes i Vesten ofte med "underkastelse”, et ord der pa alle europadske sprog har
en negativ betydning. Muslimer selv betragter islam entydigt positivt og forbinder ordet med
fred, harmoni og hengivelse til de rammer for livet, som Allah har tilkendegivet i Koranen.
Islam betragtes af muslimer som den endelige og definitive guddommelige abenbaring fra den
ene sande Gud.*®

Historisk set er islam et produkt af livet og udviklingen pa den arabiske halvg, men islam er
med tiden blevet den dominerende religion i hele Mellemasten, Nordafrika, Tyrkiet, Iran og i
store dele af det centrale Asien. Islam har ogsa i dag spredt sig til bade Indonesien, @st- og
Vestafrika. Denne udbredelse er dog ikke resultatet af en malrettet islamisk mission, men sna-
rere af den islamiske traditions evne til at skabe syntese mellem islams centrale trosindhold og
de levende kulturer, der med tiden er blevet en del af den islamiske verden. Den islamiske

37 Der skal gares opmaaksom pd, at der ikke er pladstil at gennemga alle de vassentlige udtryk, som forekommer
i isam. De fleste af dem er derimod at finde i ordlisten i bilag 2. For at lette lassningen er ale arabiske ord kort
oversat, hver gang de optraader i teksten. Dog er dette undladt, hvis det arabiske ord optraeder flere gange i traek.
Det arabiske ord vil stai kursiv og den danske oversadtelse i parentes bagefter. For at fa den fulde betydning af
et ord, bar man dog sla efter i ordlisten. Hvor det har vaget ngdvendigt ud fra fortolkningsmeessige hensyn at
bruge andre oversadtelser end dem i ordlisten, savil dette fremga tydeligt, for eksempd i en fodnote.
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verden er derfor nok i en rakke sammenhaange én verden, men den er ved naamere eftersyn

ogsa pragget af store forskelle.

2.1.1 Isam som religion

Nar man taler om islam som religion, sa gadder det ogs3, at der ikke kun er én opfattelse af
hvad det er.*® Dog kan man generelt sige, at religionen bygger p& streng monoteisme. Der
findes kun én Gud, og det er Allah. Profeten Muhammad levede omtrent fra & 570 til 632
e.kr., og ses som den sidste store profet efter blandt andre Abraham, Moses og Jesus. Det er
sdledes ham, der bringer den endelige og fuldkomne lov, Koranen, til jorden fra Allah. Ferst
herefter kan man tale om islam som religion, og islam er derfor den yngste af de tre store mo-
noteistiske religioner, det vil sige efter jagdedommen og kristendommen. Den Gud, Muham-
mad modtog sine dbenbaringer fra, er, ifelge muslimer, identisk med den Gud, der tidligere
har dbenbaret jededommen og kristendommen. Ud over Koranen bygger islam som religion
0gsa pa sunna (profetens sasdvane). Ud fra Koranen og sunna er der i islam opstaet fem sgjler,
som er de pligter enhver rettroende muslim skal efterleve over for Allah: trosbekendelsen,
ban, skat, faste og pilgrimsrejsen til Mekka.

Der er to religigse hovedretninger inden for islam: sunni-islam og shia-isam. Groft sagt er
forskellen mellem de to retninger opfattelsen af hvem, der er den retmaessige efterfalger til
Muhammad. Inden sin ded havde Muhammad nemlig ikke givet klare instrukser pa, hvem der
skulle efterfalge ham.

De, der blev til sunnier, valgte, at profetens naameste kollega skulle vaae den nye leder, hvil-
ket et flertal bakkede op om.*® Den nye leder fik betegnelsen kalif (stedfortraader for Allah),
0g i sunni-islam kan hvem som helst hyldes til kalif under forudssgning af, at vedkommende
til grund for sin ledelse af det islamiske samfund laggger Koranen og sunna (profetens saava-
ne). | den politiske kamp mellem sunni-islam og shia-islam, sikrede sunnierne sig umiddel bart
kontrollen over kalifatet (kaliffens styre).** Sunni-islam udger derfor ogsd langt den starste af
de to retninger. Man regner med, at 90 procent af verdens muslimer er sunni-muslimer. Nav-

% Simonsen, Jargen Bagk (2001): Politikens islam leksikon. Arhus: Politikens Forlag, pp. 95-96.

% Hvor ikke andet er angivet, er falgende skrevet med udgangspunkt i Simonsen (2001), pp. 9-16, 159, 165.
“0Yale, Pat & Ham, Anthony & Greenway, Paul (2001): Iran. London: Lonely Planet Publications, p. 54.

“ Kalifatet bestod fra Muhammads ded i 632 e.kr.og indtil 1258, hvor den sidste kalif blev myrdet af mongoler-
ne, da de erobrede Baghdad. Kalifatet blev siden genoplivet af osmannerne, men blev formelt erklaaet ophaevet
af Atatlrk (Tyrkiets grundlagyger) i 1924. Den farste kalif (stedfortraeder) efter Muhammad var Abu Bakr. Han
blev valgt af dem, som siden blev sunnier. Den anden og tredje kalif var henholdsvis Umar og Uthman. Simon-
sen (2001), p. 105.
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net "sunni” skyldes, at sunna (profetens sasdvane) lasgges til grund for den made, hvorpa man
efterlever islam. Sunni-islamisk teologi har gennem tiden varet prasget af vidt forskellige ten-
denser, men der er gennem tiden alligevel skabt et fadles sunni-islamisk fundament.

De, som siden hen blev til shiiter, mente, at lederskabet efter Muhammad skulle forblive i
hans familie. Derfor stettede de hans fadter Ali, der var gift med Muhammads datter, som
efterfalger. Efter shiitisk tro skulle lederen vaae Ali eller en mandlig efterkommer efter ham
og Fatima. Deraf kommer navnet ”shia’, der betyder parti efter betegnelsen " shiat Ali”, det vil
sige Alis parti. | shia-isam betegnes den legitime leder af et islamiske samfund med titlen
imam (legitime leder).*> Denne retning har kun ringe udbredelse, hvilket issa skyldes, at ho-
vedparten af de dynastier, der gennem historien har haft politisk kontrol over sterre eller min-
dre dele af den musiimske verden, var sunni-muslimske. Kun cirka 10 procent af verdens
muslimer er shia-muslimer, og kuni Iran er shia-islam statsreligion.

2.1.21slam og politik

Muslimer, der er fortalere for islam som et altomfattende tilvaarel sestolkningssystem, fasthol-
der, at reglerne for indretningen af et samfund skal tage udgangspunkt i de forskrifter, der star
i Koranen, og i de regler, der kan udledes af sunna (profetens saadvane). Disse muslimer me-
ner, at den islamiske tradition skal vaae den moderne stats fundament, det vil sige, at der skal
skabes en isamisk stat. Dette har de religigse magthavere i Den Islamiske Republik Iran for-
segt, siden de sikrede sig den politiske kontrol med landet i 1979. Andre mener derimod, at et
moderne samfund udmaaket kan pragges af sociale adfaardsregler, der ikke har rod i islam,
uden at samfundet af den grund bliver uislamisk. Det kunne eksempelvis vaae indarbejdelse
af politiske traditioner fra Vesten; for eksempel princippet om den almindelige befolknings
deltagelse i den politiske beslutningsproces. Denne gruppe muslimer mener dog ogs3, at dele
af den islamiske tradition skal fastholdes som fundament for den moderne stat. Dette har i
forskelligt omfang vaaret forsggt blandt andet i Pakistan, Tunesien, Agypten og Jordan.
Muslimer straskker sig fra de, som mener, at islam kun skal vaare en privat religion, til de, der
mener, at islam bar vae mere end en religion, og indga i en nutidig kontekst, og endelig de,

“2 Den fjerde kalif blev Ali. Et mindretal havde efter Muhammads dgd forsagt at fa valgt Ali som kalif i stedet
for Abu Bakr, men dette skulle altsa farst lykkes fjerde gang. Ali blev dog vadtet som kalif og senere myrdet.
Dette forte til oprettelsen af den shiamuslimske retning, som konkret var et ”politisk parti” (shia), der skulle
sikre den retmasssige efterfalgelse af Ali. Disse efterfalgere er de, som hos shiiterne bliver kaldt for imamer.
Ferste imam var Ali. Shiiter bruger, ligesom sunnier, Koranen og sunna (profetens ssadvane) som kilder. For-
skellen er bare, at shiiter laayger lige sd meget vasgt pa Ali og Fatimas ord, som pa ordenei de andre to kilder.
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der ikke vil fortolke og udelukkende handler efter det, som star i Koranen. Med andre ord er
der bade eksempler pa muslimske samfund, hvor man ser en institutionel adskillelse af statsli-
ge og religigse strukturer og samfund, hvor det helt modsatte er tilfad det.

Som det ogsa vil fremga af naeste kapitel, kan islam i nogle fortolkninger have implikationer
pa politikkens omrader, for eksempel med hensyn til statens indretning.

2.1.3 1slam og gkonomi

For mange muslimer indeholder islam et gkonomisk system, der isaa baserer sig pa Koranen,
sunna (profetens saadvane), hadith (overleverede traditioner), idjma (konsensus), giyas (ana-
logislutning fra Koranen eller sunna) og idjtihad (den anstrengelse de retslaade ger sig).*
"Islamisk gkonomi” er hverken kapitalistisk eller socialistisk, men en kombination af begge.
Populaart sagt kan man opsummere islamisk gkonomi som vaaende ”en kapitalistisk produk-
tionsmade og en socidistisk fordelingsmade”.** Alle er gkonomisk set lige i islam, og det er
forbudt at udnytte andre. If@glge islam tilhgrer alt land og a gendom Allah, og der er derfor
ingen, som formelt gjer et stykke jord. Man kan derimod godt fa retten til at besidde jord, men
dette indebaaer en moralsk forpligtigelse til, at udbyttet fra jorden skal komme alle til gode.
Jorden kan dog godt komme en selv til nytte, sa lamge den ogsa kommer resten af samfundet
til gavn. Sdledes eksisterer der altsd en form for privat ejendomsret alligevel. Frihandel er
tilladt sa laange visse regulativer, som skal tilsikre at handlen foregar i aalighed og til gavn for
alle, bliver overholdt. Eksempelvis er monopoler og opkraevning af renter forbudt. Islamisk
gkonomi bygger ogsa pa en idé om socia retfaadighed, hvor zakat (skat) betales af naesten
alle muslimer for at sikre en form for indkomstfordeling. Der betales desuden amindelig ind-
komst- og g endomsskat.

Pa den ene side kan man sige, at det islamiske gkonomiske system opmuntrer til hardt arbej-
de, konkurrence og strasben efter profit. Men pa den anden side gadder det, at nar der er skabt
profit, s har staten ret til at opkraeve, hvad den métte finde nadvendigt for at tage sig af hele
samfundet.

3 Hvor ikke andet er angivet, er fglgende skrevet med udgangspunkt i: Mannan, M. A. (1970): Islamic Econo-
mics. Theory and Practice. Lahore: Sh. Shahzad Riaz for Sh. Muhammad Ashraf Publishers, pp. 58, 88, 90, 97,
153-154, 202, 285, 363-380; Price (1999), pp. 25-27.

“ Price (1999), p. 25.
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Isam i samfundssfaarerne religion, politik og gkonomi er vist som eksempler pd, hvad islam

er, eller rettere sagt kan vage.

2.2 Den oprindelige islamiske samfundsmodel: M edina-modellen

Medina-modellen® er den model, som muslimer, i deres argumentation for og imod at kom-
binere issam og demokrati, eksplicit eller implicit tager udgangspunkt i. Modellen er helt til-
bage fra Muhammads tid og virker maske lidt utidssvarende, men det er den model, som af
nassten alle muslimer pa alle tidspunkter i historien er blevet anerkendt som den eneste aggte
islamiske samfundsmodel. Senere fremkomster af islamiske samfunds- eller statsmodeller
tager ogsa alle direkte eller indirekte udgangspunkt i Medina-modellen. Modellen stammer fra
"Medinas forfatning”, som er en serie af otte forskellige tekster, der er aliancetraktater indga-
et i Medina mellem Muhammad og hans Medina-partnere. Disse traktater blev gradvist skre-
vet over en periode pa syv ar efter Muhammads ankomst til Medina i 622, som er byen der
har lagt navn til modellen.*®

Farst lidt om hvad der rent historisk udspillede sig pa Muhammads tid efterfulgt af en gen-
nemgang af selve Medina-modellen.

2.2.1 Historien om Muhammad og M edina

Koranen fortadler om en bestemt gruppe menneskers handlinger og erfaringer inden for et
snaevert geografisk omréde pé et bestemt tidspunkt i historien.*” Tidspunktet er 600-tallet,
stedet er byerne Mekka og Medina pa den arabiske halvg, og hovedpersonen er profeten Mu-
hammad. | Mekka modtog Muhammad nogle af de farste dbenbaringer, blandt andet abenba-
ringen "der er kun én Gud, og det er Allah”. En af Muhammads vigtigste opgaver bliver at
udbrede budskabet om denne ene Gud.

> Mozaffari, Mehdi (1987): Authority in Isam. From Muhammad to Khomeini. London: M. E. Sharpe Inc., p.
15.

“® 1bid., p. 24. At vi har valgt Mehdi Mozaffaris "udgave’ af modellen skyldes, at den pa en overskuelig méde
viser, hvordan de forskellige magtcentre haanger sammen og derfor ogsa kan vaare en simpel islamisk reference-
ramme i resten af specialet. Modellen er fra Mozaffari (1987) og er suppleret med Watt, W. Montgomery
(1956): Muhammad at Medina. Oxford: Clarendon Press.

“" Hvor ikke andet er angivet, er falgende skrevet med udgangspunkt i Mozaffari (1987), pp. 3-7; Simonsen
(2001), pp. 9-12.
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Allah eksisterede allerede som en gud i den "religigse orden”, der herskede pa den arabiske
halve pa dette tidspunkt, men i denne var Allah kun en blandt flere guder. Muhammad havde
ikke overvaddende succes med sin religigse forkyndelse i Mekka, og selv om enkelte sluttede
sig til ham og blev muslimer, s viste flertallet ikke tegn pa at ville anerkende det religigse
budskab, han forkyndte. Byens farende kredse forsagte i flere omgange at lasgge hindringer i
vejen for Muhammad, hvis religigse forkyndelse blev opfattet som en trussel mod den eksiste-
rende religigse og sociae orden. | & 622 drog Muhammad og hans fa tilhaangere konsekven-
sen af dette. Efter forhandlinger med grupper fra oasebyen Y athrib, der ligger nogle hundrede
kilometer nordest for Mekka, udvandrede Muhammad og de farste muslimer til byen Y athrib,
der siden er blevet kaldt for Medina.*® Udvandringen betegnes i den islamiske overlevering
som hidjra (udvandringen), og den har faet afgerende betydning for islam. Blandt andet er
622 aret, hvor den islamiske tidsregning begynder.

En af forklaringerne pa at det netop blev Y athrib de udvandrede til, finder man muligvisi den
sociale aimosfage, der alerede var i byen. Det var en atmosfage, der hgjst sandsynligt var
aben over for monoteistiske idéer, eftersom en stor del af de oprindelige beboere i Medina var
arabere, der mange ar tidligere havde konverteret til jededommen. Man mener ogsa, at der var
joder udvandret fra Palasstina og sdgar enkelte kristne. Som omtalt tidligere ger de tidligste
dbenbaringer gaddende, at den gud Muhammad modtog sine abenbaringer fra, var identisk
med den gud, der tidligere havde abenbaret bade jadedommen og kristendommen. De jadiske
og kristne grupper i Medina kunne dog ikke anerkende denne udlasgning, og en stor del af
abenbaringerne fra Medina er derfor religionshistorisk set ogsa et opger med den jadiske og
kristne selvforstéelse. De abenbaringer, Muhammad modtog i Medina, fastholder, at det er
den samme gud. Muhammad forbliver med andre ord loyal mod den erkendelse, han havde
naet alerede i Mekka.

Endnu en arsag til at udvandringen til Medina har faet sa stor betydning for islam er, at Mu-
hammads rolle i forhold til sine tilhaangere efter udvandringen blev en afgerende anden end
den havde vaaet, mens de farste muslimer endnu befandt sig i Mekka. Med udvandringen til
Medina blev Muhammad nu bade af sine tilhaangere og af omverdenen opfattet som musli-
mernes leder. Han var ikke alene religigs forkynder, men ogsa gkonomisk og politisk ansvar-
lig for den gruppe muslimer, som han havde bragt med sig til Medina. Dette er den historiske
forklaring pa det forhold, at de dele af dbenbaringen, der omhandler forskellige juridiske og

“8 Madinat betyder ”by” p& arabisk.
21-



sociale bestemmelser, alle stammer fra Medina-tiden. Netop dette forhold har gennem hele
islams historie vaaret af meget stor betydning, fordi islam af mange muslimer defineres som et
altomfattende tilvaarel sestolkningssystem, altsd mere end blot en religion. Sa lange Muham-
mad levede, ndede han og hans tilhaangere ikke at etablere det, vi i dag ville kalde statslige
ingtitutioner. Om dette skyldes mangel pa tid vides ikke, men fravaget af ingtitutionel tanke-
gang var s markant, at Muhammads umiddelbare efterfglger Abu Bakr ikke havde nogen idé
om, hvilken titel han skulle benytte for at gere sit dekret officielt. Efter mange diskussioner
besluttede han sig endelig for titlen kalif (stedfortraeder). Pa grund af dette ingtitutionelle fra-
vaa kaldes den oprindelige islamiske model for en samfundsmodel og ikke for en statsmodel.
At det er en samfundsmodel skyldes dog ogsa, at modellen omfatter et helt samfund og ikke
kun dele af et politisk system.*

Historien giver et vigtigt indblik i de omstaandigheder under hvilke Medina-modellen blev
skabt. Nu skal der ses nermere paindholdet af denne.

2.2.2 Medina-modellen

Medina-modellen kan anskues som en rackke magtcentre eller -embeder uden pa hinanden,
hvor den sterste magt er placeret i centret. Efterhdnden som man bevaager sig vaek fra centret,
bliver denne magt svagere og svagere, og modellen kan derfor ogsa karakteriseres som hie-
rarkisk. Se figur 2.1 pa nasste side.

En analyse af "det politiske system” i Medina kraever en klar adskillelse mellem de fire ni-
veauer i hierarkiet, det vil sige myndighedsembedet, det legitime magtembede, den politisk-
militaare stab og det virtuelle magtembede. Hvert af disse magtniveauer har deres egne politi-
ske ansvarsomrader, som er rangordnet hierarkisk i nasvnte raskkefalge med myndighedsem-
bedet averst.

Myndighedsembedet er det averste legitime embede. Det er uafhaangigt og tilharer eksklusivt
Allah, og bliver pa denne méde realiseringen af dbenbaringen "der er kun én Gud og det er
Allah”.*® Allah bliver s8ledes grundpillen i enhver stats- eller samfundskonstruktion, der har
med en islam at gare, og uden Allah vil et islamisk politisk system ikke kunne eksistere. Den

9 Kort fer sin ded lykkedes det Muhammad at f& store dele af befolkningen p& den arabiske halvg, inklusiv byen
Mekka, konverteret til islam.
* Mozaffari (1987), p. 17.
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politiske suveramitet ligger siledes helt og holdent hos Allah. Myndighedsembedet er ogsa

Ummaen er alt det gra

Virtuel magtembede

Politisk-militaar stab

Legitime magtembede

Myndigheds-
embede

Allah

Muhammad

10-mands r&d

muhadijirun - ansar - jader

Kilde: Mozaffari (1987), p. 29.

Figur 2.1 Medina-modellen
den ultimative domstol og kilden for a lovgivning og eventuelt ophaevelsen af samme. Dette

embede giver med andre ord myndigheden og retten til at lede og lovgive. Selv om det maske
i teorien er sandt, at Allahs autoritet i dette embede ikke kan deles, sa er dette ikke helt sandt i
praksis. For at give myndighedsembedet rigtig mening, ma det tage sig ud i form af en eller
anden fysisk skikkelse pa jorden. Myndighedsembedet er ikke nok i sig selv til at regere den
virkelige verden. For at fungere har det islamiske system behov for andre instanser og instru-

menter.

En s&dan instans er det legitime magtembede. Dette embede er den udavende instans, som ma
tilsikre at systemet fungerer i overensstemmelse med den plan, som myndighedsembedet har
overdraget det. En sidan plan er i islam Koranen.” Dette magtembede er det gverste legitime
magtapparat. Magt tvinger folk til at adlyde viljen, som myndighedsembedet, det vil sige Al-
lah, udtrykker den. Men hvem skal betros at omsadte Allahs vilje til handlinger? PA Muham-
mads tid var det selvfalgelig ham der, som profet og Allahs udsending, patog sig dette, og

*! Mozaffari (1987), p. 22.
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efter hans dad har det vaget hans efterfalgere.®® Hvis der opstod uoverensstemmelser i um-
maen (det islamiske samfund), sa er disse underlagt Allahs, og dermed ogsd Muhammads,
kendelse eller voldgift. Muhammad har i dette embede ogsd magten til at erklagre eventuelle
andringer i aliancerne, der muligvis matte forekomme mellem stammerne i byen, for gyldige
eller ugyldige.

Med til at hjadpe sig har Muhammad en politisk-militea stab. Denne udgeres af 10-mands
radet, der bestdr af ti medlemmer fra quraish-stammen. Det er den stamme, som sad pa mag-
ten i Mekka, da Muhammad begyndte at udbrede sin nye religion. 10-mands radet var kon-
stant ved Muhammads side, og de boede naa moskeen i Medina. Et af medlemmerne var Abu
Bakr, som var den farstetil at efterfalge Muhammad efter hans ded.

Det sidste embede er det virtuelle magtembede. Dette embede bestar af alle de instanser, som
godt nok har indflydelse, men som ikke selv er i stand til at konstituere legitim magt. Embedet
udgeres af muhadjirun (de der har foretaget en udvandring), ansar (hjadperne) og jaderne i
Medina. Muhadjirun var de immigranter, der var taget med Muhammad fra Mekka til Medi-
na, mens ansarerne var de musiimske Medina-stammer, som i forvegen boede i Medina
Sidstneevnte hjalp muhadjirunerne med husly og med at etablere sig i byen. Jaderne var sa
vidt vides et religigst mindretal i byen. Selv om de var talrige, sa var de ude af stand til or-
dentligt at forsvare sig selv uden assistance, og de gik derfor i aliance med nogle af de andre
mere magtfulde stammer i byen. Det var normalt pA Muhammads tid at lave alliancer patvaas
af religigse og ikke-religigse skel for at beskytte sig imod farer eller angreb udefra. Jaderne
deltog dengang som fuldgyldige medlemmer af ummaen (det islamiske samfund), dog ikke
som religigse disciple af Muhammad, men som medlemmer af en ssalig stamme i samfun-
det.> Jaderne og de f& kristne, der var i byen, fik frit lov til at praktisere deres religion i over-
ensstemmel se med egne religigse og juridiske traditioner uden indblanding fra det omgivende
islamiske samfund. Modydelsen for denne ret til fuld indre autonomi var betaling af en saalig
skat, nafaga, som ogsa muslimer skulle betale. Havde jaderne derimod ikke veaet fuldgyldige

%2 Som beskrevet i afsnit 2.1.1 hesker der i dag fortsat uenighed mellem sunni- og shia-muslimer om hvem, der
er Muhammads retmaessige efterfalger.

%3 Mozaffari siger, at ummaen som regel betragtes som noget saaligt islamisk. Dette er ifalge ham ikke korrekt,
og blandt andet taler Koranen ogsa om mere end en umma (7:29). Ummaen pa Muhammads tid havde som sagt
en politisk (sekulag) og teokratisk (religigs) form. Den politiske form var stamme-alliancerne eller stamme-
konfaderationen. Den teokratiske form var de forskellige stammers love og religioner, herunder islam og jade-
dommen i Medina. Mozaffari (1987), pp. 15-29.
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medlemmer af ummaen (det islamiske samfund), sa havde de skulle betale hgjere djizya, som

var den skat personer uden for ummaen betalte.>*

Ummaen (det islamiske samfund) bestar af alle de ovennaernte instanser. Den har sdledes et
sekulaat element fra tiden far islam, for eksempel stamme-alliancerne, samt et mere teokra-
tisk element som Allah har tilfert den gennem Muhammad. Som leder for den gruppe, der
drog med ham til Medina, var Muhammad ngdt til at udstikke nogle retningslinier for prakti-
ske forhold. S&danne retningslinier udstak for eksempel regler om, hvordan hans folk burde
omgas de oprindelige beboere i Medina, eller om hvordan de var nedit til at overholde lokale
love. Der var ikke noget tegn pa, at Muhammad skulle have forsggt at forhindre fri handel,
men han forbad dog ager, det vil sige (urimelig) rente ved pengeudlan. Han mente ikke, at
man muslimer imellem skulle betale renter for at |ane penge, eftersom alle troende var bredre
og derfor havde pligt til at hjadpe hinanden finansielt. | begyndelsen af sintid i Medina havde
Muhammad akut behov for penge, og blandt de grupper han spurgte om hjadp var jederne.
Disse var dog ikke interesserede i at Iane ud, medmindre de fik renter. Muhammad mente, at
det ifglge jadisk lov var forbudt at 1ane penge ud med renter til med-religigse, som han ansa
sig selv for at vaae til jader og kristne. Det er blandt andet i dette lys, at forbudet mod ager
eller renter skal ses.> Hvad angik den sociale struktur i ummaen (det islamiske samfund) kan
naavnes, at familiestrukturen i pradslamisk tid pa den arabiske halvg var matriarkalsk. Det vil
sige, at ale - ogsd mand - nedstammede i lige linie fra moderen eller moderens familie. Un-
der Muhammad blev samfundet i Medina dog mere patriarkalsk. Det blev for eksempel tilladt
(men var endnu ikke helt ailmindeligt), at en mand havde flere koner. En fraskilt kone skulle
efter skilsmissen blive hos mandens familie indtil hendes venteperiode efter skilsmissen, hvor
hun ikke métte se andre, var forbi. Desuden gik sterstedelen af arven fra en afded til de mand-
lige dele af damgten, selv om enken fortsat levede. Man mener, at en af arsagerne til at poly-
gami opstod i Muhammads tid, var de mange kampe omkring Medina. Mange af byens mand-
lige indbyggere dede i disse kampe, og polygami kan derfor ses som en lgsning, der gjorde, at
der blevet taget vare p& de mange enker.*

> Muhammad brad pé et tidspunkt alliancen med de fjendtligt indstillede jade-klaner, og efter dette betalte disse
djiizya (skat) for at beholde deres tidligere selvstaandige position. Andre venligtsindede jader kunne dog fortsat
ngjes med nafaga (skat). Farst senere under kalifatet var jader og kristne tvungnetil at betale djizya for at behol-
de deres autonomi inden for ummaen (det islamiske samfund). Se merei Watt (1956), pp. 192-225.

* |bid., pp. 250-260, 296-298.

% |bid., pp. 261-293.
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Medina-modellen er sdledes pa en gang et billede af, hvordan samfundet var indrettet pa Mu-
hammads tid, men samtidig ogsa det addste man i islam kan komme pa noget, der minder om
en statslig struktur.

2.3 Sammenfatning af isam og Medina

Dette kapitel gennemgik farst islam inden for de tre samfundssfager religion, politik og agko-
nomi. Som religion bestdr islam af to religigse hovedretninger, sunni- og shia-islam. Som
afsnittet om politik derefter viste, sa kan islam godt vaare politik, og pa denne baggrund er det
sA meget vigtigere at have en forstéelse for hvilken retning inden for islam, der er tale om.
Dette gadder blandt andet for analysen af de to cases, Iran og Tyrkiet, som repraesenterer hver
sin retning. Den islamiske demokratimodel, som dette speciale forsgger at udvikle, kommer
ogsa til at indeholde gkonomiske elementer, og derfor blev afsnittet om islam og gkonomi
taget med. Islamisk gkonomi er kort fortalt en blanding af kapitalistisk og socialistisk gkono-
mi.

| den sidste del af kapitlet refereredes historien om Muhammad i Medina. Byen Medina er
der, hvor Muhammad og hans tilhaangere tog til for at skabe sig en base og dermed et ud-
gangspunkt for forkyndelsen og udbredelsen af islam. Det er vigtigt at have et indblik i de
vilkar, som Muhammad levede under, fordi det forklarer, hvorfor der star om flerkoneri i Ko-
ranen, og hvorfor renter er forbudt i islamisk gkonomi. Historien dannede ogsd rammen om
Medina-modellen, som er vaesentlig at kende, da alle muslimer direkte eller indirekte tager

udgangspunkt i den, nar de taler om at indrette en islamisk (demokratisk) stat.

Naeste kapitel vil netop se pa forskellige muligheder for et islamisk demokrati. Her vil isam i
de tre samfundssfagrer og Medina-modellen danne et godt udgangspunkt for at forsta, hvorfor
der er nogle elementer, som gar igen hos ale vores tamkere, der pa andre punkter kan have
meget forskellige meninger.
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3. Hvad kan forstas ved en islamisk demokratimodel?

Efter sidste kapitel har givet et indtryk af, hvad islam kan vaae og hvilken oprindelig sam-
fundsmodel, der danner udgangspunkt for mange muslimers forestillinger om en islamisk stat,
vil indevaarende kapitel koble dette udgangspunkt til mere nutidige forestillinger om islamisk
statsbygning. Pointen med kapitlet er at undersgge, hvordan islam kan kombineres med de-
mokrati i en nutidig kontekst.

Vores fremgangsmade til besvarelsen vil vaae at analysere nogle udvalgte moderate islamiske
tankere samt nogle vestlige forskere, og deres bud pa, hvordan man kan kombinere isam og
demokrati. Vi vil i denne analyse specielt kigge efter traditionelle elementer ved demokrati,
hvilket vil sige spargsmal som: Hvor ligger suveramiteten? Hvordan kan en forfatning udfor-
mes? Hvilke beslutningsprocedurer taankes brugt i styret? Er der en magtdeling? Hvad med
friheder og rettigheder? Er opposition tilladt? Selv om analysen til en vis grad styres af disse
elementer, vil vi dog ikke pa forhand laggge os helt fast pa bestemte af disse, men derimod
vage dbne over for de enkelte tamkeres idéer. De tamkere, vi har udvalgt, er: Tariqg Ramadan,
John L. Esposito & John O. Voll, Mohammad Khatami samt Abdolkarim Soroush. Efter en
redegerelse for disses idéer vil vi lave en syntese ved at sammendrage de vasentligste traegk
ved disse, sdledes at vi nar til en forelgbig model for isamisk demokrati, som vi kalder for

syntesemodellen.

Udvadgelsen af tamkere er sket efter tre hovedkriterier. Det farste og vigtigste kriterium for
udvadgelsen har vaaet, at tamkerne tilhgrer den gruppe muslimer, der er dbne over for en vis
nytolkning af de kilder isam bygger p, det vil sige isaa Koranen og sunna (profetens saadva-
ne). | det farstkommende afsnit praesenteres en opdeling af seks hovedstramninger inden for
fortolkningen af islam, og det vil her fremga, at den gruppe taakere vi har valgt at inddrage
tilhgrer den hovedstramning, som kaldes salafi-reformisme. Dette valg har vaget enkelt at
foretage, idet denne gruppe er den eneste, der reelt er dben over for en kontekstafhaangig for-
tolkning af islams grundlag og dermed mener, at et eventuelt demokrati ber hvile pa dette
grundlag. Selve udvadgelsen af de enkelte tamkere fra denne gruppe er baseret pa yderligere
to kriterier. For det farste har vi valgt taankere, der supplerer hinanden, det vil sige, at de hver
isa bidrager med forskellige elementer til vores islamiske syntesemodel. For det andet har vi
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valgt temkere, der har vaget fremhaevet i debatten om islam og demokrati.>” Inden vi kaster os
ud i analysen, praesenterer vi ferst en meget anvendelig inddeling af hovedstremninger inden
for isam. Denne inddeling er rigtig god, idet den kommer ud over de saadvanlige diktomier
med pa den ene side "de gode” moderate muslimer og pa den anden side ”de vaammelige”
fundamentalister. Pointen er her, at vi far en nuancering og en forstéelse for de forskellige

mader, hvorpa man kan (eller ikke kan) fortolke islam.

3.1 Seks hovedstrgmninger i fortolkningen af islam

Inddelingen af islamfortolkningerne i seks hovedstramninger er baseret pa Tariq Ramadans
klassificeringsprincipper.® Alle de seks hovedstremninger tager udgangspunkt i de samme
kilder, og de grundlasggende principper, hvorpa islam er baseret, godtages med sjaddne und-
tagelser i alle seks. Nar det enstemmigt fra alle retsskoler anerkendes, at islams skriftlige kil-
der er Koranen og sunna (profetens saadvane), sa mener Ramadan, at de forskellige stremnin-
ger skal betragtes ud fra den made, hvorpa de i virkeligheden relaterer sig til disse kilder eller
tekster. En sadan tilgang har en god forklaringskraft, fordi den beskadtiger sig med de for-
tolkninger, som skaber det religigse, sociade og politiske sprog med tilhgrende handlinger.
Tilgangen sgger at afdakke de forskellige holdninger til lassning af kilderne, det vil sige kil-
dernes status, fortolkningens spillerum, graden af bogstavtro, fornuftens rolle med mere. Ra-
madan begramser sig til at skitsere de vigtigste trak ved disse tendenser, hvilket ger det mu-

" Det er klart, at vores valg af taankere f&r afgerende indflydelse pé den syntesemodel for islamisk demokrati,
som vi nér frem til. Havde vi valgt andre taankere ville vi muligvis vaare kommet frem til en anden model. Dog
mener vi, a vores kriterium om villighed til nyfortolkning af Koranen og sunna (profetens seadvane) sammen
med kriteriet om fremhaevelse i debatten skulle kunne sikre, at vi har valgt de mest relevante tamkere til vores
speciale. Vi har desuden féet hjadp til dette valg fra forskere, der har deltaget i debatten laange. De forskere, vi
har haft kontakt med, er Mehdi Mozaffari (Aarhus Universitet) og Mark Goli (Kgbenhavns Universitet). Hvad
angdr fravalg af takere, S3 har vi ikke staet i den situation bevidst at skulle fravedge en eller flere. Det ber dog
naavnes, at Abul AlaMawdudi ogsa har skrevet relevant om emnet (Se Mawdudi, Abul Ala (1967): Islamic Way
of Life. Delhi: Markazi Maktaba Islami). Men da John L. Esposito & John O. Voll i deres bog naevner de vaesent-
lige dele af Mawdudis tanker, si har vi valgt ikke at bruge ham som primaglitteratur. Vi har vearet omkring de
fleste af de forskere, der naevnesi bilag 1, og bortset fra dem vi har udvalgt og Mawdudi, har ingen skrevet di-
rekte om emner relevante for vort arbejde. Vi har derfor med hensyn til taakere ikke staet i et decideret fra-
valgsdilemma, men snarere i en situation med et for lille udvalg. Vi skal gere opmagrksom pd, at de taankere vi
har udvalgt af nogle betragtes som islamiske fundamentalister og ikke, som vi selv anser dem, som moderate.
Dette skyldes dels, at flere af taankerne pa forskellige tidspunkter i deres liv har haft forskellige standpunkter,
men ogsd at en taanker kan fortolkes forskelligt. Det, vi ger, er at uddrage lige netop det fra den benyttede littera-
tur, som har relevans for vores speciale. Vi ser siledes bort fra om en tamker i en anden tekst har skrevet noget
som af andre betragtes som udemokratisk eller ikke-religigst.

% Ramadan, Tariq (1999): To Be a European Muslim. Leicester: The Islamic Foundation, pp. 270-283.
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ligt at klassificere forskellige grupper inden for seks hovedstremninger, hver med sin laesning

af teksterne og dermed hver sin laare og samfundsmaessige fortolkning.

1. Skolatistisk traditionalisme

Denne retning har tilhaangere i forskellige dele af den islamiske verden og blandt andet ogsd i
Europa. Streng reference til kilderne, sommetider eksklusivt til en af retsskolerne, er grund-
lasggende for denne stremning. Desuden tillader den ikke sig selv at afvige fra de juridiske
opfattelser, der er etableret inden for den pagaddende skole. Der er meget snasvre rammer for
fortolkning af teksterne, og der levnes ingen mulighed for udvikling.*® Der er ikke nogen idj-
tihad (bestradbelse for at udlede lov) eller nogen nylaesning af kilderne her, da dette betragtes
som en grundlgs og uacceptabel frihed eller modernisering.

2. Slafi-traditionalisme

Denne strgmning sammenblandes ofte med den foregdende, men der er betydningsfulde for-
skelle. Salafi-traditionalisme afviser nemlig retsskolernes og deres ulamaers (religigse laarde)
medierende funktion. Deres lasning af Koranen og sunna (profetens saadvane) udfares pa en
umiddelbar méde, der overskrider de gramser, der er etableret af retsskolerne. De forholder
sig sdledes il salaf, det vil sige muslimer af ferste generation, med det mal at undga fortolk-
ninger fra det 8.-10. &hundrede. De har en bogstavtro tilgang, og tillader ikke sig selv nogen
form for fortolkning.®® Salafi-traditionalisterne insisterer p4, at der er behov for at referere il
autentiske tekster for at retfaardiggere holdning, handling, gudsdyrkelse, paklasdning og sam-
funddiv. Teksten aene skal falges bade i bogstavelig betydning. Tilhaagerne af denne
stramning har deres ulamaer (religigse laade) i Saudi-Arabien, Jordan, Agypten og Syrien.

3. Slafi-reformisme

De reformistiske salafier deler med safali-traditionalisterne gnsket om at overskride de graa-
ser, som de enkelte retsskoler har etableret. Ogsa de forholder sig sledes il salaf, det vil sige
muslimer af farste generation. Reformisterne adskiller sig fra traditionalisterne ved at hade til
en fortolkning baseret pa lovens og retdaaens masagninger, selv om de ogsa insisterer pa
nadvendigheden af at referere til teksterne. De mener, at anvendelsen af idjtihad (bestragoelse
for at udlede lov) er en objektiv, konstant og nadvendig forudssgning for anvendelsen af rets-

% Tendensen ses blandt andet hos Deobandierne, Barelwierne, Ahl al-Sunna, det tidligere afghanske Taliban og
Tablighi Djamaat.
% Denne retsskole nedstammer fra Ahl al-Hadith.
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laaren overdt og til ale tider. Stremningen er opstaet som falge af indflydelse fra reformisti-
ske tankere i slutningen af det 19. og i ferste halvdel af det 20. &rhundrede.®* Fadles for disse
taankere er et meget dynamisk forhold til skriftkilderne og en konstant viljetil at benytte sig af
fornuften i handteringen af teksterne, for pa den made at tage den pagaddende epokes nye
udfordringer, herunder sociale, gkonomiske og politiske aspekter, i betragtning. Der er to for-
skellige retninger inden for denne stremning. Den ferste, der falger de kendeste salafi-
reformisters legalistiske tradition, gar ud pa at falge og tilpasse reformismen til den europad-
ske kontekst (euro-islam). Tankegodset har udviklet sig en del i Europa, og netop derved er
man virkelig loyal over for den oprindelige reformistiske and. Den anden retning eksisterer
issg i den idlamiske verden, hvor de legalistisk-reformistiske salafi-bevasgelser, som er
engageret pa det politiske omrade, oftest er i opposition. De fleste fra begge retninger
forsvarer forestillingen om et islamisk magnstersamfund, der respekterer de islamiske kilder.
Pa det socidt-politiske plan vil det sige en stat baseret pa lovgivning, politisk pluralisme,
parlamentarisme, og almen valgret, dog uden at det indebagrer immitation af en ren vestlig
model. Den reformistiske safali-tankning er vidt udbredt i Vesten.®?

4. Politisk og bogstavtro Salifiyya

Denne stramning er en blanding af den foregaende, og en reaktion pa den undertrykkelse, der
har haget i den islamiske verden. Den beholder ikke andet fra reformisterne end begrebet
social og politisk handling, som den parrer med en bogstavelig laesning af teksterne og en
politisk doktrin angéende magtens udevelse, kaifatet, myndigheden, loven og sa videre. Det
hele bliver en kompleks blanding med en tendens i retning af radikalt revolutionaare aktioner,
der knytter sig til en modstand mod regeringer (ogsd i Europa) og til en kamp for oprettelsen
af enislamisk stat og i sidste ende kalifatet. Tilhaangernes diskurs er skarp, politiseret og radi-
kal.%

5. Liberal (eller rationalistisk) reformisme

Denne skole opstod under vestlig tamknings indflydelse i koloniperioden og gik ind for at
indfgre den sociale og politiske organisationsform, som opstod under den europadske sekula-
riseringsproces i den islamiske verden. For eksempel forsvarede denne skole Mustafa Kemal

o1 Af disse tamkere er de bedst kendte navne al-Afgani, Abduh, Rida, an-Nursi, Igbal, 1bn Badis, a-Banna, al-
Fasi, Bennabi, Mawdudi, Qutb og Shariati.

62 Uden for Vesten harer grupper som Det Muslimske Broderskab (ZAgypten) , a-Nahda-bevasgelsen (Marokko)
og a-Jazara (Algeriet) ind under denne stregmning.

% Bevamgel ser under denne kategori er for eksempel Hizb ut-Tahrir og al-Muwwahidun.
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Atatiirks sekulariseringsprogram i Tyrkiet. Den gér ind for en definitiv adskillelse af den reli-
gigse sfage fra forvaltningen af at offentligt og politisk liv. Tilhaangere af denne stremning
bevarer kun religionens andelige dimension pa et individuelt og personligt plan. Deres hold-
ning er, at Koranen og sunna (profetens saadvane) pa grund af samfundsaandringer ikke laen-
gere kan vage autoritativ referenceramme for normer og adfead. Det er i stedet fornuft, der
skal fastlagge kriterierne for den sociale adfaad. Begrebet "liberal” referer til den betydning
ordet har faet i den vestlige verden.

6. Sufisme

Sufi-kredsene er mange, og de er grundlasggende orienteret mod det spirituelle liv og den my-
stiske indvielse. Sufi-ordener er kredse af indviede, som for det meste er internt organiserede
som et hierarki med vejlederen i toppen. Hver enkel orden har sin saalige méde at fungere pa.
Sufierne har ofte veaet partisaner for en sakaldt "paralel” islam, der nesgter at veae loya
over for den p&gad dende regering.®*

Nu har vi set at opfattelserne af islams fortolkningsrum er meget varierende, spaandende fra
absolut ingen fortolkning over en rimelig kontekstafhaangig fortolkning til opfattelsen, at is-
lam ber reduceres til et privat anliggende. Som sagt er de tamkere, vi nu skal se neamere pa,
placeret inden for den tredje katagori, nemlig sal afi-reformisme.

3.2 Tariqg Ramadan

Forum For Kritiske Muslimer i Danmark® beskriver Tariq Ramadan som en af de mest mar-
kante skikkelser i debatten om euro-islam og som fortaler for bevaagelsen af samme navn.®
Ramadan er fadt i Genéve i Schweiz og er af asgyptisk oprindelse. Han er desuden barnebarn
af Hasan a-Banna, der i 1928 grundlagde Det Muslimske Broderskab i Agypten. Ramadan
har studeret fransk litteratur og vestlig filosofi og er derudover professor i islamologi. Mange

%% Blandt sufi-ordener kan blandt andet naa/nes Nagshbandi, Qadiri og Shadhili.

Forum For Kritiske Muslimer mener selv, at de er mere radikale end Tariq Ramadan. De tager nemlig skridtet
videre og g&r ind for en adskillelse af religion og politik (sekularisering).

€ Andre repraesentanter for euro-isam er blandt andre Murad Hofmann, Abdullah Borek, Z. Abadin, Soheib
Bencheikh og Aminah Tennsen. Tgnnsen, Aminah (2001): "Muslimer i bevasgelse’. Home Page, 2001. 22.
januar 2003 <http://www.islamstudie.dk/europa_islam.euro.htm>, p. 4.
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betragter Ramadan som islams europadske reformator pa trods af, at hans teser om islam i
Vesten ikke er helt nye. Ramadan siger selv, at han er europadsk muslim, men er trofast over
for de islamiske principper.®” If@lge Ramadan eksisterer der ingen modsagtning mellem islam
og modernitet, eller mellem islam og den vestlige verden. Han gnsker et opger med diktatori-
ske dogmer og med muslimers frygt for ikke at vaare " gode muslimer”. Hans bog "How to be

a European Muslim” ®

er en teoretisk nyfortolkning baseret pa Koranen og sunna (profetens
sagdvane). Hans metode er den samme, som ogsa anvendes af fremtraedende, nulevende mus-
limske laade, og han placerer sig selv inden for en moderne islamisk mainstream-tradition.®
Vi skal nu se paidams vigstigste begreber og desuden det fortolkningsrum, der kan er i is-
lam.”® Ramadans bidrag skiller sig altsd ud fra de andre valgte tamkeres ved, at han ikke di-
rekte beskadtiger sig med islam og demokrati. Men hans bidrag er vigtigt, da pointen med at
undersage dette fortolkningsrum er at fa en idé om, hvor stort mangvrerum vi har i opbygnin-

gen af den islamiske demokratimodel.

3.2.1 Ramadan og islams fortolkningsrum

Ramadans problemstilling handler om, hvad det indebager at vaae europaask musliim, og
hvordan man kan forstd sig selv som muslim i Europa. Samtidig laagger han stor vasgt pa, at
de europadske forfatninger er fuldt forenelige med islam, idet der netop eksisterer den tros.,
ytrings-, forsamlings- og foreningsfrihed, der er nadvendig for trosbekendelsen. Hovedkon-
klusionen er, at det er muligt for muslimer at fastholde islams grundprincipper, samtidig med
at de lever som fuldgyldige og aktive borgere i de europadske samfund.”

Ramadan mener, at islam skal fortolkes ud fratid og sted, og at Koranen eksplicit opfordrer
béde til fortolkning og til tolerance over for andre (8benbarede) religioner.”” Det er specielt

®7 K hankan, Sherin (2003): " Euroislam”. Home page. 23. januar 2003

<http://www kritiskemuslimer.dk/DK/euroislam/euroislam_main.htm>, p. 2.

68 Ramadan (1999).

¢ Ramadan, Tariq (2002): At vazre europadsk muslim. Danmark: Forlaget Hovedland, p. 19.

™ Da Ramadan selv placeres inden for den hovedstrgmning (salafi-reformismen), som vi har valgt at bruge som
basis for vores islamiske demokratiforstéel se, ma dette fortolkningsrum ogsa svare meget godit til, hvad de andre
teankere, vi beskadtiger os med, kan acceptere.

" Se for eksempel Ramadan (2002), p. 206.

2 Med hensyn til opfordring til fortolkning citerer Ramadan en hadith (tradition), der lyder: ” Den, der tragfer en
begrundet beslutning (idjtihad) og ger det korrekt, vil modtage to belanninger, mens den, der gar det ukorrekt,
vil modtage én belenning” . Ibid., pp. 47-48. Med hensyn til tolerance over for andre (dbenbarede) religioner
citerer Ramadan Koranen 5:51, der lyder: " Vi har givet hver af jer en klar og tydelig vej. Hvis det havde vaaret
Allahs vilje, havde Han gjort jer til eet folk, men (siledes) kan han teste jer gennem det, Han har givet jer, sa
stragh somi kappestrid om gode gerninger. Jeres alles endestation er hos Allah, og Han vil vise jer (sandheden),
der hvor | strides’ . Ibid., p. 80. Se desuden Koranen 49:13: ” Har, | mennesker, Vi har sandelig skabt jer af (en)
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Ramadans sharia-begreb”, der adskiller sig fra gaangs fortolkning. Ramadan ser sharia som
den livsform, man som muslim bgr have. Falger man denne livsform eller vej bel@annes man
af Allah. Sharia er atsa ikke et retssystem eller en samling straffelove hos Ramadan, men
derimod en v til Allah, der baseres pa grundlasggende islamiske vaadier sasom for eksempel
alighed, trofasthed, retfardighed og lighed.” Muslimers vigtigste opgave er farst og frem-
mest trosbekendelsen, men lige derefter falger arbejdet for retfaardighed. Det vil sige, at de
grundlaggende parametre for en musliims sociale, gkonomiske og politiske forpligtelser er
retfeerdighedsprincippet og troen p& Guds enhed.” Pointen er, at der i forskellig kontekst (tid
og sted) er forskel pa den konkrete implementering af sharia (livsformen). Ramadan lasgger
stor vaagt pd, at man skal fortolke islams kilder med udgangspunkt i masalih (at sgge det fad-
les bedste) og magasid (kildernes hensigt).”® Der er altsd ikke tale om ordret laesning af Kora
nen eller sunna (profetens saadvane), men lassning ud fra de overordnede mél og hensigter’”,
der er underliggende i disse kilder. Koranen og sunna er som sagt de to kilder, hvorpa hele
den islamiske retsvidenskab bygger. Tilsammen udger Koranen og sunna (profetens saadvane)
sharia (den islamiske livsform). Sharias anvisninger angiver den vej muslimer skal falge for
at vagre tro mod det dbenbarede budskab. Den islamiske retsvidenskab fremstiller pa grundlag
af Koranen og sunna (profetens ssedvane) de regler og den metodologi, ud fra hvilke det er
muligt at uddrage generelle principper for figh (islamisk lov). Pa baggrund af en forstaelse af
disse radder og rammer, begr man vaae i stand til at praktisere en kvalificeret og tro idjtihad
(bestrasbelse for at udlede lov)™. Idjtihad sker blandt andet ved hjadp af idjma (konsensus)
eller individuelt ved hjadp af giyas (analogislutninger). Dette tillader en kodificering af figh
(islamisk lov) og dens to dele, ibadat (gudsdyrkelse) med dens faste indhold og muamalat

mand og (en) kvinde, og Vi gjorde jer til folk og stammer, for at | kan laere af hinanden” . Ramadan (2002), p.
264.

" Vi gar opmagksom pd, at Ramadan visse steder bruger andre og bredere oversatelser end dem fra ordlisten
(bilag 2), og at vi i det falgende vil holde ostil Ramadans egne fortolkninger af begreberne.

" Ibid., p. 186. Af andre vaadier naevner Ramadan solidaritet, genergsitet, broderskab og kaalighed. Ramadan
(2002), p. 189.

> |bid., p. 206.

" |bid., pp. 99-106.

" Disse mél beskrives blandt andet som beskyttelse af religion, liv, fornuft, efterkommere og gjendom. Ibid., p.
100.

"8 | djtihad skal forst&s som den anstrengelse en retslaad ger sig for at forsta en given kilde og udlede regler her-
fra, eller i fravaget of klare tekstforlagy si selv at formulere disse regler. Der kan ikke vaare tale om idjtihad, nér
der foreligger en klar og tydelig tekst i kilderne. Det samme gadder, hvis der foreligger en bekradtet hadith (tra-
dition). Disse klare tekster reprassenterer det uforanderlige grundlag, hvorpa sharia hviler. Det store flertal of
Koranens vers og det meste af sunna (profetens ssadvane) har dog ikke denne stringente karakter. Derfor bliver
idjitihad af mange laarde ogsa betragtet som den tredje hovedkilde til sharia (den islamiske livsform). Under
idjitihad hgrer ogsa konsensus, analogi, juridisk praference og overvejelser angdende det fadles bedste. Alle
disse " menneskebearbejdede metoder” ma nadvendigvis vaare kontekstafhaangige og er derfor ikke eviggyldige.
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(samfundsmaessige forhold). De samfundsmaessige forhold omfatter spargsmal, som kan aand-
re sig med konteksten eller tid, for eksempel handel, asgteskab, skik og brug, samt straffelov.
Det samfundsmaessige ber derfor vaae under konstant overvejelse og tilpasning for at give
mulighed for en trofast praksisi lyset af sharias (den islamiske livsforms) generelle princip-
per, hvilket vil sige de m8l og vaadier, der er bagende i isam.” Der har dog altid vaget
uenighed med hensyn til definitioner og afgramsning, og for eksempel har speciaister i figh
(islamisk lov) ofte forsagt at reducere sharia-begrebet til netop deres specialomrade. De har
forsggt at gare begge dele af figh, det vil sige bade gudsdyrkelsen og det samfundsmaessige
omrade, til permanent lov. Derved praver de at gere sharia (den isamiske livsform) til en lov,
og loven til et mdl i sig selv, og reducerer dermed islam til uforanderlige juridiske forskrif-

ter.®

Ramadan ger det helt klart, at det er ulamaernes (de religigse laardes) rolle at fortolke islam,
hvor den er &ben for fortolkning.®* Dette udelukker ikke, at resten af samfundet har noget at
skulle have sagt. Der skal vage en dialektisk proces mellem samfundet og de laade, men

hvordan dette konkret skal foregd, kommer han ikke ind p&.%2

Ulamaerne (de religigse laarde)
har gennem deres studier af blandt andet Koranen skabt fem klassificeringer af de forskellige
typer af pabud og forbud i relation til adfeard i valgsituationer. Disse klassificeringer er: (1)
obligatoriske handlinger, (2) anbefalelsesvaadige handlinger, (3) acceptable handlinger, (4)
kritisable handlinger og (5) forbudte handlinger.®® Det tilladelige udger grundlaget for hele
det samfundsmaessige omrade. Ramadan understreger, at det at vaare muslim ikke betyder, at
man er nadt til at foretrackke den mest belastende eller ngjsomme lgsning. En fatwa (udtalelse
fra en retslaad) bliver ikke mere islamisk af at veare hard. Den skal bare respektere Koranen
og sunna (profetens saalvane), hverken mere eller mindre.®* Da det er ulamaerne (religigse
laarde), der har indsigten i den islamisk retdaae, og da det er dem, som forstar formdlet og
funktionen af det som geres (lovligt som ulovligt), si er det ogsa dem, som ber udstikke de

islamisk-juridiske retningslinier svarende til tiden og omgivelserne. Idjtihad (bestradbel se for

For eksempel kan en ny konsensus sagtte en gammel ud af kraft. De laerde er dog ikke enige om definitionen og
klassificeringen af idjtihad. Ramadan (2002), pp. 106-108.

 Ibid., p. 63.

& |bid., p. 65.

& |pbid., p. 82.

8 |pid., p. 144.

& |bid., p. 92.

& |bid., p. 94.



at udlede lov) er altsa udelukkende et kompetenceomrade for de laade. De laarde (af forskellig

slags) er derfor, ifglge Ramadan, profetens arvtagere. B&de som medie og som lovgiver.®

3.2.2 Sammenfatning af Ramadan

Det vigtigste Ramadan bidrager med er en klargering af de centrale begreber, der har at gere

med fortolkningen af islams kilder, herunder hans opdeling i hovedstremninger. Her skal spe-

cielt hans opdeling i ibadat (gudsdyrkelsen) og mualalat (samfundsmaessige forhold) frem-

Ramadan om isams fortolkningsrum:

Koranen og sunna (profetens ssedvane):

* Udger tilsammen sharia (den islamiske livsform).
* Er deto kilder, hvorfra man udleder generelle principper
for figh (islamisk lov).

Idjtihad (bestragbel se for at udlede lov):
» Ifglge nogle en tredje hovedkilde til sharia.

* Er metodernetil kodificering af figh (islamisk lov).
* Fadlesidjtihad = idjma (konsensus).

* Individuel idjtihad = giyas (anal ogislutninger).

» Masalih (overvejelser angaende det fadles bedste) er
endnu en metode til kodificering af lov.

Figh (islamisk lov):
* Er et produkt af menneskelig taankning og indsats.
« Bestar af to dele: ibadat (gudsdyrkelsen) som er

uforanderlig, og muamalat (samfundsmeaessige forhold)
som ber til passes konteksten.

Kilde: Ramadan (2002).

haeves, da det fremgar, at de
samfundsmaessige forhold er
kontekstafhaengige og derfor
hele tiden skal tilpasses. Nar
der fortolkes, sa ska dette
geres inden for rammerne af
Koranen og sunna (profetens
ssglvane), og hvor der er
tavshed i kilderne opfordres
til idjtihad (bestradelse for at
udlede lov). Ramadan under-
streger igen og igen, at islams
retsvidenskab ikke er et mal i
Sig selv, men et middel. Sha-
rias (den idamiske livs
forms) mad er derimod be-
skyttelse af religion, liv, in-
tellekt, slagt og ejendont®,
og de dbenbarede veadier er
blandt andet aalighed, ret-
faadighed og lighed.?’

Umiddelbart virker fortolkningsrummet inden for islam stort i Ramadans udlaggning, men det

skorter pa konkrete eksempler. Det vigtige for os er, at der inden for det samfundsmaessige

& Ramadan (2002), p. 113.
& |bid., p. 100.
8 |bid., p. 186.

-35-



omrade er et forholdsvist stort raderum. Dette omrade falder ind under det, der er tilladeligt at
fortolke, hvilket betyder at det er dbent for fortolkning i forhold til en nutidig kontekst.

3.2.3Kritik af Ramadan

Ramadan tillaggger umiddelbart ulamaerne (de religigse laade) utrolig stor magt, men forestil-
linger om et elitestyre med dem i spidsen hverken be- eller afkradtes tydeligt. Samtidig er han
heller ikke saalig stringent i sin fremstilling, der mange gange tillaggger de samme begreber
forskellige betydninger forskellige steder. Nu er hans bog jo heller ikke skrevet til vores for-
mal, og i forhold til europadske muslimer er den et vigtigt og nytaakende indslag i integrati-
onsdebatten. Selv om det hovedsagligt er begrebsafklaring og fortolkningsrummet Ramadan
bidrager med, sa er der aligevel lidt vi kan bruge i vores syntesemodel om islamisk demokra-
ti. For eksempel kan Ramadans udtalelser om islams fulde forenelighed med europadske for-
fatninger fortolkes i positiv retning. | hvert fald er det sikkert, at tros-, ytrings-, forsamlings-
og foreningsfrihed er nadvendige for islam. Det fortolkningsrum, som Ramadan dbner i islam,
kan kun varetages af religigse laade, der dog skal konsultere forskellige eksperter pa verdslige
omrader. Dette virker umiddelbart meget elitaart, men man kunne foretille sig, at disse laade
skulle vadges direkte af befolkningerne. Ramadan siger eksplicit, at de laarde er profetens arv-
tagere.

3.3John L. Esposito & John O. Vall

John L. Esposito & John O. Voll er i modsagning til de andre taankere, vi beskadtiger os med,
ikke muslimer. De er derimod amerikanske forskere. Esposito er professor i religion og inter-
national politik, og desuden leder af Center for Muslim-Christian Understanding.®® Han er
ogsa redakter pa The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World. Voll er professor i
historie og er ogsa tilknyttet Center for Muslim-Christian Understanding . De har begge udgi-
vet flere andre bgger om islam.

Esposito og Voll siger i deres bog ”1slam and Democracy” ®°, at deres mél er at undersege, om
der inden for de islamiske vaskkelsesbevagyelser er udviklet en sammenhaangende teori om

8 Center for Muslim-Christian Understanding: History and International Affairs at Georgetown University.

-36-



demokrati tilpasset en islamisk kontekst.” Deres vagk er opbygget omkring seks casestudier.
Her undersgges relationen mellem islam og demokrati, i et forsgg pa at forsta de nye islami-
ske bevaggelsers rolle i udviklingen af dette forhold. Vi har valgt kun at benytte baggrunden
for de nyere islamiske bevagyel ser, og det teoretiske begrebsapparat om demokratiske ressour-
cer og oppositionsbegreber i islam, da det er det relevante for os.

3.3.1 Baggrunden for de islamiske bevaegel ser

Ved indgangen til den moderne aaa (omkring 1750) har de muslimske lande budt pa et sterre
udvalg af politiske systemer. Nogle var (og er stadigvak) regeret af sultaner, andre af konger
og andre igen af lokale havdinge. Den moderne aara medfarte socio-politiske aandringer i ale
muslimske stater, og relationen imellem islam og politik har vaaet hovedtema i alle disse
transformationer igennem de sidste 250 &r. | denne sammenhang blev det moderne set som
vestliggarelse, og islamiske elementer sas ofte som praamoderne eller ligefrem anti-moderne.

| det 20. &rhundrede er nye islamiske bevaagel ser dukket op. Disse er anderledes end tidligere
bevasgel ser og repraesenterer ifglge Esposito & Voll en ny og vigtig form for islamisk organi-
sation.” Disse organisationers hovedstatter har moderne uddannelse og arbejder inden for
samfundets moderne sektorer, og de kan derfor heller ikke karakteriseres som pragget af pree
moderne holdninger. Deres ma er heller ikke at vende tilbage til praamoderne tilstande, men
derimod dannelse af strukturer, der kan fungere pa oprindelig islamisk visi en moderne kon-
tekst. Omkring 1970 begynder islams rolle i politik at andre sig fra at vage et reaktivt ele-
ment til at komme med nye initiativer til politisk forandring og udvikling. Den politiske kon-
tekst er prasget af skuffelse over udviklingen, politisk ustabilitet og de enorme gkonomiske
problemer, som har pragyet perioden dengang som nu. Et stadig stigende antal muslimer sgger
Izsningen pa problemerne i islam. De nye islamiske organisationer, som hovedsageligt er stat-
tet af studerende og veluddannede unge, repraesenterer ifglge Esposito & Voll udviklingen af
et meget trovaardigt politisk og socialt alternativ. Samtidig er organisationerne udtryk for bade
et anske om starre politisk deltagelse og santidig et gnske om, at de muslimske samfund bli-
ver mere eksplicit isamiske. Dermed forener de tidens to fremherskende tendenser, nemlig

religi@s genopstden og demokratisering.

8 Esposito & Voll (1996a).

% |bid., p. 31.

L Af eksempler naavnes for eksempel Det Muslimske Broderskab (grundlagt i ZEgypten 1928 af Hasan al-Banna)
og Djamaet-i-Islami (grundlagt i Asieni 1941 af Abul Ala Mawdudi).

-37-



Islam har ligesom alle andre verdenssyn og religioner et fuldt spektrum af symboler og begre-
ber, der kan stette bade absolutisme og hierarki, og desuden et fundament, der kan begrunde
frihed og lighed. For os er det vigtige at se naamere pa det sidste, nemlig de demokratiske

ressourcer, der findesi isam.*?

3.3.2 1slams demokr atiske r essour cer
Demokratisering kan ses som et folkeligt krav om myndiggerelse i styret af staten. Samtidig
er forholdet mellem demokratisering og islamisk genopstaen processer, der bade involverer
myndiggerelse og fadles identitetshekragftelse. Dette er ikke en enestdende tendens i muslim-
ske lande, men kendetegnende for hele verden. Den mest accepterede made at udtrykke myn-
dighedskravet pa er gennem kravet om demokrati. | islamisk tradition er der visse grundlaeg-
gende begreber om, hvad et retfaardigt samfund bear indeholde. Disse begreber er samtidig
basis for den islamiske forstaelse af demokrati. Alle muslimer anerkender begreberne, men
der er stor forskel pafortolkningen af dem. If@lge Mawdudi® er islams politiske system base-
ret patre principper:

1) Tawhid, som betyder Guds enhed.

2) Risalat, som betyder profeti.

3) Khilafat, som betyder kalifat.

Tawhid (Guds enhed) har den konsekvens for det politiske system, at der kun kan vaae én
suveram og det er Allah. Dette er en af arsagerne til, at mange mener, at islam er uforeneligt
med demokrati, hvor suveramiteten ligger hos folket. Desuden er princippet selv sagt i mod-
strid med sekularitetsprincippet. Mawdudi mener dog ikke, at dette "Guds rige” er det samme
som et teokrati, da "Guds rige” i islam ikke regeres af en bestemt religigs klasse, men der-
imod af hele det musimske fadlesskab. Mawdudi kalder denne styreform for ”teo-
demokrati”, der defineres som et guddommeligt demokratisk styre, hvor muslimerne er givet
begramset folkelig suveramitet under Allahs overhgjhed. Den udegvende magt i denne styre-
form er muslimernes almene vilje. Alle musliimer, der er i stand til det og kvalificerede til at
komme med en sund mening om islamisk lov, er ogsa berettigede til at fortolke Allahs love,

92 Ovenstanende er skrevet med udgangspunkt i Esposito & Voll (1996a), pp. 3-10.

% |bid., p. 23. Forfatterne henviser til forskellige bager af Mawdudi. Se for eksempel Mawdudi (1967), pp. 40,
42-43 eller Mawdudi, Abul Ala (1976): “Political Theory of Islam” i Ahmad, Khurshid (ed.): Idlam: Its Mea-
ning and Message. London: I1slamic Council of Europe, pp. 159-601.
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nar det er ngdvendigt. Dette er det demokratiske element. Derimod har ingen, end ikke det
samlede muslimske fadlesskab, ret til at aandre en eksplicit befaling fra Allah. Dette er det
teokratiske element. Det er vigtig at bemaake, at dette indebaarer en anerkendelse af, at det er
ngdvendigt med beslutninger om hvordan og hvorndr man ma fortolke. Dette princip er aner-
kendt af bade sunni- og shia=muslimer. Inden for denne ramme argumenteres der ligeledes
for, at Allahs absolutte suveramitet udelukker enhver form for menneskeligt hierarki, da alle
mennesker er lige for Allah. Tawhid (Guds enhed) giver saledes grundlaget for et lighedsprin-
cip inden for det politiske system. S selv om tawhid (Guds enhed) kan bruges som basis for
en udemokratisk stat, giver begrebet ogsa basis for lighedsideologier og for revolution imod et
vilkarligt styre, der ikke regerer pabasis af Allahs budskaber.

Risalat (profeti) har den betydning, at man anerkender Muhammad som den sidste profet med
det endelige budskab fra Allah .

Khilafat (kalifat) haanger ud over en gammel forstaelse af islam, ogsa sammen med en nutidig
muslimsk forstéelse af demokrati. | islamisk politisk tankegang har begrebet primaat vaaet
relateret til defineringen af det politiske lederskab. Kalif betyder profetens efterfalger, og kali-
fatet som institution er hovedsagligt blevet diskuteret i monarkiske termer. Men der er ogsa en
anden mening med begrebet. Ordet kalif rummer nemlig ogsa betydningen " repraesentant”.
Visse steder i Koranen er det muligt, at identificere kaliffer som vagende alle slags menne-
sker, der generelt anses som Allahs reprassentanter pa jorden. Sagt pa en anden méade betyder
denne fortolkning, at kalifatets autoritet er givet til ale mennesker, som er rede til at overhol-
de principperne i tawhid (Guds enhed).* Kalifat kan ogsa fortolkes som menneskets forvalt-
ning af Allahs skabervaak. Mawdudi bruger netop kalifatet i denne betydning som basis for
sin fortolkning af demokrati i islam. Implikationen for det politiske system er, at kalifatets
autoritet bliver overdraget fadlesskabet som helhed, ndr det er parat til at opfylde repraesenta-
tionen efter principperne om Guds enhed. Dette er demokratiets begyndel sespunkt i islam.
Enhver person i et isamisk samfund har kalifatets rettigheder og magt, og pa den made er ale
individer lige. Dette er en speciel definition af folkesuveraamitet, men dog en form for folkelig
suveramitet.

Islams politiske system baseres pa disse tre principper, som kan opfattes som islams forfat-
ning og dermed som den sociale kontrakt, der binder befolkningen sammen med regeringen.

% Esposito & Voll (1996a), pp. 26-27.
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Ud over disse overordnede principper er der, ifalge Esposito & Voll, andre vigtige begreber,
der bekradter, at islam indeholder demokratiske elementer. Disse islamiske begreber er:
1) Shura, der betyder konsultation.
2) Idjma, der betyder konsensus.
3) Idjtihad, der af Esposito og Voll fortolkes som uafhaangige fortolkningsmaessige afga-
relser.®
Disse begreber spiller en vaesentlig rolle i debatten om demokratisering i muslimske lande,

selv om fortolkningen af dem ogsa er omstridte.

Shura (konsultation) er en politisk konsekvens af menneskenes kalifat. Da ale normale voks-
ne muslimer, béde maad og kvinder, er Allahs repraesentanter, sa er det ogsa dem, der delege-
rer deres autoritet til regenten, og det er deres hensigter, der skal styres ud fra. Koranen opfor-
drer flere steder direkte til, at muslimer farst ber tage deres beslutninger efter shura (konsulta-
tion), uanset om det er et offentligt eller privat anliggende. Koranen giver dog ikke specifikke
anvisninger om metoden. Antal, valgform, valgperiode med mere overlades til lederne pa det
givne tidspunkt og sted. Det vasentlige er, at lederen skal vage omgivet at reprassentative
personer, der nyder tillid fra dem de repraesenterer, og desuden at de har en retskaffen karak-
ter. Der er uenighed omkring hvorvidt shura (konsultation) skal forstas som ”en person”, det
vil sige regenten, der sperger folket til rads, eller om shura skal forstds som ” gensidig konsul-
tation”, altsa gensidige diskussioner palige fod. Specielt i den sidste betydning bliver konsul-
tationsbegrebet et vigtigt element i forholdet mellem islam og demokrati.

Et andet vigtigt operativt begreb er idjma (konsensus). Issa inden for sunni-islam har der vee
ret lagt stor vaegt pa konsensus, forstaet som den endelige religigse autoritet i forhold til at
fortolke islam. Idjma (konsensus) har spillet en central rolle i udviklingen af islamisk lov og
bidraget til fortolkningen af lovene. Gennem det meste af islams historie har idjma (konsen-
sus) dog vaget begramset til de retslaade, og folkelig konsensus har vaaet mindre vigtig. Des-
uden har idjma tenderet imod at veere en konservativ kraft. Hvis der farst var opnaet idjma om
en bestemt fortolkning, sd har tendensen sdledes vaget at se denne idjma som endelig (ogsa
selv om den var mange hundrede & gammel). Moderne islamiske taakere har dog netop set
konsensusbegrebet som rummende store muligheder for udviklingen af islamisk lov og tilpas-

% Esposito & Voll (1996a), p. 29.
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ningen af denne til en nutidig kontekst. Idjma (konsensus) og shura (konsultation) ses ofte
som den effektive basis for islamisk demokrati. Konsensusbegrebet danner grundlag for aner-
kendelsen af flertalsstyre. Nogle mener, at statens legitimitet afhaanger af den grad statens
organisation og magt reflekterer fadlesskabets vilje; statens legitimitet er sdledes primaat ba-
seret pa konsensusprincippet. Pa denne made kan idjma (konsensus) bade vaae legitimiteten

og proceduren i et islamisk demokrati.

Det tredje vigtige operationelle begreb er idjtihad (uafhaangige fortolkningsmaessige afgarel-
ser). Dette begreb kan ogsé oversadtes til "udevelsen af informeret, uafhaangig dom” ®. Man-
ge muslimske tamkere mener, at dette begreb er naglen til implementering af Allahs vilje pa
et givet tidspunkt og sted. Det er gennem idjtihad, at folk i en given tid praver at implemente-
re og anvende guddommelig vejledning pa deres tids specifikke problemer. Fortalere for idijti-
had kan enten mene, at der skal nyfortolkes pa alle omrader, eller ogsa kan dbningen for ny-
fortolkning vaae mere begramset. Nogle mener ligefrem, at idjtihad bar overfares fra de rets-
laarde til en valgt lovgivende forsamling, der sa gennem konsensus kan blive enige om nye
fortolkninger. Konsensus kan sa igen eventuelt fortolkes som flertalsafgarelser, og det bliver
sa op til flertallet at fadde dom. P& den made kommer man ogsa (til dels) udenom den forhin-
dring, at retsskolerne kan vaae ret uenige. Idjtihad (uafhaangige fortolkningsmaessige afgarel-
ser) har altid vaaret meget omstridt pa grund af faren for misbrug, herunder frygten for at man
&bner fortolkningens der s& vidt, at sekularisering bliver en mulighed.”

3.3.3 Idlamiske oppositionsbegr eber
Farst i dette afsnit vil vi se patraditionelle, vestlige demokratiske oppositionsbegreber, og
derefter se, om man kan finde lignende begreber inden for islam.

Demokrati baseres pa folkets vilje (folkesuveramitet), men "folkets vilje’ er meget ofte delt,
og demokratiske traditioner indeholder flere forskellige definitioner af opposition og syns-
punkter om, hvordan man forholder sig til opposition. Demokrati involverer helt klart indivi-
der og gruppers ret til at vaae uenige med regeringen. Men opposition kan vaae forskellig
spamndende lige fra revolutionaae opfordringer til at @delaggge det eksisterende system til va-
rierende niveauer af uenighed med regeringsmagten inden for det politiske system. Ingen re-

% Denne oversadtelse af begrebet er Esposito og Volls (1996), p. 29. Sei gvrigt ogsd ordlisten.
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gering vil tillade det farste.®® Regeringers normale minimumskrav til oppositionen er, at de
ikke aktivt deltager i voldelige handlinger med det formdl at vadte regeringen. | hovedparten
af vestlig politisk tankegang forstas legitim demokratisk opposition som det at vaae uenig,
men med samtykke omkring de fundamentale principper. Dette betyder, at opposition ikke er
imod det politiske system som sédan.*® Dette oppositionsbegreb afhenger af et underliggende
begreb om "forfatning” eller et ssa fundamentale forskrifter, som alle deltagere i det politiske
system, inklusiv oppositionen, accepterer som legitime.

Der er dog ogsd i moderne vestlig politisk erfaring en tradition for radikal opposition, der kan
1% har identificeret to kon-
fliktende demokratiopfattelser, liberalt demokrati og totaliteart demokrati, der har eksisteret
sidel gbende siden det 18. drhundrede. Liberalt demokrati har traditionelt vaagtet de individuel-

le rettigheder og begramsning af statsmagten. | sin neokonservative form er der yderligere lagt

udtrykkes i mange forskellige revolutionagre former. J. L. Talmon

vaggt pa markedsgkonomi og i sin postmoderne form vasgtes multikulturel pluralisme. Det
totalitere demokrati, symboliseret af kommunismen og socialismen'®, har traditionelt vaagtet
den fadles vilje og fadlesskabets kollektive struktur. Den nye gren af totalitaart demokrati,
New Left, har fortsat veegten pa det fadles gode, borgerdyder og politisk fadlesskab. De for-
sgger dog at omformulere disse, sa de bliver kompatible med anerkendelse af konflikt, deling
og antagonisme.’%? Historisk er den radikale tradition blevet artikuleret som en utopisk kritik
af det industrialiserede samfund, der kombinerede kapitalistisk gkonomi med liberalt demo-
krati. | denne form var den en voldelig revolutionaa opposition naamere end en ”forfatnings-
maessig opposition”. Men selv den traditionelle vision om radikalt demokrati (totaliteat de-
mokrati) anerkendte ikke revolutionaa opposition i et samfund styret af radikale demokrater.
Ifelge Esposito og Voll er revolutioner kun mulige, ndr antidemokratiske regimer star over for
krav om demokratisering og desuden i modsagningen mellem sekulag politisk teori og poli-
tisk teori bygget pa religigse antagel ser.

9 Ovenstéende er skrevet med udgangspunkt i Esposito & Voll (1996a), pp. 11-32.

% Undtagelser fra dette er forskellige af de gsteuropadske regimer, der samarbejdede med oppositionen i forhold
til en form for selvdestruktion ved landenes overgang til demokrati.

% |bid., p. 35.

190 Talmon, J. L. (1960): The Origins of Totalitarian Democracy. New Y ork: Frederick A. Praeger.

101 Det kan diskuteres, hvorvidt et totalitaart demokrati overhovedet er et demokrati, men dette vil vi ikke komme
naamere ind pa her.

192 De to demokratityper er baseret p& Esposito & Voll (1996a), pp. 36-38. Der er indeholdt elementer fra Tdl-
mon (1960), p. 1 og M ouffe, Chantal (1992): “Democratic Politics Today” i Mouffe, Chantal (ed.): Dimensions
of Radical Democracy: Pluralism, Citizenship, Community. London: Verso, pp. 12-13.
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De islamiske oppositionsbegreber gar helt tilbage til profeten Muhammads erfaringer i det 7.
arhundrede i Medina. Muslimer har mange begreber, der kan anvendes i forskellige oppositi-
onskontekster. Det er mens muslimer er i flertal, at islams politiske basisbegreber udvikles.
Dette gedder bade idjma (konsensus), shura (konsultation) og idjtihad (uafhaangige fortolk-
ningsmaessige afgerelser) samt politisk opposition. Sharia (det islamiske retssystem) kan ses
som forfatningen i et muslimsk samfund. De fleste anerkender islams basisprincipper som
repraesenterende en forfatning, og denne forfatning er igen et vigtigt element som basis for
lovlig opposition. Koranen og sunna (profetens ssadvane) som ultimativ autoritet er den basis
som, uanset tid og sted, kan bruges til at kritisere de eksisterende forhold. | moderne tid kan
denne basis udgere grundlaget for islamisk konstitutionalisme, der kan hjadpe med at definere
bade staten og lovlig opposition.
| denne forbindelse er der to vigtige begreber, der sadter graanserne for uenighed og oppositi-
on. Disse er:

1) Fitnah, der betyder civil uorden, hvilket er forbudt.'®®

2) Ikhtilaf, der betyder uenighed, hvilket er tilladt.***

Der er ogsa et tredje begreb dhimma, der definerer mindretals (specielt ikke-muslimers) roller
og rettigheder, og desuden et fjerde begreb, en slags magtdeling, der begraaser regentens
magt gennem speciel anerkendelse af "konstitutionelle” regler hinsides regentens kontrol og
en de facto separation af magterne. Ingen af disse fire begreber eller for den sags skyld dem
ale i kombination, reprassenterer en eksplicit demokratisk begrebsliggerelse af opposition i
moderne forstaelse, men de danner dog en basis, hvorpa en sddan begrebsliggerelse kan hvile.
Vi vil komme ind pa de to sidst neavnte begreber (minoriterer og magtdeling) senere.

Fitnah (civil uorden) er den uenighed som ikke er tilladt, fordi den enten er voldelig eller pa
anden made udger en fare for det etablerede system. PA Muhammads tid var fitnah den oppo-
sition det muslimske fadlesskab madte i form af trusler mod deres tro. Pa denne made kan
begrebet ogsa fortolkes som retten til oprer mod regenter eller regimer, der truer det islamiske
politiske system og derved ger sig skyldige i fitnah. Nutidens taankere beskadtiger sig med
afgramsningen af opposition i forbindelse med at undga fitnah. Samtidig anerkender de fleste
retten til legitim revolution imod vedvarende uretfaadige og tyranniske regeringer. Nogle

mener endda, at muslimer har pligt til at gere oprar imod regimer, der ger sig skyldigei fitnah

103 Esposito & Voll (1996a), p. 41.
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(civil uorden). Fitnah er ogsa et vigtigt begreb i definitionen af ytringsfriheden, for eksempel
kan ytringsfriheden begramses ud fra ansket om at undga fitnah. Ordet daskker ogsa de ord og
handlinger, som kan skabe splid og kontrovers mellem folk i en sadan grad, at man ikke laan-
gere kan skelne de troende fra de ikke-troende. Denne idé med, at uroligheder og anarki kan
true muslimers tro sadter store gramnser for det muslimske oppositionsbegreb. Grundet dette
begrebs dobbelttydighed, kan folk, der opponerer imod en muslimsk stat, risikere at blive an-
klaget for at veae arsag til fitnah (civil uorden). Som det ses er fitnah et komplekst begreb,
der bade kan bruges til at begraase opposition, men ogsa til at legitimere modstand mod ty-
ranniske regenter.

Med hensyn til definitionen af acceptabel opposition er ikhtilaf (uenighed) et negglebegreb.
Selv om der lasgges stor vaggt pa tawhid (Guds enhed) anerkendes alligevel en vis uenighed
bade imellem muslimer, og imellem muslimer og ikke-muslimer. Begrebet ikhtilaf stammer
fra uenigheden mellem de forskellige sunni-skoler'®, der definerer islamisk lov forskelligt.
Skolernes forskelle er ikhtilaf (uenighed) og disse forskelle mellem skolerne reflekterer ”tan-
kefriheden” i isam og indikerer, at dbenbaringerne ikke kun betyder én islamisk lov. Dette
underbygges yderligere af en hadith (tradition), hvor Muhammad skulle have sagt, at uenig-
heder i det muslimske fedlesskab er tegn p& guddommelig velvilje.'® Moderne muslimske
taankere har fortsat traditionen med at se lovlig opposition som en fordel i stedet for en ulem-
pe, for hvis ale tvinges til at tamke ens, sa kan man risikere at det medfarer fitnah (civil uor-
den).’®” Mere overordnet set kan ikhtilaf (uenighed) ses inden for en ramme, der accepterer
forskellige implementeringer af islam som legitimt. Denne struktur kan igen ses som nogen-
lunde analog til det vestlige begreb ”konstitutionel opposition”, det vil sige, hvor uenighed
inden for den overordnede ramme (forfatning) er tilladt.

Ud over disse to oppositionsbegreber, spiller begrebet dhimma (beskyttelse) en vigtig rolle i
forholdet mellem muslimer og ikke-muslimer, og kan defineres som "en pa ubestent tid for-
nyet kontrakt gennem hvilken det muslimske fedlesskab tildeler medlemmer af andre abenba-
rede religioner venlighed og beskyttelse pa den betingelse af de anerkender idams domi-

10% Esposito & Voll (1996a), p. 41.

195 hid., p. 44. Af retsskoler kan naavnes hanafi, maliki, shafii, hanbali, jafari, med flere. Ramadan (2002), p.
273.

106 Esposito & Voll (1996a), p. 44.

197 B&de Hasan al-Banna og Abul AlaMawdudi har denne holdning.
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nans’ '®. Dette er ogsa forklaringen pé, at ikke-muslimer ofte kaldes for ”dhimmaer”. Dhim-
ma-status (beskyttel ses-status) involverer restriktioner og et andenklasses " medborgerskab” i
forhold til de politiske strukturer. Samtidig bliver ikke-muslimer dog anerkendt som legitime
deltagere i det muslimske samfund med dertil harende rettigheder, herunder beskyttelse imod
forfalgelse. Begrebet dhimma (beskyttelse) har visse analoge trak med det demokratiske be-
greb "mindretalsrettigheder”, og selv om det helt klart ikke er det samme, kan det godt vage
med til at danne grundlag for ikke-muslimsk oppostion.

Den sidste ting vi skal se pa er muligheden for en magtdeling i islam. | Vesten er vi bekendt
med magtens tredeling, det vil sige adskillelse af den udgvende, den lovgivende og den dem-
mende magt. Som vi har vaget inde pd, kan idam defineres som vagrende bade "religion og
stat”. Pa den made findes ikke en decideret "kirkeorganisation” i islam, der kan fungere som
en modpol til den politiske magt. Men der kan aligevel tales om en adskillelse i forhold til
regenten/regeringen. Faktisk mener nogle, at islamiske samfund tilhgrerden gruppe samfund,

hvor religigse og politiske institutioner er separate.’®

Man kan se ulamaer (religigse laade)
som nogle, der balancerer regentens magt, hvor ulamaerne repraesenterer " konstitutionen” ,det

vil sigeislamisk lov og kontrollerer, at regenten lever op til denne.™*°

3.3.4 Sammenfatning af Esposito & Vall

Vi har nu set, at isam bade indeholder vigtige begreber i forhold til demokratisering og desu-
den flere begreber og traditioner, der kan danne basis for et begreb om konstitutionel opposi-
tion. Der er ogsa elementer, der kan danne udgangspunkt for en begramsning af vilkarlig rege-
ringsmagt. Vi har ogsa set, at der er visse begramsninger for opposition, for eksempel fitnah
(civil uorden). Alle disse begreber er lige sd omstridte som demokratibegrebet i almindelig-
hed, men de giver aligevel en forstaelse for, hvilke demokratiske ressourcer, der findes i is-
lam. Helt overordnet ligger et islamisk demokrati umiddelbart tedtest pa et sdkaldt totaliteart
demokrati, hvor vaegten lasgges pa den fadles vilje og fadlesskabets kollektive struktur i mod-

108 Esposito & Voll (1996a), pp. 46-47.

109 Sp for eksempel Lapidus, IraM. (1975): " The Seperation of State and Religion in the Development of Early
Islamic Society” i International Journal of Middle East Studies. Val. 4, no. 6, pp. 384-385.

119 Oyenstéende er skrevet med udgangspunkt i Esposito & Voll (1996a), pp. 33-51.
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Demokratiske elementer i islam if@lge Esposito &
Voall:

|slams politiske systems tre principper:

Forfatning:
Kan ses som Koranen og sunna (profetens ssedvane). Alle

er bundet af Allahs eksplicitte befalinger.

| slams demokratiske procedurer:

Shura (konsultation). Idjma (konsensus). I djtihad (uaf-
haengige fortolkningsmaessige afgarel ser, det vil sige im-

plementering af islam).

| slams oppositionsbegreber:
Fitnah (civil uorden). Ikhtilaf (uenighed). Dhimma (be-
skyttelse). Ulamaerne (de religigse laarde).

Kilde: Esposito & Voll (1996a).

Tawhid (Guds enhed). Risalat (profeti). Khilafat (kalifat).

3.4 Mohammad K hatami

sadning til det liberale demo-
krati. Tekstboksen opsumme-
rer Esposito & Volls bidrag™™
til modellen om idamisk
demokrati.

3.35 Kritik af Esposito &
Voll

Helt overordnet mener vi, at
Esposito og Voll kommer
frem til et rigtigt godt be-
grebsapparat i forhold til isla-
misk demokrati. De er gode til
at klarlagge begreberne, uden
at de gver vold pa dem. Davi
ikke har noget at kritisere, gar
vi gar videre til det tredje bi-

drag til vores syntese.

Naeste taenker, som vi vil bruge til vores syntese af islamisk demokrati, er Mohammad Kha-
tami. Han blev ved en folkeafstemning i 1997 valgt til Irans praesident med totredjedele af

stemmerne og genvalgt igen i 2001. Han har studeret filosofi, retsvidenskab og islamisk ret,

og han har blandt andet undervist i Tyskland og har vaaet kulturminister i en tidligere rege-

ring.**2

Khatami som prassident er en person, der beskadtiger sig med politik og religigse forhold. En

politiker skal ud over at tage hensyn til egne ansker ogsa lytte til folkets krav, samtidig med at

11 Begreberne er selvsagt ikke Esposito & Volls, men det er deres klargering af begreberne, der vil ligge til

grund for vores model.
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han skal holde sig inden for de rammer, som bliver udstukket af styret. Iran er i dag en isla
misk republik, hvor der er frie valg til parlamentet, men hvor det reelt er en religigs elite, som
sidder pa magten og skal godkende al lovgivning. Khatami er ikke kun Irans prassident, han er
ogsa en intellektuel, der har nedfaddet sine tanker om, hvordan han kunne taanke sig et mus-
limsk samfund eller en islamisk stat indrettet. | de efterfalgende afsnit vil vi kun tage ud-
gangspunkt i Khatami som den intellektuelle eller som taankeren. Vi benytter os af hans bog

"|slam, Liberty, and Development”**3

, som er en samling af nogle af hans tidligere vaarker og
taler. Blandt andet indeholder bogen den tale, som han holdt, da han blev indsat som praesi-
dent i 1997.

Mohammad Khatami er valgt, fordi han supplerer vores andre tamkere utroligt godt ved at
kombinere det islamiske med det vi kalder "demokratiske vaadier”. Khatami har visioner om
frihed, rettigheder og udviklingen af et civilsamfund. Det er disse aspekter eller vaadier, vi
mener vil kunne tilfgre vores syntese nye og nyttige elementer i forhold til hvad Ramadan og
Esposito & Voll alerede har gjort.

| det efterfglgende vil vi ferst beskrive de problemer, Khatami mener, eksisterer i den mus-

limske verden for derefter at se pa hans lgsninger.

3.4.1 En anderledes civilisation og dens problemer

Khatami skitserer det overordnede problem i Mellemgsten*** som uforeneligheden mellem
den moderne civilisation'™® i Vesten og den traditionsbundne civilisation i den muslimske
verden. Han definerer moder nitet som vagrende innovative og udviklende faanomener og insti-
tutioner, og tradition definerer han som vaaende den eksisterende kultur i det muslimske sam-
fund (Iran), som opstod for mange hundrede &r siden.**°

112 K hatami, Mohammad (1998): Islam, Liberty and Development. New Y ork: Institue of Global Cultural Stud-
ies, Binghampton University, pp. 155-156.

3 | bid..

14 K hatami tager isaar udgangspunkt i Iran, men flere af hans teser kan direkte overfares p& Mellemasten eller
resten af den muslimske verden generelt.

15 Khatami bruger det engelske ord "civilization” om to ting: (1) Han bruger det i sin klassiske forstand som
civilisation, det vil sige som en avanceret kultur med udviklede materielle og tekniske forhold, og (2) han bruger
det som civilsamfund, det vil sige som en bestemt made at leve pa eller indrette et samfund. Ibid., p. 20. Vi vil
benytte begge oversadtel ser alt efter Khatamis brug af ordet. Civilsamfundet definerer vi altsa franu af padenne
made, men for at fa en endnu klarere definition tilfgjer vi, at civilsamfundet ogsa (det vil sige ud over Khatamis
definiton) omfatter alt det, der ikke er stat eller marked. Dette stemmer ogsa godt overens med K hatamis brug af
begrebet.

118 1hid., pp. 18, 20, 24.
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Muslimernes kultur, eller i hvert fald vigtige aspekter af den, tilharer en gammel traditionsrig
civilisation, mens livet i dag er influeret af en moderne (vestlig) civilisation. Denne moderne
og vestlige civilisation er, siger Khatami, ikke velegnet til den nuvaarende muslimske. Khata-
mi naevner ikke eksplicit, hvorfor han mener dette, men han siger et sted, at en af de store for-
skelle mellem deto civilisationer er, at i den vestlige er det mennesket eller individet, som er i
centrum, hvorimod at det er Allah, som er i centrum i den muslimske. Y dermere siger han, at
den vestlige civilisation ikke indeholder hele svaret pa muslimernes grundlagggende problem,
nemlig det at de stér midt mellem to kulturer. Dette skyldes blandt andet, at han anser den
vestlige kultur for skregbelig, fordi den er menneskeligt konstrueret. Hans konklusion er, at
hverken den vestlige eller den nuvarende muslimske civilisation kan lgse problemerne. Der-
imod skal man naame sig en helt tredje civilisation for at skabe balance mellem de to kultu-

rer, som muslimerne st&r midt mellem. Det er denne civilisation vi nu vil se naamere pa*"’

3.4.2 Den tredje civilisation

Ny islamisk civilisation eller "den tredje civilisation”, som vi har valgt at kalde den, er ifalge
Khatami et samfund, der skal vagre funderet pa den historiske identitet, men samtidig drage
fordele af den moderne (vestlige) civilisations opndelser og fremskridt.*
at Khatami vil kombinere to civilisationer for at skabe en tredje. For at komme dertil skal den

nuvagende muslimske civilisationen igennem en udvikling, og Khatami opstiller tre forudssd-
119

Man kan atsa sige,

ninger for dette:
1) At folket deltager i processen.
2) At en serigs og etableret tankning er tilstede i store dele af samfundet.
3) At de produktive tanker i samfundet er baseret pa frihed.

Angaende det farste punkt om deltagelse, lasgger Khatami vaagt pa en starre folkelig deltagel-
se og involvering i nationa politik. Dette skal ikke bare tilsikre opfyldelsen af regeringens og

folkets fadles pligter'?

, men det vil ogsa fare til realisering af folkets mest fundamentale ret,
nemlig retten til selv at bestemme sin skagbne. Som eksempler pa deltagelse naevner Khatami

for eksempel kvinders ret til at blive valgt til parlamentet, og at andre end gejstlige skal have

17 Dette afsnit er skrevet med udgangspunkt i Khatami (1998), pp. 18, 20, 22, 24, 29, 34.
18 |pid., pp. 37, 57.

19 pid., pp. 3-4.

120 Desvaare kommer Khatami ikke naamere ind p&, hvad disse pligter indebagrer.
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lov til a deltagei politik. Desuden skal ale i den islamiske civilisation have ret til at nyde et
normalt liv og til at kunne deltage i sociale, gkonomiske, kulturelle og politiske affagrer. Del-
tagelse kraever ogs3, at der eksisterer retfawrdighed, og saaligt den sociale retfaadighed er
Khatami optaget af. Han siger, at udvikling uden social retfadighed kun vil fere til sterre
sociale skel, mens retfaardighed uden udvikling vil fare til mere fattigdom. Begge dele er altsa

vigtige pd samme tid.***

Punkt to omtaler teenkning i samfundet. Khatami siger, at der skal konstrueres et islamisk
system med udvikling af religigse intellektuelle. En intellektuel er en, som forstar de proble-
mer og store spargsmal, som mennesket star over for i en given tidsperiode, mens en religigs
er en troende, som ser mennesket i en starre sammenhaang pa tvaa's af civilisationer ubegram-
set i tid. Religigse universiteter skal uddanne nye generationer af religigse intellektuelle, og
formalet er at fa skabt flere tamkere, der kan hjadpe med at udvikle samfundet. Med andre ord
foresddr Khatami altsd, at sd mange unge som muligt skal have en uddannelse, der godt nok
skal vage af en saglig religigs art. Det er ogsa kun gennem tamnkning og flere intellektuelle
kradter i samfundet, at den islamiske regering kan vadge det bedste synspunkt og dermed
komme frem til de rette kriterier for retfeardighed. Khatami kommer i denne forbindelse med
et interessant synspunkt, hvor han tilsyneladende tager afstand fra elitestyre. Han siger nem-
lig, at det at opna retfaardighed i samfundet ikke alene kan varetages af en religies elite, efter-
som nutidens komplekse mekanismer pavirker bade gkonomiske, politiske og kulturelle rela-
tioner i samfundet.**? Hvis en regering skal komme frem til de rette kriterier for retfagdighed,
s kraever dette fri udveksling af idéer.

Punkt tre omhandler netop frihed, og Khatami definerer ordet som " retten til at taanke, sik-
kerheden for at kunne udtrykke tanker og institutionaliseringen af et system der tilsikrer det-
te” ?®. Frihed er her i hgj grad ytringsfrihed, men ogs friheden til at tamke, og han lagger
udtrykkelig veegt pa, at denne frihed skal tilsikres gennem styrkelsen af intitutioner. Desvaa-
re kommer han pa intet tidspunkt ind pa, hvilke institutioner der er tale om, og hvordan han
vil styrke disse. Dog fremgar det, at der er tale om institutioner, som ikke har helt den samme
udformning, som de der eksisterer i nutidens Iran (se mere i kapitel 5 om dette). Khatami til-
fgjer dog, at det vestlige frihedsbegreb skal videreudvikles, eftersom det ikke er fuldendt. Han

121 K hatami (1998), pp. 119-120.
122 |bid., pp. 145-146.
123 |bid., p. 15.
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tager altsa ikke afstand fra maden, som Vesten normalt opfatter frihed pd, det vil sige fri for
ydre b&nd*®*, som for eksempel fysisk indgriben; men han siger, at for at opna fuld frihed, s
skal det enkelte menneske ogsd opndindre frihed, det vil sige blive fri for egne lidenskaber.'®
Khatami definerer altsa fuld frihed som bade ekstern og intern frihed, og udvikling er ikke
mulig uden frihed.

Efter nu have set pa hvilke vaadier, Khatami mener, der skal til for at udvikle isar
civilsamfundet i den tredje civilisation, vil vi nu se lidt neemere pa statens rolle, der er
vaesentlig i udviklingen af et islamisk demokrati.

| den tredje civilisation er magten tredelt og den islamiske regering ska tjene folket.*®
Statens magt er bundet af begramsninger og indskraakninger defineret af loven (det bliver
ikke uddybet om "loven” er islamisk lov, men det ma formodes), og statens autoritet kan ikke
blive opretholdt gennem tvang og diktatur. Autoriteten kan kun opretholdes ved, at der
regeres efter loven, at alle rettigheder og pligter overholdes, og at folket bemyndiges til at
deltage, og at deres involvering i beslutningsprocessen sikres. Folkets interesser sikres ved, at
staten ingtitutionaliseres som en retsstat.**’ Khatami definerer ikke, hvad han mener med
retsstat, men man maformode, at han mener en stat med domstole, hvor alle er lige for loven.
Han omtaler, at retfaardighed og lighed skal udstragkkes til alle politiske, gkonomiske, sociale
og kulturelle sfager, og at disse skal sikres af staten.

Staten skal ogsa kunne falge med udviklingen. Khatami fortolker begrebet idjtihad (den an-
strengelse de retslaarde ger sig) til at betyde "uafhaangig fortolkning af islamisk retsviden-
skab” .’ |slam og dets retslaade skal altsa kunne tage hgjde for tid og sted i den pagaddende
lov, og sdledes kunne reagere pa nye tiders problemer og behov.

Selv om Khatami ikke beskriver staten i den tredje civilisation neamere, sa bidrager han dog
konkret med enkelte elementer.

124 For at |aese mere om K hatamis opfattelse af Vestens méde at definere frihed pd, s se Khatami (1998), p. 45.
125 K hatami uddyber ikke naamere hvad han mener med " lidenskaber”, men man ma formode at han referer til
alle dlags lidenskaber, for eksempe! sult og sex, som kan fa en person til at handle pa bekostning af andres frihed.
Ibid., pp. 45-46.

126 |hid., p. 136, 150, 152.

27 1bid., pp. 16, 136-137.
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3.4.3 Sammenfatning af Khatami

Sammenfattende kan man sige, at Khatami vil udvikle den nuvaarende muslimske civilisation
til en islamisk civilisation gennem en forandring af staten, men i hgj grad ogsa af civilsam-
fundet. Staten skal vaae en retsstat, hvor magten er tredelt, og den skal tjene folkets interesser

K hatamis demokratiske veerdier:

* Deltagelse i (blandt andet) politiske proces-
Ser.

* Tamkning, uddannelse og religigse intellektu-
elle.

* Frihed, herunder ytringsfrihed og frihed til at
tamnke.

* Retfaardighed og lighed.

* Folketsret til selv at bestemme egen skadne.
» Magtens tredeling.

* Retsstat.

* Staten skal tjene folket.

« Idjtihad som tolkning i tidens and.

ved konstant at kunne forny sig og for-
tolke isam pa baggrund af tid og sted.
Den islamiske regering skal legitimeres
gennem politisk deltagelse fra et staarkt
civilsamfund, som ska uddannes til
taankning og frihed gennem religigse
uddannelser. De civile rettigheder, pri-
maart ytringsfriheden og retten til retfaar-
dighed, ska
samfundet skal altsd reformeres, sa fol-
kets tildelte rettigheder sikres samtidig

institutionaliseres. Civil-

med at det islamiske grundlag bevares.
Der laggges sdedes vaagt pg, at det ida
miske forbliver en meget vigtig del af

samfundet og staten, men samtidig abnes der ogsa for den vestlige civilisations (materielle)
fordele.

Khatami taler ikke direkte om demokrati i en islamisk civilisation, men der er tydelige ele-
menter af demokratiske vaadier i hans beskrivelse af denne. Tekstboksen giver en oversigt

over disse.

3.4.4Kritik af Khatami

Khatami naevner ikke ordet ”demokrati” eller ”"demokratisk” én eneste gang i sin bog. Dette
skyldes muligvis, at Khatami bevidst ikke gnsker at benytte sig af disse ord, fordi han aene
forbinder dem med noget vestligt, hvilket jo netop er det, han til dels tager afstand fra. Mere
sandsynligt er det, at han er bange for at bruge ordene i en islamisk republik.

128 K hatami (1998), p. 145.
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Et andet igjefaldende element i Khatamis tekster er, at han benytter sig af vi-de dikotomien.
Han siger konsekvent ”vi” om muslimer og "de” om dem i Vesten.'?® Dette er en negativ og
ungdvendig adskillelse, og ikke mindst set i lyset af hans indrammelse af Vestens (materielle)
fordele og gavn i den tredje civilisation, virker dette noget malplaceret og dobbeltmoralsk. |
avrigt er en af de ting, han kritiserer den vestlige civilisation for, er, at den er en menneskelig
konstruktion. Hans pointe er, at konstruktion naturligvis gar en civilisation skrgbelig, men
problemet er s bare, at han i sin bog selv taler om at konstruere et islamisk system.**°

Det skal ogsa naevnes, at Khatami tager et forbehold over for ytringsfriheden. Han siger, at et
religigst system naturligvis vil forbyde en hel del, som er tilgaangeligt for folk (issa unge) i
Vesten. Han vil dog ikke have et system primaat baseret pa restriktioner, men kun et system,
som en gang imellem benytter sig af restriktioner for at tage sig af fglsomme og vitale anlig-
gender.™*! Hvad disse " fealsomme og vitale anliggender” kan vaae gé&r han ikke i dybden med.
Til sidst skal det nae/nes, at Khatami ikke er saalig konkret. Han taler pa et delvist filosofisk
plan om, at frihedsrettigheder skal sikres gennem en styrkelse af institutioner, men vi savner,
at han fortadler, hvad det er for institutioner, der er tale om, og hvordan han vil styrke disse.
Khatami er dog generelt kommet med et spaandende bud pa, hvordan en islamisk civilisation
kan se ud, og patrods af vore forbehold kombinerer Khatami islamiske og demokratiske vea-

dier pa en interessant made.

3.5 Abdolkarim Soroush

Abdolkarim Soroush er en af de fremmeste iranske og islamiske politiske filosoffer og teolo-
ger, og han har studeret i bade Iran og Storbritannien. Han er endda af nogle blevet kaldt for
islams Luther.*** Han startede sin karriere som hgjtrangerende ideolog i Den Islamiske Repu-
blik Iran, hvor han har besiddet flere offentlige embeder tildelt direkte af Irans davaaende
averste leder ayatollah Khomeini. Hans kritik af styret i Iran har dog siden hen gjort ham
upopulag hos lederne, og han er i dag fyret fra sit job og er blevet forbudt at undervise og at

129 K hatami (1998), p. 126.

30 |pid., p. 68.

31 1hid., pp. 112, 115.

132 Han er blandt andet blevet kaldt islams Luther af den amerikanske journalist Robin Wright. Soroush, Aldol-
karim (2000): Reason, Freedom, and Democracy in Issam. New Y ork: Oxford University Press, p. xv.
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holde taler offentligt. Desuden er han i perioder ogsa blevet forbudt at udgive bager og at tage
p& udenlandsrejser.*

Vi har valgt at se naamere p& hans bog ” Reason, Freedom, and Democracy in Islam”*3*, fordi
den undersgger muligheden for at kombinere demokrati og islam, hvilket han mener er mu-
ligt. Han supplerer desuden de andre taankere godt ved, at han ter at tage stilling til nogle af de
problematikker, der uvilkarligt opstar, nér demokrati og isam skal kombineres. Blandt andet
tager han stilling til om det er religionen, der skal tilpasses demokratiet, eller om det er demo-
kratiet, der skal tilpasses religionen.

3.5.1 Et religigst demokr ati

Fordi den moderne vestlige videnskab, filosofi og teknologi har aandret fundamentet for al-
mindelig menneskelig fornuft, betragter Soroush det som vigtigt at kombinere demokratiet
(som han implicit ser som noget vestligt og moderne) med det religigse.** Han mener godt, at
man kan nyde de friheder som en moderne demokratisk regering giver, uden at skulle ignore-
re Allahs eksistens. Opgaven for en religigs demokratisk regering er dog meget svagere at
l@se end for en rent religias eller en rent demokratisk regering. Dette skyldes, at det religigse
demokrati skal (1) kunne forene det, som tilfredsstiller mennesket med det, som Allah kan
godkende, (2) finde en balance mellem det religigse og ikke-religiase, og (3) bade gare det
rigtige for folket og for Allah.**®

Denne store opgave kan til dels lases ved at kombinere to begreber, nemlig fornuft og dbenba-
ring. Soroush definerer ikke fornuft som ” en slags isoleret individuel fornuft, men [som] en
kollektiv fornuft, der opstar fra den slags offentligt deltagelse og menneskelig erfaring, som

137 Abenbaring definerer han ikke, men det

kun er til stede gennem demokratiske metoder”
fremgdr aligevel, at dbenbaring er det religigse. For at et styre kan betragtes som religiost,
skal det etablere en religion, og denne religion skal virke som ledetrad og dommer ved lgs-
ning af styrets problemer og konflikter. Han forsadter og siger, at for at styret skal forblive

demokratisk, skal det kunne absorbere religionen i overensstemmelse med, hvad fornuften

133 Soroush (2000), p. ix, xi; Wright, Robin (1996): “Two Visions of Reformation” i Journal of Democracy.
Vol. 7, nr. 2, pp. 64-75, p. 68.

134 Soroush (2000).

135 Religion eller religigs kan ogsa laeses som islam eller muslimsk.

36 1pid., p. 122.

37 1pid., p. 127.
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dikterer. Selv om det religigse og demokratiske sdledes kommer i en slags balance, s er det

den religigse forstael se, som skal tilpasses demokratiet og ikke omvendt.*®

Soroush naavner tre demokratiske principper, som e retfaardighed, begramsning af statsmag-
ten og menneskerettigheder.** Han mener disse er demokratiske og ikke religigse principper,
eftersom de ale er rationelle. Mange anser rationalitet og religion for uforenelige, men nagd-
vendigheden af at holde balance mellem det religigse og ikke-religigse retfaardigger rationali-
tetens rolle i det religigse domame. Soroush taler ligefrem om religigs rationalitet.**® Om
princippet retfaadighed siger han, at retfaardighed ikke kan vaae religigs, men at det er religi-
onen, som skal vage retfaadig. En regel eller en lov, som ikke er retfaardig, er ikke religigs, og
a ale er lige for loven betyder ikke ngdvendigvis, at loven er retfaardig. Retfaardighed skal
opfylde behov, give rettigheder og udrydde diskrimination og ulighed, og princippet er en
nadvendig forudsagning for det religigse demokratiske styre. Begraansning af statsmagten og
opfyldelsen af menneskerettigheder er ligesom retfaadighed en del af demokratiet, som reli-
gionen matilpasses. Nar ale tre principper bliver inkluderet i den religigse viden og respekte-
ret af religigse folk, vil resultatet blive religigst demokrati. To af de menneskerettigheder, som
naevnes eksplicit, er ytringsfrihed og trosfrihed.

Trosfriheden bringer osind pa yderligere et vigtigt element i det religigse demokrati, og det er
tolerance. Den troendes ret til at vadge en guddommelig religion™* vil ikke gdelagge demo-
kratiet eller den religigse regerings rationelle natur. Med andre ord forhindrer den troendes
overbevisninger ikke religigs tolerance. En regering har ingen ret til at patvinge sine borgere
en bestemt religion, ligesom en regering ikke skal diktere en bestemt fortolkning af en religi-
on.**? Der bliver altsd &bnet for tolerance internt i islam, der som bekendt har flere trosretnin-
ger, men vi mener ogs3, at tolerance medferer tilladelse til dyrkelse af flere religioner.

Ud over beskrivelsen af det religiase demokrati kommer Soroush ogsa med en relevant defini-
tion af demokrati isoleret set. Demokrati er en metode til at begraanse de regerendes magt, til
at rationaisere deres politik, til at beskytte borgernes rettigheder og til at opna offentlige go-

138 Soroush (2000), p. 131.

39 |pid., pp. 132-133.

140 1hid., p. 155.

141 Soroush definerer ikke naamere hvad han mener med guddommelig religion, men det mé formodes, at han
mener de tre monoteistiske religioner.

142 |bid., pp. 138-140.



der. Y dermere defineres demokrati som fredelig udskiftning af magten, mulighed for at drage

regenten til ansvar, magtdeling, parlament, offentlig uddannelse, ytringsfrihed, flerpartisy-

stem, uafhaangige medier, offentlige valg og konsultative forsamlinger pa alle beslutningsni-

Sor oushs religigse demokr ati:

» Fornuft: Er kollektiv og findes kun ved brug
af demokratiske metoder.

« Abenbaring: Religionen som ledetréd og
dommer.

* Religionen skal tilpasses demokratiet.

* Retfadighed: Lighed og ingen diskriminati-
on.

* Begramsning af statsmagten.

» Menneskerettigheder: For eksempel ytrings-
frihed.

* Tolerance: Kan tolkes som accept af flere end
énreligion.

* Folkets vilje: Kan tolkes som at suveramiteten
ligger hos folket.

veauer.'*® Demokrati er i denne beskri-
velse det, de fleste forbinder med demo-
krati i Vesten, og faktisk kommer So-
roush med en sidste vigtig betragtning
om det religigse demokrati, som ogsa
minder om Vestens demokrati. Soroush
siger, at det ikke bare er religigse men-
neskers ret, men ogsa deres pligt, at vad-
ge deres egne regenter. Folkets ultimati-
ve ret til at regere skal ikke afskaffes
eller ophaeves, nar isam og demokrati
kombineres. Folkets regering er en rege-
ring skabt for folket og ikke for guder,
og den etableres af folkets vilje.*** Uden
at bruge ordet direkte, beskriver Soroush
her folkesuveramitet, det vil sige, at su-

veramiteten ligger hos folket og ikke hos Allah. Men forskellen er, at folkets viljei et religigst

samfund ogsa er inspireret af religionen og af den religigse fornuft.

3.5.2 Sammenfatning af Soroush

Kort fortalt siger Soroush, at det religigse, som i denne sammenhaang skal laeses som islam,

og demokrati godt kan kombineres. Dette kraever, at der hersker kollektiv fornuft, der opstar

ved brug af demokratiske metoder, og at dbenbaringen eller det religiase bidrager med andelig

vejledning. Retfaardighed, begramsning af statsmagten samt menneskerettigheder er alle rati-

onelle principper, som er vigtige for balancen i styret. Tolerance er ogsa en del af denne ba-

lance, og betydningen af det kommer teg pa accept af flere religioner. Soroush bruger ikke

vendingen "religigs pluralisme” direkte, men det er sadan vi fortolker ham. Denne fortolkning

143 Soroush (2000), p. 148.
1% |pid., p. 152.
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understettes i evrigt ogsd af andre forskere.™*> Ogsé det Soruosh skriver om folkets vilje viser,
at suveramiteten ogsa kan opfattes som liggende hos folket og ikke hos Allah, som i Medina-
modellen. Man kan sige, at i Soroush’ religigse demokrati regerer demokratiet eller retsstyret
over menneskets kroppe og religionen over menneskets hjerter.

Se ogsa tekstboksen pa forrige for en sammenfatning af Soroush.

3.5.3Kritik af Soroush

Soroush’ filosofiske skrivestil, og det at han mere eller mindre behandler det religigse demo-
krati p& det metafysiske'*® plan, ger ham ligesom K hatami meget lidt konkret. Hans styrke er,
at han som én af fa behandler demokrati og islam som det de er, nemlig to til tider meget ude-
finerbare begreber.

Efter nu at have prassenteret fire forskellige bidrag om islamisk demokrati, gar vi nu over til

selve syntesen og besvarelsen af delspargsmal |.

3.6 Syntese og svar et pa delspeargsmal |

Efter i de foregdende afsnit at have gennemgaet, hvad henholdsvis Ramadan, Esposito &
Voll, Khatami og Soroush har taankt om islamisk demokrati, vil vi i de felgende to afsnit,
farst lave en syntese af det, der er kommet frem ved analyse af det valgte materiale, dernaest

vil vi bruge den feardige syntese til at besvare delspargsmal |.

3.6.1 Syntesemodellen

Tamkerne har givet os en mange idéer at arbejde med. Pa nogle punkter supplerer de hinan-
den, og pa andre er de modstridende. Nogle peger i retning af et meget vestligt inspireret de-
mokrati, andre i retning af en mere elitepragyet styreform. Elementerne vil nu blive opsumme-
ret og samlet i en model, der visse steder vil pege i mere end én retning.

145 Arjomand, Said Amir (2002): " The Reform Movement and the Debate on Modernity and Tradition in Con-
temporary Iran” i Middle East Sudies Vol. 34, pp. 719-731, p. 723.
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Det islamiske demokrati kan baseres pa Guds enhed, anerkendelsen af at Muhammad er den
sidste profet og kalifatet, der fastslar at mennesket er Allahs repraesentant pa denne jord. De to
farstnaevnte krav kan gare det svaat for ikke-mulimer at deltage. Soroush giver dog det ind-
tryk, at det religigse kan komme ind gennem folkets valg, og at ale uanset tro har stemmeret.

Suver aeniteten er enten (1) en begraanset suveramitet under Allah, som kun tilfalder musli-
mer, (2) en begramset suveramitet under Allah, som omfatter hele landets befolkning, (3) en
suveramitet, der reelt tilfalder de laade, eller (4) fuldkommen folkesuveramitet, der tilfalder
alle landets indbyggere.

Uddybet betyder dette, at suveramitet:

1) Alene tildeles muslimer som en begramset suveramitet under Allah. Folket skal her, s vidt
vides, forstas som alle muslimer i landet, kvinder som maand. Den udgvende magt er musli-
mernes amenvilje. Alle muslimer er berettigede til at fortolke (pa naa eksplicitte befalinger
fra Allah). Alle betragtes som lige for Allah (lighedsprincip) og autoriteten tilfalder det mus-
limske fadlesskab som helhed. (Esposito & Voll).

2) Det samme som under punkt et, men i stedet for at den begraasede suveramitet kun tilfal-
der muslimer, tilfalder den her hele befolkningen inklusive ikke-muslimer.

3) Suveramiteten tilfalder reelt de laade, da de er de eneste med den forngdne indsigt. Dermed
ses de som profetens arvtagere, bade som medier og lovgivere. (Ramadan). En variation af
dette er, at man kunne forestille sig, at de laade var folkevalgte gennem frie og regel maessige
valg. Desuden kunne dette kombineres med et parlament af ikke-laade, der dog skulle have
deres lovforslag godkendt af de laade. Dette beskrives ikke eksplicit, men er underforstaet
hos Khatami, da hans bidrag baserer sig pa reformer af Iran.

4) En sidste mulig suveramitetsforstaelse er Soroush’. Hans demokratidefinition ligger tag op
ad en vestlig, og der er her tale om fuldstendig folkesuveramitet. Religionen skal tilpasses
demokratiet, det er i sidste instans folket der bestemmer, og det religigse kommer ind gennem
folkets tro, der pavirker dets valg. Her er, som vi laeser det, hele folket inklusiv ikke-muslimer
tildelt suveramiteten. Der skal vagre religies tolerance, og ingen har ret til at patvinge folket en
bestemt religion eller en bestemt fortolkning af denne.

Ingen af taankerne udelukker eksplicit kvinder fra suveramiteten.

146 Metafysisk er det der ligger uden for erfaringens omréde. Politiken (1990): Politikens Nudansk Ordbog. K-
benhavn: Palitikens Forlag. 14. Udgave, p. 674
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Et isamisk demokrati baseres pa en forfatning. Helt overordnet kan denne forfatning vage:
1) Koranen og sunna (profetens ssedvane), der er det samme som sharia (der her oversadtes
som den islamiske livsform jf. Ramadan). Forfatningen kan eventuelt skrives, sa den i ud-
formning minder om en vestlig forfatning, men baseret pa islams grundprincipper. (Ramadan,
Esposito & Vall).

2) De tre principper, tawhid (Guds enhed), risalat (profeti) og khilgfat (kalifat) kan opfattes
som islams forfatning og dermed som den sociale kontrakt, der binder befolkningen sammen
med regeringen.

3) De demokratiske principper, som retfaadighed, begraasning af statsmagten og menneske-
rettigheder, herunder trosfrihed. (Soroush).

Demokr atiske beslutningsprocedurer i et islamisk demokrati baseres pa

1) Shura (konsultation), der er en metode til delegering af folkets - muligvis begramsede -
suveramitet. Denne delegeres til enten én regent, der omgiver sig med andre delegerede, som
denne radsperger, eller til en valgt forsamling (parlament).

2) ldjma (konsensus). Hvis der er tale om en valgt forsamling, og ikke bare en regent, der
radferer sig, kan disse folkevalgte, valgt af hele befolkningen eller kun muslimer, lovgive og
fortolke efter konsensusprincippet. Konsensusprincippet kan, ud fra et funktionelt synspunkt,
betragtes som flertalsprincip. Herved underbygger det bade valg til og arbejdsmetode i parla-
mentet. Der er sAtale om flertalsstyre og samtidig sikring af dette styres legitimitet.

3) Idjtihad (begrebet fortolkes forskelligt af de forskellige tamkere'*’) kan opsummeres som
den reelle implementering af Allahslov. Laarde (Ramadan) eller folkevalgte (Esposito & Vall,
Khatami) frembringer gennem konsensus €ller flertalsafgarelser nye konteksttilpassede for-

tolkninger af islams principper, der kan omsadtes til konkrete love.

Magtdeling: De laade som forfatningens vogtere, for eksempel i en forfatningsdomstol (Ra-
madan, Esposito & Voll, Khatami) og/eller en tredeling af magten (Khatami, Soroush).

Civilsamfund: Alle tamkere vaggter rettigheder, pligter og friheder i et eller andet omfang.
Ramadan siger, at tros-, ytrings-, forsamlings- og foreningsfrihed er helt ngdvendige for at
gennemfare trosbekendelsen. Esposito & Voll mener, at ale er berettigede til at fortolke og
vadge reprassentanter. Khatami baserer sin vision om den tredje civilisation pa deltagelse,
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taankning og frihed. Retten til selvbestemmelse opnas gennem deltagelse, og han naevner eks-
plicit, at kvinder skal have ret til at blive valgt ind i parlamentet. Taankningen skal fremmes
og isa de religigse kundskaber skal spredes til en bredere skare. Samtidig skal det kombine-
res med Vestens fremskridt pa verdslige omrader. Frihed skal bade vaae intern (religias) og
ekstern (friheder og rettigheder). Det er specielt ytringsfrihed (med visse forbehold), tankefri-
hed og retten til retfaadighed, der laagges vaggt pa. Soroush vaggter den kollektive fornuft, der
opstar gennem deltagelse og menneskelig erfaring. De demokratiske principper som retfaa-
dighed, begramset statsmagt og menneskerettigheder skal vaare styrende i staten. Det religigse
skal tilpasses det demokratiske.

Retsstat: Det islamiske demokrati baseres pa en forfatning. Den skal sikre lighed (Ramadan,
Esposito & Voll, Khatami, Soroush) og retfaardighed (Ramadan, Khatami, Soroush), og der
skal vaae institutioner, der sikrer friheder (Khatami). Diskrimination og ulighed skal udryd-
des (Soroush).

Opposition: Behandles kun eksplicit af Esposito & Voll. Den tilladelige opposition, er den
uenighed, der er mellem islamfortolkninger inden for forfatningens rammer. Den forbudte
opposition er den, der medferer civil uorden. Dette lasgger visse begramsninger pa blandt an-
det ytringsfriheden.

Mindretalsrettigheder: Hvor suveramiteten kun omfatter muslimer, tillasgges ikke-muslimer
dhimma-status. Det vil sige, at de opnar et andenklasses statsborgerskab, men anerkendes som
medlemmer af fadlesskabet og nyder beskyttelse mod forfglgelse. De opnar trosfrihed, men

2 n

ma”leve under Allahs vilje’.

Vi vil nu samle disse elementer til noget, der er mere overskueligt. Da Soroush laggger sig
meget taet op ad en vestlig demokratiforstdelse*, har vi forelgbigt valgt at lade ham trade lidt
i baggrunden. Dette er gjort ud fra den antagelse, at man sa lige sa godt kan indfere et vestligt
demokrati med forskellige partier inklusive islamiske. | hans model er det folkets valg, der

147 Ramadan: bestraebelse for at udlede lov. Esposito & Voll: uafhangige fortolkningsmaessige afgerelser. Kha-
tami: uafhaangig fortolkning af islamisk retsvidenskab.

148 Hans demokratidefinition er som beskrevet naamest vestlig: ” Demokrati er en metode til at begramse de
regerendes magt, til at rationalisere deres politik, til at beskytte borgernes rettigheder og til at opna offentlige
goder. Ydermere defineres demokrati som fredelig udskiftning af magten, mulighed for at drage regenten til
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afgar, hvor islamisk modellen bliver, og folket kan i princippet bestemme, at demokratiet ikke
skal baseres pa isam. Vi har derimod valgt, at basere det islamiske demokrati pa islams
grundprincipper. Vi vil operere med en begranset suveramitet under Allah, da Medina-
modellen viste, at Allah i et islamisk, politisk system skal besidde en eller anden form for
suveramitet. Det bar overvejes omikke-muslimer skal have del i denne begramsede suverami-
tet. Vi har desuden valgt parlamentsmodellen frem for den styreform, hvor én regent konsul-
terer delegerede. Dette har vi gjort ud fra et demokratihensyn, da vi ikke anser sidstnaevnte
styreform for demokratisk. Den model vi vil arbejde videre med, er derfor ogsa et udtryk for
to konkrete valg, vi har foretaget. Syntesemodellen ssmmenfatter vi pa falgende made:

ansvar, magtdeling, parlament, offentlig uddannelse, ytringsfrihed, flerpartisystem, uafhaangige medier, offentli-
ge valg og konsultative forsamlinger pa alle beslutningsniveauer” .
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Suver anitet
Enten begramnset suveramitet under Allah: hele befolkningen eller kun muslimer.
Eller reel suveramitet under Allah: de religigse laarde.
Forfatning
Islams grundprincipper i kombination med demokratiske principper (balance).
Folkevalgt parlament
Valgt af ale eller kun af muslimer.
Demokratiske beslutningspr ocedur er
Konsultation (shura).
Konsensus/flertal safgarelser (idjma).
Loves overensstemmelse med islam bestemmes enten af folkevalgte eller laarde (idjtihad).

Magtdeling

Tredeling.

Religigse laade som forfatningens vogtere.
Civilsamfund
Rettigheder, friheder, deltagel se (eventuelt med begramsninger).
Retsstat
Sikring af lighed, retfaardighed, friheder, rettigheder, pligter.
Opposition
Forfatningsmaessig opposition tilladt, begraanses af civil uorden.
Mindretal
Enten begraanset statsborgerskab (dhimma-status).
Eller fuldt medborgerskab med begramset suveramitet under Allah.

Figur 3.1 Syntesemodellen

Som det ses, er modellen stadig noget vag og ikke endeligt afklaret pa flere punkter, hvorfor
vi vil arbejde videre med den i de nasste tre kapitler. Farst vil vi dog besvare delspgrgsmal |.

3.6.2 Svaret pa delspargsmal |
Vi er nu kommet sa langt, at det er patide at gentage delspargsmdl |: Hvad kan forstas ved en

islami sk demokratimodel ?
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Meget kort kan dette spargsmal besvares ved at referere til vores netop beskrevne syntese,
hvor vi, pa basis af udvalgte tamkere og pa baggrund af to konkrete valg**®, har sammensat en
midlertidig model for et islamisk demokrati. Denne model vil vi fra nu af kalde for syntese-
modellen, og den kan ses neamerei figur 3.1. Det er blevet helt klart for os, at der ikke er tale
om én model for islamisk demokrati, men en bred vifte indeholdende bade samstemmende og
modsatrettede elementer. | syntesemodellen er vi forelgbigt endt op med et islamisk demokra-
ti, som bade har demokratiske og religigse elementer. Dette resultat skyldes dels syntesen
med de tamkere, vi nu har valgt at inddrage, men det skyldes ogsa vores bevidste vaagtning af
visse elementer i modellen. Dette var forudset, men vi er klar over, at hvis vi havde valgt en
anden stramning end salafi-reformismen (se afsnit 3.1), kunne vi vaare endt med alt lige fra et
sekulaat demokrati til et rent teokrati.

Desuden har vi erfaret, at de fleste tamkere er meget lidt konkrete, hvad angér islamisk demo-
krati. De tamkere, vi har medtaget, er faktisk nogle af de mest konkrete, som vi er stadt pa
Alligevel konkretiserer de ikke, hvordan friheder og rettigheder skal begramses, hvis disse da
skal begramses. Kun Khatami bergrer kvinders status og skriver eksplicit, at kvinder skal
kunne vadges ind i parlamentet. Med hensyn til religigse og andre mindretal fremgér det hel-
ler ikke saarligt klart, hvilke friheder og rettigheder de skal have. Soroush naevner dog trosfri-
hed. Det er heller ikke helt klart, hvem der i sidste instans skal bestemme, hvordan islam skal
fortolkes, og hvordan en forfatning ber se ud.

Syntesemodellen indeholder nu i realiteten tre hovedvarianter:

149 v/j valgte at basere modellen p& begramset suveramitet under Allah og parlamentsmodellen.
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Variant A: Den demokratiske model med omfattende medbor ger skab
Alle borgere har lige rettigheder, ogsa religigse mindretal. Alle har begraanset suveramitet
under Allah. Parlament og eventuelt andre institutioner er alle folkevalgte, og det er disse, der
gennem konsensus €ller flertalsafgarel ser afger fortolkningen af islams principper og dermed

gramserne for lovgivningen.

Variant B: Den demokratiske model med ekskluderende medbor ger skab
Kun muslimer har lige rettigheder. Andre har dhimma-status (beskyttet status). Muslimer har
begramset suveramitet under Allah. Parlament og andre institutioner er valgt af muslimerne,
og de afger gennem konsensus eller flertalsafgerel ser fortolkningen af islams principper og
dermed gramserne for lovgivningen.

Variant C: Den teokratiske elitemodel
Denne variant kan have et parlament, der kan vaare folkevalgt og eventuelt have deltagel se af
andre end religigse laade. Men i ale tilfadde er det kun de laade, der har reel suveramitet og
de fastlaggger gennem konsensus eller flertalsafgarelser fortolkningen af islams principper og
dermed gramserne for lovgivningen. Denne variant kan forestilles i to udgaver: en, hvor de
laarde udpeger sig selv eller en, hvor de laade vadges af folket (alle eller kun muslimer). Det
bliver i sidste ende de laade, der bestemmer.

Figur 3.2 Syntesemodellens varianter

Ved at vadge den begramsede suveramitet under Allah, som kun Soroush afskriver, kommer
vores syntesemodel til at ligge inden for den demokratiopfattelse, som Esposito & Voll beteg-
ner totalitaat demokrati.* Dette skyldes, at det islamiske demokrati bygger pa en klar ideo-
logi, nemlig islam. Pa denne made kan det islamiske demokrati i en vis forstand sammenlig-
nes med for eksempel et kommunistisk styre, hvor det ikke er tilladt at stille spargsmalstegn
ved den styrende ideologi (kommunismen eller islam). Selv om der i syntesen vasgtes blandt
andet friheder og rettigheder, lasgges der ogsa stor veagt pa fad|esskabet som sadan. Den fad-
les vilje, det fadles gode (den islamiske livsform), borgerdyder som de fremhaavesi islam (for

150 Angdende totalitaat demokrati se afsnit 3.2.3.
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eksempel aglighed, trofasthed, retfaardighed, lighed), det politiske fadlesskab og ummaen (det
islamiske samfund) er alle eksempler pa dette.

Det skal oplyses, at vi betragte syntesemodellen som forelgbige, da den vil blive justeret i de
efterfalgende kapitler. For at svare pa delspargsmadl |, er syntesemodellen og dens tre varian-
ter en made at forsta islamisk demokrati. Disse vil vi i naeste kapitel sammenholde med Dahls
demokratimodeller.



4. | hvilken grad kan syntesemodellen karakteriseres som demo-
kratisk?

Dette spargsmal vil vi besvare, da kriteriet om demokrati er afgarende for om det overhovedet
bliver en demokratimodel, vi udvikler. | dette kapitel vil vi farst redegere for, hvorfor vi har
valgt Dahls demokratiteori. Vi vil herefter beskrive hans normative demokratisyn og efterfal-
gende ga i dybden med hans to modeller, idealmodellen for demokrati og realmodellen for
demokrati.™" Efter at have prassenteret den teoretiske ramme kommer vi til kapitlets kerne,
nemlig analysen af i hvilken grad vores syntesemodel for islamisk demokrati er demokratisk
ud fra Dahls kriterier. Kapitlet afsluttes med en opsummering af resultaterne af denne analyse,

og besvarelse af delspgrgsmal 11.

4.1 Dahl - en demokratiteori

Der findes talrige demokratiteorier. Af disse har vi valgt Dahl, da hans idéer ikke er blevet
serigst udfordret inden for mainstream-politologi siden de kom frem, og hans demokratidefi-
nition stadig er en af de mest brugte i politologien. Han er med andre ord en klassiker inden
for sit felt. Hans arbejde daskker bade politisk teori og empiriske undersggelser, men han er
mest anerkendt for sit arbejde omkring pluralistisk demokrati. Han var desuden en af de far-
ste, som omdefinerede pluralismen til en form, hvor den reelt kunne bruges i forhold til den
virkelige verdens politiske systemer.'? Vi mener desuden, at hans teori om demokrati har god
forklaringskraft, og at den er enkel uden at vaae for enkel og dermed opfylder vores behov.
Den er klart formuleret og dens enkelhed gar, at den kan anvendes generelt pa demokratier af

forskellig udformning.

Dahls teori forklarer desuden, hvorfor demokrati er den bedste styreform. Som det vil fremga
er Dahls idealmodel et udtryk for veardidomme, og han beskriver, hvad demokrati ber vaze,
og hvorfor demokrati er den bedste styreform. Begrundelsen for hvorfor demokrati er bedst

31 Disse to modeller betegner Dahl selv som henholdsvis det ideale demokrati (idealet) og demokratiet i den
virkelige verden (polyarkiet). Vi har valgt at kalde dem for henholdsvisidealmodel og realmodel.
152 Andersen, Gorm Bagger (1996): Samfundsvidenskabligt minilex. Kgbenhavn: Nordisk forlag. 1 udgave, 1

oplag, p. 26.
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udtrykker bade veardidomme og empiriske domme. Teorien har desuden praeskriptiv veadi,
idet den ogsa tager stilling til den reelle institutionsopbygning; for eksempel anbefaler han
nogle forfatningsformer frem for andre. Samtidig ligger han palinie med vores eget syn anga
ende moral og etik. Dahl placeres inden for den normative etik™>, da han mener, at demokrati
er en universel vaadi, der ber spredes til hele verden.™™ Dahl bruger en universaliseringsre-
gel™, nemlig lighedsprincippet, til at begrunde demokratiets udgangspunkt, som er politisk
lighed. Denne universaliseringsregel fastsar, at man ”ber betragte det gode i hvert menneske
som lige s& vigtigt som det gode i ethvert andet menneske”*°, hvorfor alle ber betragtes som
kompetente til at deltage i styret af staten. Efter redegarelsen for Dahls standpunkter skal vi

nu se naamere pa hans modeller.

4.1.1 I deal- og realmodel

Idealmodellen og realmodellen er to forskellige ting. Idealmodellen beskriver malene for
idealet, det vil sige, det der er vaard at stradbe efter, og er udtryk for vaadidomme. Idealet kan
ikke genfindes i virkeligheden, men opstiller en model for hvad demokrati ber vaae, og hvor-
for demokrati er den bedste styreform. Den er det normative udgangspunkt. Realmodellen
tager udgangspunkt i nuvaarende demokratier, og de politiske institutioner demokratiet krae
ver, samt de betingelser der begunstiger demokrati. Den er et realitetshillede af, hvordan man
i den virkelige verden kan opfylde idealet i rimelig hgj grad. Det skal bemaakes, at ingen af

153 |nden for normativ etik haevder forskeren selv noget moralsk-normativt, og optraader derfor i princippet som
deltager. Dette er i modsagning til moralvidenskab, hvor man ser pa andres normer og etik uden selv at tage
stilling. Her optraeder forskeren som tilskuer. Aabo, Carsten (2003): "Noter om mora og etik”. Paper. K gben-
havn: Institut for Statskundskab, Kgbenhavns Universitet, pp. 1-2.

154 Dahl placerer sig derudover inden for metaetikken i den kognitivistiske retning. Metaetikken er den viden-
skab, der undersager den normative etik filosofisk og seger at finde svar p, hvordan man kan begrunde en nor-
mativ etik. Kognitivister mener, at etikken kan begrundes rationelt, enten ud fra dens konsekvens eller ud fra
pligtlaaren. For rationelt at begrunde en moralsk €ller etisk viden kraeves, at det moralske angar alle, det vil sige
har et universelt trak. | modsagning hertil mener non-kognitivister ikke, at etik kan begrundes rationelt. Her
begrundes en given etik derimod ud fra enten personlige beslutninger, personlige falelser eller ud fra kultur og
traditioner. Sidstnaavnte retning kaldes kulturel eller moralsk relativisme (kulturrelativisme). Ibid., pp. 2-4. Dahl
begrunder sin opfattelse af demokratiet som bedste styreform rationelt. Ogsa i disse begrundelser er vi enige.
Dahl fremhaever forskellige falgevirkninger af demokrati; for eksempel at der er empirisk belagg for at moderne
demokratier ikke gar i krig med hinanden. Dette er ikke ren konsekvenstaakning, for Dahl mener afgjort ikke, at
méalet helliger midlet, men han bruger demokratiets positive empiriske konsekvenser, for eksempel dets freds-
skabende effekt, til at underbygge sin vaadidom.

155 En universaliseringsregel er et krav om, at det moralske skal omfatte alle. Dette krav er formelt, idet det intet
siger om det indholdsmaessige, men kun kraever, at man accepterer, at alle handler pa en sddan méde. Et eksem-
pel er Immanuel Kants bergmte katagoriske imperativ. Ibid., p. 4.

136 Dahl (2000), p. 54.
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modellerne fremferes som idealtyper™’

af Dahl, men som vi skal se egner modellerne sig
ogsa som analytiske redskaber til at male demokratigraden i en given model, land eller lig-

nende.

4.1.2 Det ideale demokr ati
Dahls udgangspunkt, nar han opstiller kriterier for det ideale demokrati er, at alle betragtes
som politisk ligestillede. Han opstiller fem idealkriterier, som en proces skal leve op til for at
tilfredsstille kravet om politisk ligestilling. Disse er:

1) Medbestemmelse.

2) Lighed i vag.

3) Opnéelse af begrundet indsigt.

4) Kontrol med dagsordenen.

5) Ingen udelukkelse af voksne.
Medbestemmelse indebager, at alle skal have mulighed for at fremsadte deres synspunkter
inden en politik vedtages. Lighed i valg indebaxer, at alle har lige mulighed for at stemme, og
at stemmerne vagtes lige. Begrundet indsigt indebaaer, at alle skal have lige mulighed for at
blive informeret om alternativ politik og dens konsekvenser. Desuden skal alle have mulighed
for at beslutte, hvilke sager, der bliver sat pa dagsordenen, og derfor bliver den demokratiske
politik aldrig lukket. Alle voksne, og i hvert fald de voksne med fast bolig i landet, skal have
fulde borgerrettigheder.**®
Dette er sa Dahls idealmodel for demokrati, men hvorfor er dette et ideal? Hvorfor er demo-
krati den bedste styreform?

Dahl fremhaever ti fordele ved demokratiet i forhold til ethvert alternativ:
1) Borgerne undgar tyranni.
2) Borgerne har grundlagggende rettigheder (effektive).
3) Borgerne har generel frihed.
4) Borgerne har selvbestemmelse.
5) Borgerne har moralsk selvstyre.

157 Weber siger, at en idealtype ikke er "forbilledlig” - den er kun "ideel i rent logisk henseende”. En idealtype er
altsa ikke noget, som nadvendigvis er et ideal, det vil sige vead at stradbe efter, men er derimod en utopi, som er
opndet ved en tankemaessig betoning af bestemte traek ved virkeligheden. Weber (1971), pp. 199, 201. Se mere
om dette i kapitel 6.

158 Dahl (2000), pp. 33-34.
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6) Borgerne har mulighed for at udvikle sig menneskeligt.
7) Borgernes vassentligste personlige interesser beskyttes.
8) Der er politisk lighed mellem borgerne.

9) Moderne demokratier skaber fred.

10) Moderne demokratier skaber velstand.**

Men man kunne ogsa forestille sig et demokrati, hvor borgerne ikke var fuldstaandigt politisk
lige, og at de veluddannede eller rige havde en starre stemmevasgt end andre, eller som i tidli-
ge vestlige demokratier, at kvinderne ingen stemmeret havde. Man kan stille spergsmalet om,
hvorfor politisk lighed er et gode? Det skal vi nu se naamere pa.
En vaardidomi forbindelse med politisk lighed er for eksempel, at vi bar betragte det gode i et
menneske som lige sa vigtigt som det gode i ethvert andet menneske. Dette er princippet om
lighed, og dette lighedsprincip ber, ifalge Dahl, antages af felgende grunde:

1) Etiske og religigse grunde (en religigs undtagel se er hinduismen: kastesystemet).

2) Svagheden i et aternativt princip.

3) Forudseenhed.

4) Acceptabilitet.*®

Men disse grunde er ikke nok til at begrunde politisk lighed. Man kan stadigvak forestille sig
et "ekspertvadde” til alles bedste.®® Har folket overhovedet kompetence til at vagre politisk
ligestillede? Dahl nsevner forskellige grunde til, at elitestyre ikke er demokratiet overlegent:
(1) Det at overdrage mindre vigtige afgerelser til eksperterne er ikke det samme som at afsta
fra den endelige kontrol med betydningsfulde beslutninger. (2) Personlige beslutninger taget
af enkeltpersoner er ikke det samme som beslutninger taget og handhaevet af staten. (3) At
styre en stat ordentligt kreever meget mere end rent videnskabelige kundskaber. (4) Og én ting
er at udtaanke en utopi, noget andet er at fere den ud i livet.

159 Dahl (2000), pp.39-40. For en uddybning af disse fordele se samme pp. 40-51.

180 | bid., pp. 52-56. Lighed er en vaadidom, og de grunde Dahl anferer som argumentation for antagelse af lig-
hedsprincippet uddybes kort her: Ad 1) At vi ale er lige bern for Gud, er en trossagning i béde jededommen,
kristendommen og islam. Ogsa buddhismen rummer et naesten tilsvarende synspunkt. Ad 2) Hvis man forkaster
lighedsprincippet, gar man i redliteten ind for princippet om merevaadi. Med mindre man med sikkerhed kan
regne med en kontrol over styret af staten, vil man ikke kunne regne med selv at fa denne merevaadi, og sa me-
ner Dahl heller ikke, at man vil ga ind for den. Ad 3) De to foregdende grunde medfarer forudseenhed. Ad 4)
Né&r man selv finder det klogt at antage lighedsprincippet, vil det ogsa blive opfattet sddan af mange andre.

181 Denne tanke gér helt tilbage til Platon og vogterne, og har ifelge Dahl atid vaaret den vigtigste rival til de
demokratiske teorier.
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Selv om eksperter maske er kvaificerede til at veare medhjadpere betyder dette ikke, at de er
kvalificerede til at vaae herskere. Fortalere for ekspertvadde eller elitestyre haavder, at der kan
skabes en speciel herskende elite. Denne elites medlemmer vil vaae andre klart overlegne i
deres viden om de mdl, som et godt styre skal efterstrasbe, og om de bedste midler til at na
disse mal. Desuden haavder de, at eliten vil vaae sa dybt engageret i at strasbe efter almenvel-
let, at man trygt kan overdrage dem det suverame styre. Begge pastande er dog tvivisomme.
Viden er en ting, mens magt er en anden. Empirisk er der belagg for, at disse " statsvogtere”
med stor sandsynlighed ender som despoter. Dahl konkluderer derfor, "blandt voksne menne-
sker er ingen personer sa klart bedre kvalificeret til at styre end andre, at de skulle betros den
fulde og endelige magt over statens styre” %% Derfor ber enhver voksen, der er underkastet
statens love, betragtes som vaarende tilstragkkeligt kvalificeret til at deltage i den demokratiske
proces og i styringen af staten. Hvad ger man, hvis institutionerne til udvikling af kompetente
borgere er svage, og mange borgere ikke ved tilstraskkeligt til at beskytte deres egne funda-
mentale vaadier og interesser? Der er kun én tilfredsstillende |gsning pa dette problem, nem-
lig at styrke disse institutioner.*®®

Efter vi nu har gennemgéet Dahls ideale demokrati, og prassenteret hans vaardidomme og em-
piriske domme til stette for dette ideal, vil vi nu ga over til gennemgangen af hans reale de-
mokratimodel.

4.1.3 Det reale demokr ati

Dahls minimalkrav til et virkeligt, moderne, reprassentativt demokrati, det som vi kalder det
reale demokrati, omfatter de falgende seks politiske institutioner. Nar et demokrati opfylder
disse, betegnes det af Dahl som polyarkisk demokrati eller polyarki.*®
1) Valgte repraesentanter.

2) Frie, retfaadige og hyppige valg.

3) Ytringsfrihed.

162 Dahl (2000), p. 61.

163 | bid., pp.57-65.

164 polyarki betyder ”herredemme af de mange’. Dahl og en kollega introducerede ordet i 1953 som en nem
made til betegnelse af et moderne reprassentativt demokrati med almindelig stemmeret. Mere praist er et po-
lyarkisk demokrati et politisk system med de seks anfarte politiske institutioner. Polyarkisk demokrati adskiller
sig fra reprassentativt demokrati ved ikke at have begraanset stemmeret, som man havde det i 1800-tallet. Det
adskiller sig ydermere fra addre demokratier og republikker ved for eksempel at have politiske partier og interes-
seorganisationer. 1bid., p. 73.
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4) Alternative og uafhaangige informationskilder.
5) Forsamlingsfrihed herunder uafhaangige organisationer.
6) Omfattende borgerrettigheder.

Valgte reprassentanter er ngdvendige for at sikre effektiv medbestemmelse og kontrol med
dagsordenen. Frie, retfaardige og hyppige valg sikrer lighed i valg og kontrol med dagsorde-
nen. Ytringsfrineden begrundes med effektiv medbestemmelse, begrundet indsigt og igen
kontrol med dagsordenen. Det samme gadder alternativ information og forsamlingsfrihed. De
omfattende borgerrettigheder er ngdvendige for at ingen udel ukkes.

Alle disse gennemgaede demokratiske krav kan tjene som norm for en evaluering af alternati-
ve muligheder og l@sninger. Eftersom disse krav er et minimumsniveau for demokrati, bner
Dahl herved ogsa selv op for alternativer; det kunne for eksempel vaae en islamisk demokra-
timodel. | mange lande er opgaven at bringe demokratiet op pa niveau med polyarkisk demo-
krati. | addre demokratier ligger udfordringen i at finde ud af, hvordan man kan na et niveau
for demokrati, der overgdr det polyarkiske demokrati.’®® De seks minimalkrav til polyarki
tilfredsstiller nogenlunde de fem demokratiske idealkriterier.’® Minimalkravene er generelle
og abner for variation i de politiske ingtitutioner. Desuden kan andre eventuelt supplerende
ingtitutioner gare et land i stand til at opfylde idealkriterierne i endnu hgjere grad. Nedensta
ende er eksempler pa sddanne supplerende elementer.

Repraesentativt demokrati suppleret med naardemokrati: Det repraesentative demokrati har
fordele og ulemper ligesom et direkte forsamlingsdemokrati. | styret af en stat er repraesenta-
tivt demokrati en nadvendighed samtidig med, at der ogsa er behov for mere naademokratiske

former, sdsom borgermeder, folkeafstemninger og demokrati p& kommunalt niveau.*®’

Forfatninger: Der findes store variationer inden for demokratiske forfatninger.®® Nogle af de
vigtigste forfatningsmaessige variationer angar om forfatningen er: (1) skreven eller uskreven,
(2) borgernes rettigheder over for statsmagten, (3) sociale og gkonomiske rettigheder, (4) fo-
deral eller enhedsstat, (5) lovgivende forsamlinger med et eller to kamre, (6) retten til grund-

165 Dahl (2000), pp. 68-80.

1% Seside 71.

187 | bid., pp. 81-95.

168 Dahl bruger her som udgangspunkt 22 demokratiske lande, hvor de grundlasggende demokratiske institutioner
har eksisteret uafbrudt siden 1950.
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lovspravelse, (7) udnae/nelse af dommere pa livstid eller aremdl, (8) folkeafstemninger, (9)
praesident eller parlament og (10) valgsystem.

Forfatninger kan have indflydelse pa landets demokratiske liv pa mange méader, blandt andet
pa stabilitet, fundamentale rettigheder, neutralitet, ansvarlighed, retfaadig reprassentation,
informeret konsensus, effektivt styre, kompetente beslutninger, gennemskuelighed og forstae-
lighed, smidighed og legitimitet.

| addre, rodfeestede demokratier betyder disse forskelle ikke det store, hvorimod det i lande,
hvor udsigterne til demokratisk stabilitet er usikre, kan vise sig, at disse variationer kan vaae
sazrdeles vigtige.'® For eksempel kan valgsystemets udformning have konsekvenser. De vig-
tigste variationer er forholdstalsvalg eller flertalsvalg i enkeltmandskredse. Forholdstalsvalg
giver vadgerne flere alternativer og kan derfor betragtes som mere retfaadige. Flertalsvalg i
enkeltmandskredse medferer derimod som regel et topartisystem, og der kan sdledes argu-
menteres for, at disse valg medfarer et mere effektivt styre, da regeringspartiet normalt vil

sidde paflertallet af mandaterne. Der er dog stor kontrovers omkring dette spergsmal.

Der findes fem grundlagggende modeller for demokratiske forfatninger. Disse er: (1) den kon-
tinentale, europadske model (parlamentarisk styre med forholdstalsvalg), (2) den britiske
Westminister-model (parlamentarisk styre med flertalsvalg i enkeltmandskredse), (3) USA-
modellen (praesidentstyre med flertalsvalg i enkeltmandskredse), (4) den latinamerikanske
model (praesidentstyre med forholdstalsvalg) og (5) den blandede model, der bestér af andre
kombinationer. Dahl frar&der at vedge USA-modellen og den |atinamerikanske model.*”

Dahl mener, at empiriske erfaringer indikerer, at der er fem betingelser, der markant pavirker
chancerne positivt for opnaelse af demokrati i et land. Disse betingelser er:

1) Kontrol over militaa og politi gennem valgte avrighedspersoner.

2) Demokratiske vaadier og politisk kultur.

3) Ingen stagk fremmed kontrol, der er fjendtlig over for demokrati.

4) Moderne markedsgkonomi og samfund.

5) Svag subkulturel pluralisme.

169 Dahl (2000), pp. 96-103.

70 | bid., pp. 104-112. Arsagen til at Dahl frar&der den amerikanske model er, at den er overordentligt komplice-
ret og formentlig ikke vil fungere naa s godt i noget andet land. Med hensyn til den latinamerikanske model
mener en del forskere, at kombinationen af praessidentstyre med forholdstalsvalg har bidraget til de hyppige
sammenbrud af demokratier i mellem- og sydamerikanske stater. Den bgr derfor ogsa undgas. 1bid., p. 112.
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Et land, hvor alle fem betingelser er opfyldt, har gode betingelser for at udvikle og bevare et
demokrati. Hvis ingen af betingelserne er til stede er chancerne for demokratisk udvikling
minimale. | et land, hvor faare end fem betingelser er opfyldt, vil demokratisk udvikling veare
usikker og méske usandsynlig, men ikke nadvendigvis umulig.*™

Om sammenhaangen mellem markedsgkonomi og demokrati skriver Dahl, at polyarkisk de-
mokrati kun har kunnet opretholdes i lande med en overvejende markedsgkonomi, og det har
aldrig vaaet opretholdt i et land med en gkonomi, der ikke i overvejende grad var markedsori-
enteret. Dette naare forhold eksisterer, fordi visse grundlasggende traek ved markedskapitalis-
me giver gunstige muligheder for demokratiske institutioner. Omvendt vil visse grundlasg-
gende trak i en gkonomi, der i overvejende grad ikke er markedsorienteret, skade de demo-
kratiske muligheder. Demokrati og markedskapitalisme ligger i en vedvarende konflikt, hvor
de gensidigt pavirker og begramser hinanden. Da markedskapitalismen uundgaeligt skaber
uligheder, sa begramser den det demokratiske potentiale i et polyarkisk demokrati, ved at
fremkalde uligheder i fordelingen af politiske ressourcer. Markedskapitalisme begunstiger
dog i stort omfang udviklingen af demokrati op til det polyarkiske demokratis niveau. Men pa
grund af dens skadelige konsekvenser for politisk lighed er den ugunstig for udviklingen af

demokrati hinsides polyarkiets niveau.'"

Vi har nu i store trak gennemgaet Dahls ideal- og realmodel og hans overvejelser omkring
gunstige og ugunstige betingelser for demokratiet. | de efterfalgende afsnit vil vi sammenhol-
de vores syntesemodel fra kapitel 3 med disse to modeller og i forhold til andre demokratiske
betingelser og praeskriptive forslag, der er blevet praesenteret.

4.2 Analyse af syntesemodellen ud fra Dahl

| dette afsnit vil vi farst analysere syntesemodellen ud fra Dahls kriterier for demokratiideal et.
Herefter analyserer vi modellen ud fra minimalkravene til det reale demokrati, samt andre
demokratiske betingel ser, sasom markedskapitalisme, hvis betydning lige er blevet belyst.

71 Dahl (2000), pp. 114-128.
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4.2.1 Idealmodellen og islamisk demokr ati

Vi sai afsnit 4.1.2, at Dahl opstiller fem kriterier for en proces, der skal opfylde kravet om
politisk lighed. Vi har desuden i kapitel 3 set, at islamisk demokrati ogsa har et lighedsbegreb,
da kalifat-begrebet kan udlasgges som, at alle mennesker er Allahs reprassentanter pa jorden.
Vi vil nu gennemga de fem kriterier hver for sig, for at sei hvilken grad de opfyldes af synte-
semodellens tre hovedvarianter A, B og C.

Medbestemmelse: Dette kriterium indebaarer, at alle skal have mulighed for at fremsadte deres
synspunkter inden en politik vedtages. | syntesemodellen valgte vi, at islamisk demokrati skal
baseres pa en begramset suveramitet under Allah. Vi s, at syntesen her pegedei tre forskelli-
ge retninger: enten et omfattende medborgerskab, et ekskluderende medborgerskab kun for
muslimer eller en elitemodel, hvor de laade reelt besidder suveramiteten (hovedvarianterne A,
B og C). For at opfylde det ideale krav om medbestemmelse, ma A-varianten vaagtes, da et
demokrati med omfattende medborgerskab er mere demokratisk end et med ekskluderende
medborgerskab, der igen er mere demokratisk end elitemodellen. Resultatet bliver dermed, at
A>B>C demokratisk set.

Lighed i valg: Indebager at alle har lige mulighed for at stemme, og at stemmerne vagtes lige.
Ogsa pa dette punkt kan de tre variationer gradbgjes, sa A>B>C med hensyn til demokrati-
grad.

Opnaelse af begrundet indsigt: Indebager at alle skal have lige mulighed for at blive informe-
ret om alternativ politik og dens konsekvenser. Dette stiller krav om uddannelse, bade religigs
og ikke-religigs, dbenhed, ytringsfrihed, alternative kilder med videre. Her hjadper vores ho-
vedvarianter ikke, selv om det er sandsynligt, at hvis der diskrimineres med hensyn til politi-
ske rettigheder, sa diskrimineres der maske ogsa pa andre omréder. Khatamis idéer om at ud-
vikle civilsamfundet, blandt andet gennem udbredelse af religigs viden, kan fa betydning for
dette kriterium.

Kontrol med dagsordenen: Indebager at alle skal have mulighed for at beslutte, hvilke sager
der bliver sat pa dagsordenen. Dette medfarer igen, at A>B>C.

172 Dahl (2000), pp. 129-138.
-73-



Ingen udelukkelse af voksne: Indebazer at alle fastboende voksne skal have fulde borgerret-
tigheder. Dette punkt opsummerer mere eller mindre de fire farste, og rakkefelgen med hen-
syn til demokratigrad bliver igen A>B>C, da A-varianten er den eneste model, hvor alle bor-
gere inkluderes i den begramsede suveramitet under Allah. Det er dog vigtigt at notere sig, at
den begramsede suveramitet under Allah er en begramsning pa alle omrader, specielt pa med-
bestemmel sen, da denne underlagyges islams principper, hvilket medferer en stor begramsning
af, hvad der overhovedet kan bestemmes, fas indsigt i og komme pa dagsordenen. Man ma
formode, at denne begraansning vil feles mest ”undertrykkende” for ikke-muslimer, da de ikke

umiddelbart kan anerkende principperne.

Inden vi gar videre til det reale demokrati, vil vi se lidt naamere pa C-varianten, fordi Dahls
idealkriterier opfyldes sagligt darligt af denne, men ogsa fordi enkelte af elementerne fra den
til delsinddragesi vores endelige model. | denne variant er det de laade, der tildeles den reel-
le suveramitet pa grund af deres kompetencer inden for det religigse omrade. De skal, hvad
enten de er demokratisk valgte eller selvudpegede, varetage rollen som forfatningens vogter,
og det vil i sidste instans vaae dem, der bliver de reelle lovgivere. Ifgige Dahl afvises en &
dan kompetence totalt. Det kan godt vaae, at de ved mere om Koranen og sunna (profetens
sagdvane), men der er langt fra en radgivende funktion til at afsta fra den endelige kontrol med
de politiske beslutninger. At de laarde har visse kompetencer inden for det religigse omrade
betyder ikke, at de er kvalificerede som herskere. Desuden er det hgjst tvivisomt, om de vil
vagte aimenvellet og det fadles bedste. Alle empiriske erfaringer viser, at eliter atid vagyter
deres egne saainteresser hgjest, hvilket sandsynligvis ogsa vil gadde for de muslimske laarde.
Dette betyder dog ikke, at man ikke kan forestille sig, at en forfatningsdomstol er sammensat
af religigse laade. Men det betyder, at de kun kan afgare om noget er i strid med den fastlagte
forfatning. Dermed bliver de ikke s meget fortolkere af islam, men mere dommere i forhold
til en alerede rimeligt fastlagt fortolkning.

Svaret pa denne del af analysen bliver derfor, at hvis man vil vaagte det demokratiske element
i islamisk demokrati, s bgr man vadge A-varianten af syntesemodellen. Her er der omfatten-
de medborgerskab, og den politiske lighed omfatter hele landets befolkning, dog stadig be-
gramset af islams principper. | C-varianten er der derimod pa ingen made tale om politisk
lighed, men naamere om elitestyre.
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4.2.2 Realmodellen og islamisk demokr ati

| afsnit 4.1.3 gennemgik vi Dahls minimalkrav til det reale demokrati, det vil sige de seks
demokratiske politiske institutioner, som herefter skal gennemgas for syntesemodellens tre
hovedvarianter.

Valgte repraesentanter: Skal sikre den effektive medbestemmelse og kontrollen med dagsor-
denen. Kontrollen over styrets politiske afgerelser skal gennem forfatningen overdrages til
reprassentanter, der er valgt af borgerne. Det er klart, at det igen er rakkefglgen A>B>C, der
her er gaddende. Hvis man vil fastholde C-vaianten fremgar det desuden, at valgte religigse
laarde er mere demokratisk end selvudnaavnte.

Frie, retfaardige og hyppige valg: Sikrer lighed i valg og kontrol med dagsordenen. Det ma
vage et krav til ethvert demokrati, og hermed bliver det kun den model med valgte laade, der
kan konstituere de laarde som en del af styret.

Ytringsfrihed: Er nagdvendig for den effektive medbestemmel se, begrundet indsigt og kontrol
med dagsordenen. Borgerne ma have ret til at udtrykke sig uden fare for straf om politiske
emner i bred forstand, herunder ogsa kritik af de valgte reprassentanter, regeringen, det socio-
gkonomiske system og den herskende ideologi. Vi sa i sidste kapitel, at alle tamkerne veagter
friheder og rettigheder, herunder ytringsfrihed, i et eller andet omfang. Vi sa dog ogs3, at
Khatami talte om en vis begramsning af ytringsfriheden uden at komme naamere ind pa dette.
Det islamiske oppositionsbegreb laagger ogsa en begramsning for ytringsfriheden, da denne
ikke ma medfare civil uorden. Desuden lasgger den begramsede suveramitet under Allah ogsa
en graanse for ytringsfriheden, specielt i forhold til kritik af den herskende ideologi. Demokra-
tisk set ma det dog fastholdes, at den mindst begramsede ytringsfrihed er bedst.

Alternative og uafhaangige informationskilder: Er ngdvendigt for den effektive medbestem-
melse, begrundet indsigt og kontrol med dagsordenen. Borgerne bar have ret til at sage alter-
native og uafhaangige informationer fra andre borgere, eksperter, aviser, tidsskrifter, beger og
andre medier. Desuden bar der eksistere alternative informationskilder, som ikke kontrolleres
af styret, og som forsager at pavirke borgernes holdninger, og disse alternative kilder ber vae
re effektivt beskyttede af loven. Her er det hovedsagligt den begramsede suveramitet under
Allah, der opstiller hindringer. Der ber dog tilsigtes sa meget aternativ information som nu-
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ligt, sd vedgerne selv kan vaae med til at regulere fortolkningen af de islamiske principper.

Khatami naaevner eksplicit, at der skal vaare institutioner, der sikrer frihederne.

Forsamlingsfrihed herunder uafhaangige organisationer: Er ligeledes nadvendige for den
effektive medbestemmel se, begrundet indsigt og kontrol med dagsordenen. Forsamlingsfrihe-
den sikrer, at folk kan opna de forskellige rettigheder, der far det demokratiske system til at
fungere effektivt. Det gadder bade politiske partier og interesseorganisationer. Bade Khatami
og Soroush layger stor vaagt pa deltagel se.

Omfattende borgerrettigheder: Er nadvendige for at ingen udelukkes. Dahl skriver, at ingen
voksen person, der permanent er bosat i landet og underkastet dets love, kan naggtes de rettig-
heder, der er tilgaangelige for andre, og som er nadvendige for opfyldelsen af minimalkrave-
ne. Disse omfatter retten til at stemme pa reprassentanter i frie og retfeardige valg, til selv at
sage opstilling til valg, til frit at kunne ytre sig, til at danne og deltage i uafhaangige politiske
organisationer, til at have adgang til uafhaangige informationskilder og retten til andre friheder
og muligheder, der kan vaae ngdvendige for, at de politiske institutioner i et omfattende de-
mokrati kan fungere effektivt.'”® Dette medferer, at A-varianten er mere demokratisk end B,

som er mere demokratisk end C.

Sammenfattende peger ogsa denne del af analysen pd, at det ud fra et demokratisk synspunkt
vil vazre bedst at vadge A-varianten fra syntesemodellen. A-varianten er en demokratimodel
med begramset folkelig suveramitet under Allah omfattende hele befolkningen. Desuden indi-
kerer analysen, at ud fra et demokratisk synspunkt vil mindst mulig begraasning af friheder
og rettigheder vaare at foretrakke. Det er uklart, hvordan baseringen af demokratiet pa islami-
ske principper vil pavirke friheder og rettigheder. Det bedste vil nok veae, hvis a alternativ
information, tamkning og sa videre bliver tilladt, og at baseringen paislam |gbende revideres,
sdledes at fortolkningen af principperne hele tiden vil vage i overensstemmelse med befolk-
ningens gnsker. Dette minder om Soroush’ idéer, hvor det islamiske kommer ind gennem fol-
kets valg. Dette kan dog kombineres med et islamisk udgangspunkt for forfatningen, hvis sty-
ret er dbent og "lydhert” over for befolkningens fortolkningsmasssige pradferencer. A-
varianten af syntesemodellen kunne opfylde Dahls kriterier, hvis usikkerheden med hensyn til
friheder og rettigheder kunne elimineres. Desuden er det fortsat et problem for ikke-muslimer,

173 Dahl (2000), p. 70.
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hvis flertallet vedger en meget streng fortolkning af islam. Hvor uacceptabelt et styre vil vaae
for ikke-muslimer er i hgj grad et spargsma om, hvorvidt de tildeles mindretal srettigheder,
eller eventuelt en form for autonomi. En streng fortolkning kan ogsa veare uacceptabel for
kvinderne, der, i kraft af den valgret de far, selv vil have mulighed for at pavirke afgerelser
vaesentligt bedre end ikke-muslimer, da de udger omkring halvdelen af befolkningen. Demo-
kratigraden af et islamisk demokrati vil vaae forholdsvis hgj, hvis A-varianten vadges, men
selve balancen mellem det demokratiske og det islamiske vil ogsa fa stor betydning for demo-
kratigraden. Desvaare har taakerne ikke vaget saalig konkrete hvad dette angér. Vi vil vende
tilbage til disse spargsmdl i vores afsuttende diskussion i kapitel 6. Farst vil vi undersgge, om
Dahl kan bidrage med mere til udformning af den endelige model.

Repraesentativt demokrati kombineret med naardemokrati: Dahl anferer, at repraesentativt de-
mokrati kan suppleres med elementer fra direkte forsamlingsdemokrati som for eksempel
borgermader, folkeafstemninger og demokrati pa kommunalt niveau. Her kan tilfgjes, at lo-
kalt selvstyre kan komme mindretal til gode, hvis de er bosat nogenlunde samlet. Dette vil
fremme demokratiet og systemets lydharhed.

Forfatninger: Syntesemodellen indeholder kun lidt om den konkrete udformning af forfatnin-
geni et islamisk demokrati. Vi ved, at det ma blive en balance af islamiske principper og de-
mokratiske principper. Vi ved ogsa, at suveramiteten bliver begramset af de islamiske prin-
cipper. Vi ved desuden kun lidt om procedurerne og magtdelingen. Dahl naevner ti vigtige
variationer af demokratiske forfatninger (se afsnit 4.1.3), der ale kan fa indflydelse pa for
eksempel demokratiets stabilitet, effektivitet, neutralitet og legitimitet. De punkter, vi mener,
er de vigtigste for udviklingen af et islamisk demokrati, skal nu gennemgas.

At forfatningen bliver nedskrevet er nu almindelig praksis. Det ber ogsa kraeves i et islamisk
demokrati, s alle er helt sikre pd, hvad man er blevet enige om. At sikre borgernes rettighe-
der over for staten vil i et isslamisk demokrati vaae yderst vigtigt, da dette demokrati netop er
baseret pa én ideologi, som alle borgere ikke umiddelbart vil kunne stgtte. Om det skal vaae
en foderal stat eller enhedsstat, ma det enkelte lands betingelser afgere. Hvis en mindretals-
gruppe udger majoriteten i én landsdel, kan det vaare en fordel med en faderation, hvorved en
vis autonomi kan sikres. Om de lovgivende forsamlinger ber have et eller to kamre afhaanger
blandt andet af, hvordan og om man overhovedet vil inddrage de religigse laade i styret. En
del demokratier er gaet bort fra tokammersystemet, men det er stadig den mest udbredte mo-
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del i demokratiske lande. Med hensyn til retten til grundlovsprevelse (forfatningsprevel se)
kan man forestille sig mange variationer, for eksempel en hgjesteret, der kan underkende love,

'™ En s&dan hgjesteret kunne tamkes

der bedemmes som vaaende i modstrid med forfatningen
udgjort af religigse laade, som led i magtdelingen. Hvis det er en faderal stat, ber en forfat-
ningsdomstol eventuelt kun have bemyndigelse til at preve regionale loves forfatningsmaes-
sighed. Om dommerne bgr udnaevnes pa livstid eller dremal er ogsa vaard at overveje. Man
kan argumentere for, at aremalsudnaevnelse vil vaae det mest hensigtsmasssige i et islamisk
demokrati, s dommernes fortolkninger kan holde trit med befolkningens. Om et islamisk
demokrati skal ledes af en prassident eller et parlament er et spgrgsma om magtdeling. | et
praesidentielt system vadges prassidenten uafhaengigt af den lovgivende forsamling og bliver
af forfatningen tildelt store magtbefgjelser. Dahl hadder afgjort til den parlamentariske form,
der har rod i den britiske model, hvor statsoverhovedet bliver valgt af og kan fjernes af parla-
mentet.'”> Hvilket valgsystem man bgr vadge, beror pa en afvejning af retfagrdighed over for
effektivitet. Forholdstalsvalg er mere retfaadige, mens flertalsvalg i enkeltmandskredse med-
farer et mere effektivt styre. | et islamisk demokrati vil farstneevnte nok forbedre mindretals
repraesentationsmulighed, mens sidstnaa/nte kunne taankes at ville lette fortolkningsspargsmal
i forhold til en eventuel officiel isamfortolkning.

Forfatningens udformning vil isaa have betydning for lande med blandede vilkar for demo-
krati.'”® Dahl anbefaler, at man vadger et parlamentarisk styre med enten forholdstalsvalg

eller med flertalsvalg i enkeltmandskredse.

Vi har nu sammenholdt vores syntesemodel med Dahls demokratimodeller, og vi vil i det fal-
gende afsnit sammenfatte resultaterne af denne analyse og svare pa delspargsmdl |1.

7% Dahl (2000), p. 97.

75 | pid., pp. 96-100.

178 | bid., pp. 102-103. Dahl skriver, at hvis landet har meget ugunstige vilkér for demokrati, vil ingen forfatning
kunne redde demokratiet, og hvis landet har gunstige vilkér vil naesten enhver forfatning kunne bruges. Men hvis
landet har blandede vilkar for demokrati, "vil en godt udformet forfatning kunne hjadpe de demokratiske institu-
tioner til at overleve, mens en darligt udformet forfatning vil kunne bidrage til de demokratiske ingtitutioners
sammenbrud” . Ibid., pp. 102-103.
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4.3 Svaret pa delspegrgsmal |1

| hvilken grad kan syntesemodellen karakteriseres som demokratisk ud fra Robert Dahls de-

mokr atimodeller?

Analysen i dette kapitel har vist, at syntesemodellens A-variant er klart den mest demokrati-
ske af de tre varianter. Sa selv om islamisk demokrati skal bygges pa en afvejning af demo-
kratiske og islamiske principper, har vi pa baggrund af analysen valgt, at basere vores model
pa A-varianten. Udelukkelse af en del af borgerne er ganske enkelt sa udemokratisk, at vi har
fravalgt at basere modellen pa en sadan basis. Selv om vi vadger A-varianten, er der dog sta-
digvask demokratiske underskud i denne variant. Med hensyn til demokratigraden sa trakker
det ned, at der lasgges op til begramset ytringsfrined og maske ogsa begramsninger i andre
friheder og rettigheder. Det islamiske oppositionsbegreb, hvor civil uorden kan give anled-
ning til begramsninger af ytringsfriheden, er svag at acceptere ligesom suveramitetsforstael-
sen, hvor suveramiteten begramses under Allah. Denne begramsning kan bade taankes at fa
indflydelse pa medbestemmelsen, dagsordenen med mere. Dette virker sagligt " udemokra-
tisk” for ikke-muslimer. Den kan dog imgdegas ved for eksempel at give mindretal srettighe-
der, hvilket Dahl ikke kommer ind pd, eller en form for autonomi i en federal opbygning.
Desuden kan man fremme demokratiets muligheder ved at styrke institutioner til udvikling af
kompetente borgere. Dette er noget bade Khatami og Soroush lasgger veegt pa. En anden ting,
der er fremgéet er, at det er en darlig idé, at give de religigse laarde meget magt. Det ska ikke
vage dem, der reelt lovgiver, men de kan tamkes en rolle som en slags forfatningsdomstol,
men med begramnset magt.

Af andre mulige bidrag til et islamisk demokrati er: indferelse af neademokrati som supple-
ment til det overordnede demokrati, at forfatningen geres parlamentarisk, hvilket fremmer
demokratiet, og at markedsgkonomi erfaringsmaessigt er en forudssgning for et levedygtigt
demokrati, i hvert fald op til det polyarkiske niveau.

Konkret er svaret pa delspergsma |1, at syntesemodellens A-variant i acceptabel grad kan
karakteriseres som demokratisk ud fra Robert Dahls demokratimodeller. A-varianten er mere
demokratisk end B-varianten, som er mere demokratisk end C-varianten. Y dermere vil demo-
kratiet fremmes ved mindst mulig begramsning af friheder og rettigheder og allermest ved
fijernelse af enhver begramsning af suveramiteten. Dette er dog en afvejning, og vi har valgt at
fastholde det islamiske islad ud fra den antagel se, at dette ger styreformen mere legitim for de
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fleste muslimer. Modellen far sdledes dobbeltlegitimitet forstéet som bade religias og demo-
kratisk legitimitet.

Der er stadig spargsmdl, der er uafklarede: omkring friheder og rettigheder, specielt hvorvidt
og hvordan de eventuelt skal begraanses, omkring mindretal, om kvinders ligestilling overho-
vedet kan accepteres af muslimer, og hvem der skal have ansvaret for fortolkningen af islam,
og hvordan dette skal finde sted.

| naeste kapitel skal vi se, om man i de to caselande, vi har valgt at anaysere, har fundet |gs-
ninger pa nogle af disse spergsmdl. Vi fortsatter sdledes videreudviklingen af syntesemodel-
len, men begraanser os til A-varianten, fordi den opfylder flest af Dahls demokratikriterier.

Det er dog ikke udelukket, at vi senere vil inddrage delelementer fra andre varianter.

Farst en afduttende bemagkning om brugen af Dahl som den demokratiske og normative
ramme for analysen.

Vi mener, at Dahls kriterier for demokrati, bade som ideal og i forhold til den virkelige insti-
tutionsbygning (real) har fungeret tilfredsstillende og efter hensigten. Kriterierne har vaaet
tilpas overordnede til, at de ogsa har kunnet bruges pa et islamisk demokrati. De har ligeledes
vist os mere pragist, hvor de demokratiske problemer ligger i et islamisk demokrati, og der-
med indirekte givet retningsinier for fortsat videreudvikling af vores model. Desuden har
Dahls teori gjort det muligt at afgere, hvilken variant af syntesemodellen, der er mest demo-
kratisk, og som vi dermed vil arbejde videre med. Dahl har ogsa bidraget med at konkretisere
de overordnede retningslinier for forfatningens udformning. Det eneste man umiddelbart kan
kritisere Dahl for at mangle, er fordag til l@sning af mindretal sspargsmal.

-80-



5. Kan de to cases bidrage med supplerende elementer til model-

len?

Efter vi i sidste kapitel fastslog, at det er A-varianten af syntesemodellen, vi arbejder videre
med, vil vi i dette kapitel udbygge modellen med erfaringer fra de to cases, Iran og Tyrkiet.
Dette dels for at give modellen et mere realistisk pragy, dels for at komme naamere en klar-
laggning af de elementer i modellen, som fortsat er meget vage. Analysen i kapitlet vil hoved-
sageligt forega pa et overordnet systemplan, fordi det er en demokratimodel vi forseger at
udvikle.

De efterfglgende to hovedafsnit, om henholdsvis Iran og Tyrkiet, vil vaae bygget op pa fal-
gende made. Farst gives et kort oprids af det pageddende lands historie som introduktion.
Herefter vil statsopbygningen og styreformen blive analyseret. Selv om syntesemodellen alle-
rede i nogen grad har vist, hvordan et demokrati kunne vaare bygget op i et muslimsk land, for
eksempel med en tredeling af magten, sa herer indretningen af demokratiet naturligvistil et af
de allervigtiste punkter. Denne del af analysen har vi derfor lagt meget vaegt pa. Desuden vil
vi se pafrihed, civilsamfund og valg generelt. Disse tre elementer er i syntesemodellen frem-
haevet som vaaende vassentlige, hvorfor det er vigtigt at se naamere pd, hvordan man i Iran og
Tyrkiet handterer disse omrader i praksis. Vi vil ogsa komme ind pa de to landes gkonomiske
systemer, da Dahl fremhaever markedsgkonomi som en vaesentlig betingelse for levedygtigt
demokrati. Den sociale retfaardighed, som i kapitel 3 omtaltes som et vigtigt begreb i islam,
afhaanger desuden i hgj grad i et lands gkonomiske system. Herefter vil vi se naamere pa de to
landes handtering af mindretal, kvinders status og fortolkningsspgrgsmalet, herunder isesr
hvem der har kompetence og gives ret til fortolkning, og om der eksisterer en officiel statslig
islamfortolkning. Problemer vedrarende mindretal, kvinderettigheder og fortolkning af islam
er meget vaesentlige at belyse, da de i den forelgbige analyse fremstar som underbelyste. De
er demokratisk problematiske, fordi vi formoder, at det isea er pa disse omrader, at islamiske
og demokratiske principper konfronteres. Her vil de to casestudier muligvis kunne bidrage
med |@sninger.

Vi har valgt Iran og Tyrkiet som cases, fordi disse lande reprassenterer yderpunkterne af mus-
limske statsbygninger og dermed to meget forskellige styreformer. Iran er et muslimsk land,
hvor man under ayatollah Khomeini forsagte at efterligne Medina-modellen. Iran er prototy-
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pen paen islamisk stat, og det ferste land, som har oplevet en gennemfart islamisk revolution.
Tyrkiet er et muslimsk vestligt orienteret land, der forseger at leve op til en vestlig demokra-
timodel ved at opbygge en sekulag stat. Styret har blandt andet gennemfert en " tvangssekula-
risering”. Tyrkiet opfattes af mange som et europaask land, og landet har vazet officiel EU-
kandidat siden 1999 og mediem af NATO siden 1952. Som naavnt i indledningen har vi en
hypotese om, at begge landene i en eller anden udstragkning bevasger sig i retning af et isla-
misk demokrati. Irans praesident Khatami har, som vi har set i forrige kapitel, mange idéer om
at gennemfare demokratiske reformer, hvilket han forseger. Tyrkiet har efter sidste parla-
mentsvalg i november 2002 faet et isamisk regeringsparti, og man ma formode, at partiet vil
forsgge at " afsekularisere” landet i en vis udstraskning.

Arsagerne til at vi har valgt netop disse to lande, frem for andre muslimske lande, er mange.
Dels reprassentarer de vidt forskellige styreformer, dels har disse styreformer vaaret rimelige
stabile gennem en laangere arraskke. Dette ser vi som en fordel, da man sa ma formode, at
styreformerne som sadan er ret forankrede. Landenes eventuelle overgang til islamisk demo-
krati kan derfor tamnkes at forega gennem en gradvis justering, og det er vores overbevisning,
at gradvise reformer har starre mulighed for at kunne gennemferes end chok-reformer. Man
kan godt forestille sig, at islamisk demokrati er en styreform som bedst opnas, ved at man
langsomt naarmer sig fra enten den ene eller anden ekstrem.”’ Derudover repraesenterer lan-
dene to forskellige retninger inden for islam. Iran er det eneste land med en naesten ren shia-
muslimsk befolkning, hvorimod Tyrkiet helt overvejende befolkes af sunni-muslimer. Som
det ses, er de to lande meget forskellige, og vi formoder, at de vil kunne bidrage med erfarin-

ger fra et bredt spektrum til vores model."

17 Med ekstrem menes her enten en overvejende islamisk stat som Iran eller en overvejende sekulaa stat som
Tyrkiet.

178 Hvad angdr cases, kunne vi ogsi have valgt et arabisk land, for eksempel Saudi-Arabien, eller et gstasiatisk
muslimsk land, for eksempel Indonesien. Saudi-Arabien ligger dog endnu laangere vak fra en islamisk demokra-
timodel end Iran og ser heller ikke ud til at bevasge sig ret meget hen imod en sidan. Indonesien er og har vaget
et meget ustabilt land. Ud over Iran er islamiske bevaggel ser kommet til magten i Sudan, men landet har vaaet
meget ustabilt og praeget af gentagne militaarkup og borgerkrig. Vi kunne ogsa have valgt Pakistan og Malaysia,
hvor islamiske bevaggel ser er anerkendte og deltager i de politiske systemer. Dette har vi dog fravalgt, idet vi har
prioriteret stabilitet og maksimum variation cases.
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511lran

| dette afsnit vil vi analysere Iran, idet vi starter med give en kort introduktion til landet og
dets historiske arv, hvorefter vi vil se neamere pa de omrader, som netop er blevet naevnt som

analysens fokus.

5.1.1 Introduktion til Iran og dets historiske arv

Iran er en islamisk republik med et indbyggertal pa cirka 66 millioner, hvoraf omkring 77
procent kan laese og skrive.*”® 89 procent af landets indbyggere er shiiter og 10 procent sun-
nier. Den sidste procent er en blandet gruppe af zoroastriere'®, jader og kristne. Etnisk bestér
landet hovedsageligt af persere, og hovedsproget er persisk. Dog tales en tyrkisk dialekt af
over en fjerdedel af befolkningen.’® Landet hed tidligere Persien, som var et kongerige over
en periode p& mere end 2500 &r.'%? | 1935 skiftede landet navn til Iran.

| 1925 gennemfeartes et militaakup, hvor general Reza Khan Pahlevi gjorde en ende pa Kad-
jar-dynastiet, der havde regeret siden 1794. Generalen tog titel af shah, det vil sige konge, og
styrede diktatorisk, men han gennemferte ogsd en modernisering af landet. Han var blandt
andet inspireret af de samtidige reformer i Tyrkiet."® | 1941 blev Iran besat af de alierede,
der afsatte den lidt for nazivenlige shah og i stedet indsatte hans san. Under en bglge af uro i
1951 sa den nye shah sig nadsaget til at udnasvne kommunisten Mossadeq til ministerpraesi-
dent. Mossadeq blev styrtet af shah-tro militeafolk i 1953 godt hjulpet pavej af CIA. Herefter
havnede den politiske magt igen hos shahen. Der blev i 1963 ivagksat sociae reformer, den
sakaldte hvide revolution, hvor blandt andet bander fik egen jord. Jorden blev til dels taget fra
det religigse samfund, hvilket udlgste et kort, men blodigt oprar. Her blev blandt andet ayatol-
lah Khomeini anholdt og udvist af landet. Pa trods af de generelt populaae reformer, blev
shahen dog mere og mere autoritaa, og i 1975 blev ale partier pa naa det shah-venlige en-

179 C| A (2003): " The World Factbook”. Home page, 19. marts 2003. USA. 25. april 2003
<http://www.cia.gov/cia/publications/factbook/>; Fathi, Nazila (2002): " Tehran Arrests Dozens as Student-led
Demonstrations Grow Bolder” i The International Herald Tribune. 9. december 2002.

180 7 oroastrienismen er en monoteistisk religion (som islam, jededommen og kristendommen), der har taget navn
efter en profet ved navn Zoroaster. Religionen var statsreligionen i Persien i naesten 1500 &r far islam overtog
denne rolle omkring & 1000 e.kr.. Desuden blev den (i perioder) igen statsreligion sammen med islam under
shah-styret i sidste arhundrede. Esposito & Voll (1996a), p. 54; Yaeet. a (2001), p. 14.

181 CIA (2003).

182 Bayat, Asef (1998): "Revolution without Movement, Movement without Revolution: Comparing Islamic
Activism in Iran and Egypt” i Comparative Studies in Society and History. Vol. 40, no. 1, pp. 136-169, p. 142.
183 Esposito & Voll (1996a), p. 54.
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hedsparti forbudt.*®* | lasngden kunne shahens reformpolitik og hemmelige politi ikke holde
oppositionen nede, og i 1978 indfartes undtagel sestilstand, og en militaaregering tog over.'®

| januar 1979 flygtede shahen ud af landet pa grund af urolighederne, og ayatollah Khomeini
vendte hjem fra sit eksil.’® Efter sin tilbagevenden blev han Irans nye leder, og ved en isla
misk revolution blev shah-styret afskaffet, og et prasstestyre af hgjtstaende shia-muslimer tog
magten. | begyndelsen med byggede den nye islamiske republiks legitimitet pa felgende: anti-
imperialisme, nationalisme, religigs og kulturel identitet og politisk deltagelse.*®’ Landets nye
navn blev Den Islamiske Republik Iran. Styret lagde sig hurtigt ud med bade USA og Sovjet-
unionen. | januar 1980 blev Irans farste praesident valgt. Allerede i 1981 blev han dog tvunget
i eksil pa grund af uoverensstemmelser med praesteskabet, der i gvrigt holdt enhver modstand
nede med massehenrettelser og faagslinger. Denne hardhaandede islamiseringsproces blev
medt med voldelige protester fra forskellige oppositionsgrupper. 1 1980 brad mange ars kon-
flikter med Irak ud i dben krig og ferst i 1988 aftaltes vabenstilstand. | oktober 1981 valgtes
Khomeini-stetten Ali Khamenel til prassident. Efter Khomeinis ded i 1989 blev Rafsanjani
stats- og regeringschef, og den hidtidige praesident ayatollah Khamenei rykkede op som Irans
andelige overhoved. Ved prassidentvalget i 1997 blev den reformvenlige Mohammad K hatami
valgt til praesident, og i 2001 blev han genvalgt.

5.1.2 Irans statsopbygning og styreform
For at forsta Irans saalige statsopbygning og styreform med bade religigse og halvverddige
elementer, er det ngdvendigt kort at fortadle noget mere om shia-islam. Dette er vigtigt, fordi

den nuvaaende statstype i Iran ngje haanger sammen med trosretningen.

Den shiisme, der falgesi Iran, kaldes ogsa for tolver-shiisme eller imami-shiisme, idet det her
er imamerne (de legitime ledere), der er givet befaling fra Allah. Ifglge troen gik den tolvte
imam i skjul eller okkultation i & 874 og vil ferst vende tilbage til verden "pa den yderste
dag”. For tolver-shiiterne er den sidste legitime hersker den tolvte imam, der er efterkommer
af den farste imam Ali. Derfor er det shiitiske fadlesskab som udgangspunkt uden andelig og

184 Esposito & Voll (1996a), p. 55.

185 Appelquist, Marta (1999): Iran - Lande i lommeformat. Kgbenhavn: Det Udenrigspolitiske Selskab, pp. 11-
13.

18 Hyor andet ikke er angivet, er falgende skrevet med udgangspunkt i Lademann (1992): Lademanns store
leksikon. Kgbenhavn: Lademann A/S. Bind 12, pp. 60-65.

187 Esposito & Voll (1996a), p. 61.
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verddig leder indtil imamens (den legitime leders) tilbagekomst. Enhver anden hersker anses
for illegitim. Kort fortalt skete der en vis bevamgelse i denne forestilling fra omkring ar 1000
ekr., og omkring & 1500 mundede denne bevaagelse ud i en nyskabelse, nemlig begrebet
"imamens stedfortraader”.*® Dette beted, at shia-islams ledere tiltog sig nogle af imamens
(den legitime leders) funktioner, herunder at styre landet.*®°

Set i dette lys er den iranske styreform en videreferelse af addgamle ideer. Styreformen i Iran
hviler p& begrebet velayat-e faqih, der betyder den religigse eksperts absolutte myndighed.*®
Begrebet blev udviklet af ayatollah Khomeini med den praktiske betydning, at de religigse
ledere ogsa skal regere den politiske verden.'** Khomeini mente, at samfundet ville blive mest
retfaadigt, hvis det blev ledet af laxde, der sikrede det religigses fortrinsret frem for at an-
det.’¥? Desuden var dette den bedste méde, at forberede sig p& imamens (den legitime leders)
tilbagekomst.

Nu skal der ses neamere pa, hvordan dette i former sig ud i praksisi Iran.

| henhold til den iranske forfatning er Iran en islamisk republik, der baserer sig pa sharia (det
islamiske retssystem). Forfatningen er fra 1979 og blev godkendt ved en folkeafstemning.
Siden er denne aandret i 1989. | artikel 4 i forfatningen star der, at ” alle civile, strafferetdlige,
finansielle, gkonomiske, administrative, kulturelle, militeare, politiske og andre love sant re-
gulativer skal basere sig pa islamiske kriterier” .**® Der st& endvidere, a al lovgivning skal
tage udgangspunkt i Koranen og sunna (profetens saadvane), og at den absolutte suveramitet
tilherer Allah."**

Det officielle statsoverhoved er praesidenten, som vadges ved direkte valg. Praesidenten udpe-
ger Sit eget regeringskabinet. Den nuvaarende prassident er som naevnt Khatami, og ifalge for-
fatningen er prassidenten formelt set den gverste udevende myndighed, selv om praesidentens
magt reelt er begramset. Regeringen kan vadtes ved et mistillidsvotum i parlamentet, og en

188 ghia-islam blev Irans statsreligion i 1501.

189 petersen, Claus V. (1999): "Historien om vilayat-i fagih eller vilayat-i fagihs historie’ i Semiramis. Nr. 6.
Odense: Orientalsk forum og Odense Universitetsforlag, p. 27.

190 Bashous (2000), p. 94; Esposito & Voll (1996a), p. 63; Khomeini, Ayatollah Ruhollah (1981): Islam and
Revolution. Berkeley: Mizan Press, p. 60.

191 petersen (1999).

192 Rahigh-Aghsan, Ali (2000): The Dynamics and Inertia of the Northern Tier Cooperation: the Growing Role
of Turkey and Iran and the Formation of a Cooperative Regional Hegemonic System in the Context of the ECO.
Kgbenhavn: Det Samfundsvidenskabelige Fakultets Reprocenter, p. 264.

198 | rans forfatning (1989): The Constitution of the Islamic Republic of Iran. Tehran: Islamic Propagation Or-
ganization, artikel 4.

9% |bid., p. 19 og artikel 56.
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prassident kan maksimalt sidde i to perioder i traek, det vil sige otte ar i alt. Khatami ma derfor
gd af ved nasste valg i 2005.'%

Landets ét-kammer parlament har 290 medlemmer. Disse er valgt af folket ved direkte valg
hvert fjerde &.** Al lovgivning skal godkendes af parlamentet for derefter at blive ratificeret
af Vogternes R&d (se nedenfor) og til sidst underskrevet af praesidenten. Parlamentet skal ogsa
godkende praesidentens kabinet.

Over parlamentet og praesidenten sidder revolutionens leder eller den andelige leder, ogsa
benaevnt vali-e fagih (den religigse ekspert). Siden Khomeinis dad i 1989 har den andelige
leder vaaet ayatollah Khamenei. Den andelige leder er den averste myndighed i det politiske
system, men ogsa samtidig en del af den udevende magt i kraft af de befgjelser forfatningen
giver ham. Forfatningen skriver, at hans beslutninger stér over loven, og han har sdledes prin-
cipielt uindskramket magt.*®’ Blandt hans vigtigste funktioner kan naavnes, at han skal over-
vage, a at lovgivningsarbejde er i overensstemmelse med islamisk lov. Y dermere udpeger
han lederne af militazret, domstolene, radio og tv.**®® Han er ogs& samtidig chef for de vasne-
de styrker. Ifglge forfatningen skal den andelige leder vaare en person med salige kvalifikati-
oner, der er anerkendt som leder af folket.*® Hvordan det skal sikres, at lederen er anerkendt
af folket uddybes ikke naamere.

Den andelige leder har til sin hjadp et tolvmandsrad, Vogternes Rad, der ligesom parlamentet
ogsa har en lovgivende funktion. Af dette rads medlemmer udpeges seks ulamaer (religigse

200 of |ederen selv og seks muslimske jurister af parlamentet. Medlemmerne sidder alle

laarde)
for seks & ad gangen, halvdelen udskiftes dog med tre &s mellemrum.?®* R&dets vigtigste
opgave er suverant at bedamme om nye love overholder sharias (det islamiske retssystems)

principper.?* Dette gar radet ved at godkende eller forkaste lovforslag, som alle skal passere

19 |rans forfatning (1989), artikel 135.

1% | bid., artiklerne 63-64.

97 | bid., artikel 110.

1% | pid., artikel 110.

199 1pid., p. 20.

2| 1ran bruges ordet fugaha om det der svarer til ulama (religiese laade) i den arabiske verden. For nemheds
skyld har vi valgt kun at benytte os af sidstnesvnte udtryk. For eksempel benytter Ansari sig ogsa kun af dette.
Ansari, Ali M.(2000); Iran, Isam and Democracy. The Politics of Managing Change. London: The Royal Insti-
tute of International Affairs.

2! | rans forfatning (1989), artiklerne 91-92.

202 1bid., artikel 72.
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igennem det. R&det har s8ledes reelt vetoret over parlamentets lovforsiag.?®® Hvis Vogternes
Rad afviser at godkende en bestemt lov, bliver denne sendt tilbage til parlamentet med ind-
vendinger. Parlamentet ma sa pa basis af disse direktiver revidere og andre lovforslaget og
fremsende det igen.?**

Radet bistar ogsa den andelige leder med at godkende de parlaments- og prassidentkandidater,
som far lov til at stille op til valg. For eksempel blev godt halvdelen af kandidaterne til parla-
mentsvalget i 1996 og 96 procent af praesidentkandidaterne til valget i 2001 kendt uegnede af
rédet.” | ale anliggender har den &ndelige leders folk i Vogternes Rad siledes den suverame
afgerelse, om hvorvidt en lov kan godkendes. Det skal dog naevnes, at et nyere rad er blevet

oprettet for at | zse de uenigheder, der métte opsta mellem parlamentet og V ogternes Rad.

Det rad der her er tale om, er Evalueringsradet. Det blev oprettet i 1988 af davaarende ayatol-
lah Khomeini med det formd at mediere mellem Vogternes R&d og parlamentet. Hvis de to
ingtitutioner ikke kan blive enige om et lovfordag, og Vogternes Rad ikke direkte afviser det,
kan Evalueringsradet blande sig med den afgerende stemme.*® Dette r&d er ikke mindst af
denne grund i dag en af de mest magtfulde institutioner i Iran. Radets formand er den tidligere
praesident Rafsanjani. Det har 34 medlemmer, hvoraf nogle er permanente og andre midlerti-
dige. De permanente medlemmer, der udger et flertal i radet, udpeges af den andelige leder,
og rédet domineres derfor af konservative kragfter.?%’

Et tredje réd, Ekspertradet, bestar af 83 ulamaer (religigse laade), som vadges af folket for en
periode pa otte & ad gangen. Vogternes Rad godkender ogsa kandidaterne til dette rad, og
derfor er det ogs& domineret af konservative kragter.2® R&det mades normalt kun en gang om
aret, og dets vigtigste opgave er at udpege et af medlemmerne til at vage den andelige leder
for livstid. Hvis den religigse leder af den ene eller anden arsag ikke er i stand til at udfere sit

203 | rans forfatning (1989), artikel 96.

2% K ar, Mehrangiz (2003): " Constitutional Constraints’ i Journal of Democracy. Vol. 14, no. 1, januar 2003,
pp. 132-136, p. 134.

%5 |ran Chamber (2002): " The Structure of Power in Iran”. Home page, 2002. 29. april 2003
<http://www.iranchamber.com/government/structure_of power.php>.

2% |ran Online (1997): "Islamic Republic of Iran. Expediency Discernment Council of the System”. Home
page, 1997. Farhang va Andisheh Institute. 29. april 2003

<http://www.iranonline.com/iran/iran-info/ Government/Expediency.html>; Irans forfatning (1989), artikel 112.
Kar (2003), p. 134.

27 |rans forfatning (1989), artikel 112; Kar (2003), p. 135. De udskiftelige medlemmer af radet vadges normalt
for fem & ad gangen og er blandt andet udpeget af Vogternes R&d, parlamentet, regeringen og domstolene. Iran
Online (1997).

28 Ansari (2000), p. 166; Irans forfatning (1989), artikel 107.
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arbejde, er det Ekspertradet, som afskediger ham.?® Dette har dog aldrig vaaret tilfaddet. Det
var ogs& Ekspertradet, der i 1979 udformede forfatningen.?*°

Hvad angér lokal administration, er Iran opdelt i 28 provinser og herunder findes en raskke
lokale réd. Et provinsielt rad sikrer reprassentanterne fra de forskellige provinser regional ind-
flydelse pa landets love. ! Kandidaterne til lokalvalgene behgver i modsagning til praesident-
og parlamentsvalgene ikke at blive forhandsgodkendt af Vogternes Rad, og de farste valg til
lokalrad fandt sted i 1999.7

Den sidste magtinstans er den demmende magt. Den udgeres af domstolene og er formelt et
uafhaangigt magtorgan, men reelt influeret af den andelige leder. Dette skyldes, at lederen for
domstolene udpeges direkte af den &ndelige leder.?*®* Den demmende magt er vigtig for at
sikre folkets rettigheder i overensstemmelse med islamiske retningslinier. Derfor har Iran et
juridisk system, som baserer sig paislamisk retfeardighed og officielt bliver betjent af retfaa-
dige dommere.?* | artikel 32 i forfatningen star der, at der m& ikke ske uvilkérlige arrestatio-
ner, og en tilbageholdt skal inden 24 timer have sin sag sendt til en relevant domstol. Alle
borgere har lige adgang til domstolene, og alle kan selv vadge en advokat eller fa en udpeget,
hvis den pagaddende ikke har r&d.?*® Tortur er ogsd forbudt ifglge artikel 38. De almindelige
dommere skal have religigs baggrund, minutigs viden om islamisk lovgivning og er princi-
pielt ansat p& livstid.?*® Dog kan dommerne blive afskediget, hvis ”samfundets interesser
nedvendigger det”?'’. Dette besluttes af lederen for domstolene.

Med udgangspunkt i ovenstdende kan man sige, at den iranske statsopbygning udgeres af to
parallelle politiske systemer bestdende af en blanding af religi@se og halvdemokratiske, folke-
valgte ingtitutioner. Den religigse gren bestar af den andelige leder, Vogternes Rad og Evalue-
ringsrédet. Den folkevalgte gren, som bestar af praesidenten og parlamentet. Midt imellem

disse er Ekspertradet, som bade er religiast og folkevalgt, placeret. Selv om det politiske sy-

29 Apsari (2000), p. 166; Iran Online (1997); Irans forfatning (1989), artikel 111.

210 Egposito & Voll (1996a), p. 62.

211 CIA (2003); The Political Reference Almanac (2001): Nations of the World - Iran. Home page, april 2001.
USA: Keynote Publishing Co.. 27. april 2003 <http://www.polisci.com/a manac/nations/nation/| R.ntm>.

212 AFP (2003): ”Forbudt bevasgelse opstiller i Iran” i Berlingske Tidende. 28. februar 2003; Ansari (2000), p.
196.

23 |rans forfatning (1989), artikel 157.

24| pid., p. 22, artikel 156.

215 | hid., artiklerne 34-35.

218 |hid., p. 22.
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stem i Iran udgeres af disse to parallelle systemer med hver deres magtdeling, er det vigtigt at

Andelige leder
Evalueringsrédet
Ekspertradet Vogternes Rad Praesidenten
Religigse institutioner Parlamentet
Folkevalgte institutioner
Kilder: Iransforfatning (1979), p. 9; Rahigh-Aghsan (2000), p. 288.

Figur 5.1 Den iranske statsopbygning

understrege, at de to systemer stér i hierarkisk relation til hinanden med de religigse instituti-
oner gverst. Eftersom det er de religigse institutioner, der skal godkende kandidaterne til de
folkevalgte, skal det understreges, at der ikke er tale om folkevalgte institutioner i klassisk
forstand. Det er dermed en ret unik statsopbygning, der illustreresi figur 5.1.

For at forsta udviklingen i den nuveaende iranske statsopbygning er det ifelge Ali Rahigh-
Aghsan®® vigtigt, at se p& udviklingen i magtstrukturen. Rahigh-Aghsan identificerer tre for-
skellige magtstrukturer i det politiske system i Iran. For det ferste en basismodel, der daskker
perioden indtil ayatollah Khomeinis dad i 1989. Her ligger al magten hos én person, nemlig
den andelige leder. Dernasst en model, der dakker perioden under preesident Rafsanjani. Her
skabes der en form for magtbalance mellem den andelige leder og prassidenten. Den sidste
nuvagende model er for perioden under praesident Khatami. Her er tale om tre svage magt-
centre, som tilsammen udger to "flgje”. Den andelige leder og lederen af Evalueringsradet
udger den ene flgj, der star sammen mod prassidenten og regeringen, der udger den anden
flg. Daingen af disse to flgje har den fulde kontrol over deres respektive magtcentre (laange-
re), er det politiske system i dag karakteriseret af en kamp mellem disse.?*°

27 |rans forfatning (1989), artikel 164.
218 Rahigh-Aghsan (2000).
219 | bid., p. 264-269, 281.
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Udviklingen i Irans magtstruktur fra ét magtcenter (den andelige leder) til flere magtcentre har
atsavigt, at der er taget sma skridt vak fra ayatollah Khomeinis idé om velayat-e fagih (den
religigse eksperts absolutte myndighed). Selv om der er identificeret to svage magtcentre i
Iran, har Iran i dag de facto to parallelle politiske systemer, hvor det religigse system sidder
med den afgarende magt i alle politiske spergsmal. Statsstrukturen i Iran afspejler altsa pa den
ene side folkets gnsker om reformer og pa den anden side en uindskraanket magt til de religio-
se réd. Det blev ogsd omtalt, at Iran formelt har uafhaangige domstole, men at landet reelt ikke
er en retsstat, eftersom lederen for domstolene udpeges direkte af den andelige leder.

| naeste af snit vi se naamere pa de friheder og rettigheder, der normalt sikres i en retsstat, og
hvilke begramsninger islam eventuelt kan lagge pa disse. Dette er et vigtigt, men indtil videre
darligt belyst emne.

5.1.3 Frihed, civilsamfund og valgi Iran

Friheder og rettigheder

| det falgende vil der kun blive set narmere pa ytringsfriheden, som vi anser for en grundlaeg-
gende frihedsrettighed, og den fremhaeves af Dahl som et af minimalkravene til det polyar-
kiske demokrati. Det er isaa denne frihed, det islamiske oppositionsbegreb indskraanker, og

den Khatami har fremhaevet.

Jeavnfer artikel 24 i forfatningen eksisterer der formelt ytringsfrihed i Iran. Men i samme arti-
kel stér, at ytringsfriheden kan ophaaves, hvis den strider imod islams grundlasggende princip-
per. Der star ogsa, at en eventuel ophaevelse af ytringsfriheden vil blive udspecificeret ved
lov.??® Forfatningen giver alts& magthaverne en forfatningssikret ret til, at de mere eller min-
dre efter for godt befindende kan aandre loven og dermed indskramke ytringsfriheden.

Medierne er et godt eksempel pa en begramsning af ytringsfriheden. Bare det faktum, at den
andelige leder udpeger chefen for radio og tv viser, at mediernei Iran i hgj grad er kontrolle-
rede.”* Siden 1997 er fremkomsten af nuancerede og til tider kritiske blade, tidsskrifter, tv-
og radioprogrammer dog vokset markant.???> Den friere presse har dog ogsa lidt flere tilbage-

220 | rans forfatning (1989), artikel 24.
21 1bid., artikel 175.
222 Mellem 1989 og 1999 steg antallet af udgivelser i den skrevne presse fra 181 til 998. Basbous (2000), p. 102.
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slag efter 1997. Kritiske aviser er blevet lukket, redakterer er blevet faangslet og tusinder af
journalister er blevet gjort arbejds gse. %

Den magtkamp, der er foregaet mellem det etablerede religigse system og Khatamis reformi-
stiske system, har sdledes ogsa afspejlet sig i spillet om medierne. Selv om hgjesteret med
jaavne mellemrum lukker dele af pressen, fordi denne findes i strid med isam og dermed
statsundergravende, giver indenrigsministeriet ofte lige sa hurtigt tilladelse til at lade de for-
budte medier &bne igen. Dette sker s& bare under nye navne.?**

Civilsamfundet

Den nuvagende prassident Khatami har et gnske om, at etablere et civilsamfund med civile
rettigheder, tilstedevaarelsen af politiske partier, friere presse og kulturel forskellighed (det vil
sige bade persisk®® og islamisk kultur) i Iran.?*® Hans opfattelse f&r dog ikke lov til at Sti uan-
tastet hen, og landets konservative kradter ser et veludviklet civilsamfund, som en reel trussel
mod deres politiske og gkonomiske status. De mener, at en udvikling hen imod et civilsam-
fund er uenskelig, fordi det vil tillade folket at holde eliterne ansvarlige.??” Med andre ord vil
et civilsamfund vaare en udfordring af eliternes dominans. Reformisterne, som Khatami tilhg-
rer, ser derimod civilsamfundet og politisk pluralisme som grundlagygende for at sikre religi-
onen og for bevarelsen af den islamiske republik. Det civilsamfund Khatami taler om, som
blev beskrevet i kapitel 3, er et isdamisk civilsamfund, der har sine redder i Medina-
modellen.?”® Det skal vaae et samfund, hvor islamisk tankegang og kultur er omdrejnings-
punkterne, og hvor staten til enhver tid star til ansvar over for folket, som af Allah har faet
retten til selvbestemmelse.?®

Farste eksempel pa udvikling af et muligt civilsamfund i Iran er tilstedevagelse af politiske
partier. Politiske partier er i Iran tilladt s lange, de ikke bryder Den Islamiske Republiks
grundlagggende principper.?° | 1984 blev nassten alle partier dog forbudt under paskud af kri-
gen mod Irak, men reelt var dette forbud et forsag pa at kontrollere den politiske modstand.
Resultatet var, at mange politiske aktivister enten blev faangdet, henrettet eller simpelthen

228 Ansari (2000), p. 212.

224 Jahanbegloo, Ramin (2003): ” Pressures From Below” i Journal of Democracy. Vol. 14, no. 1, januar 2003,
pp. 126-131, p. 127.

225 Persien var et pradslamisk rige, som pa et tidspunkt tog islam til sig som statsreligion.

226 Apsari (2000), p. 114-116; Rahigh-Aghsan (2000), pp. 260-261, 279.

27 | pid., p. 144.

228 | bid., pp. 145-146.

229 | bid., p. 146.

20 | rans forfatning (1989), artikel 26.
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flygtede fra landet.>** Al opposition, der udgjorde en trussel mod styret, blev forbudt, og lan-
dets farste praesident matte flygte ud af landet, fordi han blev leder af et oppositionsparti, Fri-
hedspartiet, som ikke kunne accepteres af styret.”*? Der er dog sket en vis liberalisering med
hensyn til etableringen af politiske partier efter Khatami kom til magten.”* Men aligevel skal
de religigse institutioner godkende alle kandidater, som stiller op til valg, og man kan kun
stemme p& enkeltkandidater og ikke p& partier ved valgene. >

| et interview i New York i 1998 erkender Khatami, at der endnu ikke eksisterer rigtige politi-
ske partier i Iran.”*® Han ger opmagksom pd, at det vil vaae problematisk at institutionalisere
politiske partier "fra oven”, hvis man gnsker et stagkt civilsamfund. Partidannelser skal vaae
et resultat af befolkningens politiske aktiviteter og af spejle dennes holdninger.

Et andet eksempel pa en mulig udvikling af civilsamfundet er studenterbevaagelserne. Ali M.
Ansari®® siger, at studenterbevaggelserne i Iran er en intellektuel refleksion af samfundet, da

bevaagel sernes aktiviteter afspejler befolknings holdninger.®’

Skiftende regeringer har atid
forsegt at teanme og kontrollere studenterne, og deres bevaggelser har spillet en vaesentlig
rolle i iransk politik lige siden grundlaeggelsen af Teherans Universitet i 1934. For eksempel
kan det naevnes, at det var studenter som belgjrede den amerikanske ambassade i Teheran i
1979.

De eneste uafhaangige foreninger, som i dag er tilladte pa universiteterne, er de islamiske for-
eninger, der gér tilbage til tiden far revolutionen.?*® Fra midten af 1990 erne har prodemokra-
tiske studenter erstattet de fleste radikale medlemmer, hvorfor sidstnsavnte har set sig ngdsa
get til at oprette aternative grupper.?® | november og december 2002 foregik nogle af de
sterste pro-reform studenterdemonstrationer i flere &r. Det skete, da tusinder af studenter fra
universiteterne gik pa gaderne for at protestere imod en dom over en af deres lagrere fra Tehe-
240

ran Universitet. Denne lager havde faet en dedsdom for at have fornaamet islam i en tale.
Protesterne ebbede farst ud efter den andelige leder havde truet studenterne med magtanven-

21 Ansari (2000), p. 165; Rahigh-Aghsan (2000), p. 290.

232 Eqposito & Voll (1996a), p. 66.

233 Ansari (2000), p. 145-147.

23 K andidaterne til valgene kan ikke stille op p& partilister, og selv om disse normalt kan betegnes, som at tilhe-
re enten den reformistiske eller den konservative flgj, fremgar partitilhersforholdet ikke af stemmesedien. Ibid.,
p. 165-167,

% |pid., p. 142.

% 1bid..

%7 |pid., p. 118.

238 Eathi (2002).

9 bid..

9 bid..
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delse, og efter domstolene var blevet bedt om at genoptage sagen.?*' Dadsdommen er siden
ophaevet.

Generelt kan man sige om studenterbevagyelserne, at de i hele landet koordinerer deres politik
gennem et centralkontor. Dette centralkontor star for den generelle studenterpolitik, og stu-
denterne vadger selv dets medlemmer ved frie valg. Kontoret eller organisationen har med
sine transparente procedurer, sine demokratiske systemer og horisontale strukturer vist sig at
vage et godt eksempel pa en forening, som tramer den nasste generation af politiske ledere i

242

demokratiske principper.©* Studenterbevaagelserne er dog staarkt svaskkede pa grund af arre-

stationer og infiltration af i organisationen.?*®

Valg og deltagelse

Alle over 16 & har valgret og stemmeret i Iran.?** Dette gadder ogsa for kvinder.?* Der er
frie, direkte og hemmelige valg til praesidentposten og parlamentet med det forbehold, at alle
kandidaterne skal godkendes af den andelige leder og Vogternes Rad.

Praesident Khatami er valgt med knap 70 procent af stemmerne ved valget i 1997 og med 77
procent af stemmerne ved valget i 2001. Der var hgj valgdeltagelse ved begge valg med en
deltagel se p& henholdsvis 80 og 85 procent.?*® S& selv om Khatami var en af de f& kandidater,
der fik lov til at stille op til valgene, sa udtrykker valgresultaterne og valgdeltagelsen, at han
besidder demokratisk legitimitet.

Parlamentetsvalgene hvert fjerde ar er flertalsvalg i enkeltmandskredse. Under den nuvagrende
parlamentssammensagning har Khatamis reformistiske parti 65 procent af pladserne, mens de
konservative, som traditionelt stetter den andelige leder og de religigse réd, sidder pa 19 pro-
cent af pladserne. De uafhaangige kandidater har knap 15 procent, og de sidste knap to procent
af pladserne er reserveret til og besat af de religigse mindretal.*’ Ifelge forfatningen kan alle
kandidater til parlamentsvalget, der bliver godkendt med to tredjedele af parlamentets stem-
mer, ikke blive naagtet at stille op af Vogternes Rad.?* Dette har endnu ikke varet aktuelt, da
de konservative hidtil har domineret parlamentet, men om dette andrer sig, nar nu reformi-
sterne sidder 65 procent af pladserne, ma naeste parlamentsvalg i 2004 vise.

241 Jahanbegloo (2003), p. 130; Kar (2003), p. 136.

22 Ansari (2000), p. 165.

23 Eathi (2002).

244 Ansari (2000), p. 167 og CIA (2003).

25 For eksempel har kvinder ikke stemmeret i Kuwait.

26 CIA (2003).

27 |rans forfatning (1989), artikel 64; The Political Reference Almanac (2001).
28 Ansari (2002), p. 209.
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Sammenfattende kan man sige, at ytringsfriheden i Iran er staakt begramset, hvilket isse
skyldes, at forfatningen dbner for en bred fortolkning af denne frihedsrettighed. Styrets kon-
trol med de politiske partier og studenterbevaggel serne viser, at civilsamfundet i Iran er staarkt
svakket. Khatamis valgsejre antyder dog et forholdsvist stort gnske i dele af befolkningen om
at etablere politisk pluralisme. Reformisternes valgsejre kan ses som udtryk for en stille revo-
lution, der i praksis udmenter sig gennem et folkeligt pres fra neden og hermed en begynden-

de mobilisering af civilsamfundet.

5.1.4 Irans gkonomiske system

Det er vigtigt, at se pa Irans gkonomiske system, pa grund af dets betydning for demokratiud-
vikling og social retfaardighed. Farst vil gkonomiens seneste nggletal blive oplyst, og derefter
vil gkonomien i store trak blive analyseret, herunder eventuelle islamiske gkonomiske ele-

menter.

Negletal

Den gkonomiske vakst i Iran blev sidste & estimeret til fem procent af BNP.?*° Det offentlige
budget mere end balancerede i 2001 med et overskud pa 0,5 procent af BNP, og den offentli-
ge gadd udgjorde sidste ar kun knap to procent af BNP. Inflationen estimeredes til 17 procent
sammenlignet med et EU-gennemsnit pa lidt over to procent. Arbejdslasheden er vurderet til
14 procent i 1999 og kraftigt stigende i de senere &r. Iran har en mindre lukket gkonomi end

man kunne formode med en eksport/import, der udger cirka 10 procent af BNP.*

Sat, marked og islam

Irans gkonomi er en blanding af central planlaggning, statsligt gjerskab af sterre virksomheder,
en forholdsvis markant statslig servicesektor, gammeldags landbrug og privat handel pa et
lavt niveau.”®! B&de konservative og reformister i Iran stetter officielt en liberdisering af
gkonomien og ser fordelene ved udenlandske investeringer i landet. Patrods af disse positive
tilkendegivelser, er der fortsat lang vej fra den tidligere tunge centralistiske styring til en rene-

re markedsgkonomi.

29 C|A (2003).
20 1pid..
21 pid..
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Khatami har udtrykt, at en betingelse for at fa gkonomien til at vokse, er at den ikke bare fri-
gares fra statens restriktioner, men ogsa fra de kommercielle grupper i landet, som efterhan-
den dominerer en stor del af gkonomien. Disse kommercielle grupper, som ogsa kaldes for det
merkantile borgerskab eller "bonyads’, er fonde under den andelige leders kontrol. De er me-
get magtfulde, da de opererer i hundredevis af sterre statslige virksomheder. De modtager
halvdelen af statens samlede udgifter (til produktion med videre) og udger op til 40 procent af
landets samlede gkonomi.?** Dette magtmonopol forsager reformisterne at haeve gennem di-

versitet i gkonomien, decentralisering og privatiseringer.?>®

Problemet er bare, at Vogternes
Rad har erklaget, at parlamentet ikke har ret til at lovgive om disse fonde eller andre organisa-
tioner med mindre den &ndelige leder giver tilladelse hertil.®* Dette har ayatollah Khamenei
endnu ikke gjort. De fa forsgg, der har vaget pa at privatisere statslige virksomheder, er dog
kuldsejlet pa grund af statslig kontrol med privatiseringerne, der har medfert at den folkelige
opbakning er udeblevet.”

Khatami blev isaz valgt som prassident pa sine Igfter om gkonomiske reformer, men disse er
for sterstedelen udeblevet, og i dag ses en voksende utilfredshed blandt befolkningen over
manglende arbejde, uudbetalte |enninger og et stadig sterre skel mellem rig og fattig.>>® Nogle
af de strukturelle problemer, som den iranske gkonomi lider under, er issa gkonomiens af-
haengighed af olien, som udger omkring 85 procent af landets eksport. Af andre problemer
kan naevnes landets vanskeligheder ved at tiltraskke udenlandske investeringer og den store
inflation.?’

Til slut skal det nasvnes, at privat jendomsret i Iran ikke er beskyttet.®® Privat ejerskab er
dog tilladt ifalge forfatningens artikel 47 med undtagelse af investeringer i statens jord. Reg-
lerne om ejendomsret i Iran felger altsd meget godt den islamiske gkonomis principper pa
dette felt, som tidligere beskrevet i kapitel 2. Det gadder ogsa for banksektoren. |1 1979 blev
alle banker nationaliseret, udenlandsk deltagelse blev forbudt og hele banksektoren blev reor-
ganiseret efter islamiske principper. 1slamiseringsprocessen kulminerede i 1983 med en bank-

lov, der ikke tillader tilskrivning af renter.®® Centralbanken tillod dog for ferste gang i 2001,

252 K ar (2003), p. 135.

23 Ansari (2000), p. 169.

2% Kar (2003), p. 135.

25 Apsari (2000), p. 64.

%6 Jahanbegloo (2003), p. 129.

=7 CIA (2003).

28 The Heritage Foundation (2002): " The 2002 Index of Economic Freedem - Iran”. Home page, 2002. Wash-
ington. 3. maj 2003 <http://cf.heritage.org/index/country.cfm? D=68.0>.

239 Reach4lran (2000): " Iran Banking and Stock Market”. Home page, 2000. 3. maj 2003
<http://www.reachdiran.com/Stockmarkets.asp?p=1517>.
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at tre private banker kunne begynde at operere i landet, men dbningen af den ferste private

bank lader stadig vente pa sig.?*°

Der eksisterer en rakke strukturelle problemer, der skal |@ses fer, at den iranske gkonomi kan
blive stagk, sa landet far rad til at leve op til det isamiske princip om socia retfeerdighed.
Markedsgkonomi i en eller anden udgave er vejen frem, hvis tiltraangte udenlandske investe-
ringer skal kunne tiltrakkes. Pa trods af lovgivningen om privat gjendomsret og bankloven,

falger Iran ikke den islamiske gkonomis principper til fulde.

5.1.5 Irans handtering af mindretal

Dette og de to naeste afsnit omhandler tre omrader, hvor syntesemodellen har store mangler.
Det er meget vassentligt, da det netop er pa disse omrader, at et islamisk demokrati kan taankes
at have de starste problemer med at leve op til demokratiske principper.

Afsnittet her vil kun beskadtige sig med religigse mindretal, da det er problematikken om-
kring disse, som er mest interessant ved udviklingen af vores model.?**

| Iran er der 89 procent shiiter og 10 procent sunnier. Den sidste procent udgeres af ikke-
muslimske mindretal, som i Iran hovedsageligt er zoroastriere, kristne og jeder.?% Shiismen,
eller den gren af shiismen der hedder tolver-shiismen, er i dag Irans officielle religion.?®®

Der findes en ra&kke mindre islamiske retninger eller skoler i Iran, hvoraf styret anerkender
falgende: hanafi, shafii, maliki, hanbali og zaydi. Bortset fra zaydi, som er en ssglig shia-
retning, herer de fire andre retninger under sunnismen. Alle fem skoler har ret til at handle i
overensstemmelse med deres egne juridiske forskrifter inden for savel religigs uddannelse,
erhverv, agygteskab, skilsmisse og arv. | de steder af landet, hvor flertallet falger en af disse
skoler, skal lokale regulativer vage i overensstemmelse med den pagaddende skoles retsvi-

20 The Heritage Foundation (2002).

261 Det har ikke vaaret muligt at finde litteratur om behandlingen af andre mindretal. Den etniske sammensagning
af Irans befolkning er siledes: 51 procent af befolkningen er persere, 24 procent azerier og resten er blandede,
herunder syv procent kurdere og tre procent arabere. CIA (2003). Azerierne er beslaggtede med tyrkerne, men er
shiiter imodsagning til disse. De har deres eget sprog, som minder om tyrkisk, og som i dag er officielt aner-
kendt. Yale et a. (2001), pp. 32-33. | Iran skelner man ikke, i hvert fald ikke officielt, mellem de etniske grup-
per, da de (nassten) alle er muslimer og derfor skal behandles lige. Det kan dog naevnes, at kurdernes krav om
brug af eget sprog og selvstyrerettigheder |gbende er blevet afvist. Esposito & Voll (1996a), p. 73.

%2 C|A (2003).

%83 | rans forfatning (1989), artikel 12.
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denskab. Denne regel gadder s lange de pagaddende regulativer ikke indskraanker andre tro-
endes rettigheder.?*

Zoroastriere, jader og kristne iranere er de eneste officielt anerkendte ikke-islamiske religigse
mindretal i Iran.?®® S& lange landets lovgivning respekteres, er disse grupper frie til at udeve
deres egne religigse ritualer og ceremonier. De er ogsa frie til at handle i overensstemmelse
med deres egen tro i anliggender vedrgrende religigs uddannelse samt personlige forhold.?*®
De ikke-islamiske mindretal er altsa ikke umiddelbart darligere stillet end islamiske mindre-
tal, da det kun er retten til at handle i overensstemmelse med egne juridiske forskrifter inden
for erhverv, der ikke eksplicit er neevnt for dem. Religigse grupper, der forsgger at fa omvendt
muslimer, er dog forbudte.

Angaende mindretals rettigheder i forhold til flertallets, stér der i forfatningens artikel 14, at
alle muslimer skal behandle ikke-muslimer efter islams principper om retfaadighed og lighed
og med respekt for deres menneskerettigheder. Formelt set hersker der altsa lighed mellem
alle religigse grupper, og religigse mindretal kan, nar der er tale om moralske spgrgsmal, ogsa
blive stillet for en religigs dommer af egen tro.*” Det skal dog naavnes, at kvinder frareligio-
se mindreta skal bae samme paklaadning som muslimske kvinder (se mere i nasste afsnit om
kvinders status), og alle borgere skal overholde de muslimske love, blandt andet forbudet mod
alkohol og kensadskillelsen pé flere offentlige steder, for eksempel i busser.”®®

Der er ikke mange eksempler pa, at ikke-muslimske mindretal forfelgesi Iran. Selv om det
jadiske samfund er blevet naesten halveret siden revolutionens udbrud, har jederne mere eller
mindre kunne udgve deres religion. Under praesident Rafsanjani fik de blandt andet et ube-
gramset antal visa til at tage pa besgg i udlandet, og de fik ogsa en tv-kanal i Teheran, som
havde sendt fer revolutionen tilbage.?®® | parlamentet er de religiase mindretal endda sikret
fast repraesentation ved, at fem pladser ud af dei at 290 er reserveret til dem. Der er én fast
plads til den valgte repraesentant for henholdsvis zoroastrierne, jederne og de assyriske krist-
ne, medens de armenske kristne har to repraesentanter.?’® De fem pladser udger knap 1,7 pro-
cent af pladsernei parlamentet, selv om gruppen kun udger en procent af befolkningen, og de

religigse mindretal er derfor " overrepraesenterede” i parlamentet.

%% | rans forfatning (1989), artikel 12.

25 1pid., artikel 13. Der eksisterer ikke andre ikke-islamiske mindretal i Iran end disse.
266 | bid., artikel 13.

%7 yaleet al. (2001), p. 54.

268 Eqposito & Voll (1996a), pp. 68, 72; Jahanbegloo (2003), p. 128.

9 Egposito & Voll (1996a), p. 72.
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Selv om der er fa eksempler pa forfalgelse eller diskrimination af religigse mindretal i Iran,
ma man sige, at mindretallene generelt bliver godt behandlet og har forholdsvis mange rettig-
heder. Den faste repraesentation i parlamentet er ogsa med til at fastsla, at de religigse mindre-
tal bliver accepteret som gruppe.

5.1.6 Kvinders statusi Iran

Dette er det andet af de tre omrader, hvor syntesemodellen stort set ikke bidrager med noget
konkret, og da kvinder ofte har en underordnet status i det islamiske verdensbillede, er det
0gsa meget vigtigt at fa belyst dette aspekt bedre.

Irans forfatning skriver kun lidt om kvinders rolle i samfundet, og det der stér, kan fortolkes
bade for og imod ligeberettigelse.

| forfatningens artikel 19 star der, at alle borgere, uanset etnisk gruppe, stamme, farve, race,
sprog eller lignende, nyder de samme rettigheder. Det springer straks i gjnene at ordet ”kan”
ikke er naevnt, hvilket det altid er i lignende erklaainger fra for eksempel FN. Det ma derfor
formodes at vagre bevidst udeladt. | artikel 20 stér der, at maand og kvinder nyder samme ret-
tigheder inden for menneskelige, politiske, gkonomiske, sociale og kulturelle rettigheder, men
i overensstemmelse med islamiske principper. Hvis sidste del af sagningen blev fjernet, ville
der formelt set vagre ligestilling mellem kennene i Iran, men da der ogsa stér ”i overensstem-
melse med islamiske kriterier”, bliver det op til de religigse rad (hvor der kun ma sidde
maend) at fortolke denne ”ligestilling” naamere. Forfatningen gengiver dele af Koranen og
hadith (overleverede traditioner), og her stér blandt andet, at "kvinder har sddanne agefulde
rettigheder [...], men deres maand har en grad over dem”.?"* Som et eksempel kan det naavnes,
at revolutionen ophaevede forbudet mod polygami.?? Ogs i arvemaessige spergsmal stér det
klart, at maand vasgtes hgjere end kvinder. Ifglge islamisk lov arver en kvinde kun 50 procent
af det, som en mand arver. Ogsa en kvindes vidnesbyrd er juridisk set kun halvt sa meget

vaad som mandensi Iran.?”

21 Egposito & Voll (1996a), p. 72; Irans forfatning (1989), artikel 64.
2™ |rans forfatning (1989), p. 106.

22 Egposito & Voll (1996a), p. 68.

273 Bashous (2000), p. 104.
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Op til parlamentsvalget i 1996 og praesidentvalget i 1997 var der mange kvinder som agitere-
de for en mere central rolle for kvinder i politik og i samfundet generelt. Blandt andet Azman
Talegani, den afdede Khomeinis datter, forsagte at stille op til praesidentvalget. For at plaadere
for, at dette var foreneligt med islam, brugte hun forfatningens artikel 115, hvor der ikke star
noget eksplicit om, at en kvinde ikke kan vaae praesident. Vogternes Rad, som ikke gnskede
en kvindelig prassidentkandidat, var ferst i vildrede, men fandt senere ud af, at ordet "rajal”
(preesident) i den pagaddende artikel er et arabisk laneord i hanken. P& denne baggrund var
fortolkningen af artiklen klar, og Talegani fik ikke lov til at stille op.?™

Kvinder ma ellers godt stille op til parlaments- og lokalvalg, og Khatami udnas/nte da ogsa en
kvinde til at vage viceprasident for miljemassige anliggender i sin farste regering.?” Khata-
mi ville dog gerne have udpeget en eller flere kvinder til ministerposter, men det blev afvist af
parlamentet.?”® Der er siledes ingen kvindelige ministre, selv om der findes en enkelt vicemi-
nister. Det skal naavnes, at mindst 30 procent af regeringens ansatte er kvinder.”’” De kvinder,
der er i parlamentet, tilharer kun reformflgjen, og det er ikke tilladt for kvinder at veare med-
lemmer af Vogternes R&d.>”® Der er ogs& mange veluddannede kvinder i Iran, og p& universi-
teterne er der nassten lige s mange kvinder som maand, hvoraf naesten halvdelen af kvinderne
|aeser medicin.?”®

Kvinderne opnaede visse fremskridt i 1990’ erne, blandt andet ved aandringer i skilsmisselo-
ven, der nu giver kvinden ret til gget kompensation fra manden. Forbudet mod at uddanne sig
til advokat og ingenigr blev ogsa ophaevet for kvinder, sa nu findes enkelte kvindelige dom-
mere. %%

Hvad angdr paklaadning, er der helt faste regler for hvordan kvinder skal ga paklaadt, selv om
der ikke direkte star meget om dette i den iranske forfatning. Alligevel anses det i Iran for
vagende et af islams grundprincipper, at kvinder skal vaae tildakkede. | dag skal alle iranske
kvinder over ni ar bage der eler terklasde, sa haret ikke kan ses og vage iklagdt frakke og
bukser, der daskker ned til héndledene og anklerne.”®* Frakken og bukserne skal vaae holdt i

marke farver.

21 Ansari (2000), pp. 93-94.

73 |pid., p. 126.

276 Bashous (2000), p. 104.

21" Egposito & Voll (1996a), p. 68.

28 Ansari (2000), p. 158; Yaeet al. (2001), p. 101.
219 Bashous (2000), p. 103.

280 | bid., p. 103; Esposito & Voll (1996a), p. 68.
%! yaleetal. (2001), p. 101.
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Alti alt er kvindens stilling siden revolutionens start (og saaligt efter valget af Khatami) ble-
vet styrket. De har faet forbedret enkelte af deres rettigheder, flere og flere tager en videreg
ende uddannelse, og det er i hgj grad kvinderne, der bakker op om reformprocessen. Sammen-
fattende kan man absolut ikke sige, at kvinderne har opnaet ligestilling med maandene, og de
bliver fortsat behandlet som andenrangs borgere.

5.1.7 Fortolkning af iSsam i Iran

Dette er det sidste omrade, hvor vi haber pg, at analysen af iranske forhold kan supplere syn-
tesemodellen. Hvordan og hvem der har ret til at fortolke isam, ma siges at vage ret afgaren-
defor i hvor hgj grad et islamisk demokrati kan opfylde demokratiske kriterier. Hvis der bli-
ver fortolket strengt, vil graden af demokrati sandsynligvis vaare vaesentligt mindre, end hvis
det bliver en moderat fortolkning. Dette spargsmdl afgeres i hgj grad af hvem, der har retten
til at fortolke.

| Iran er det en religigse elite, som vadges til at videregive de islamiske dyder til befolknin-
gen.?®? Denne elite rekrutteres blandt unge mandlige prasster og religionsstuderende, der dedi-
kerer deres liv til politisk handling. Det er altsa disse religigse, som ifglge deres forfatnings-
maessige ret fortolker religionen og kontrollerer, at a lovgivning er i overensstemmelse med
islamiske forskrifter.

Som tidligere beskrevet, bestar denne elite af den andelige leder, Ekspertradet, V ogternes Rad
og Evaueringsradet. Det er benlyst, at de som fortolker religionen alle er religigse personer
udpeget af den andelige leder eller af andre fra den religiase elite. De, der officielt har retten
til at fortolke, er sdledes en meget lukket kreds.

Et bevis pa at eliten i de religigse rad benytter sig af deres fortolkningsret, er at samtlige af de
reformforslag, som parlamentet har fremsendt til Vogternes Rad i de seneste to ar, alle er
stoppet dér uden at blive godkendt.?®®* De f& lovforslag, som er géet videre til Evalueringsr&
det, herunder et forslag om at @ge kvinders rettigheder og et andet om at reducere restriktioner
for udenlandske investeringer, har rédet forel ghigt nasgtet at tage stilling til.?** Med andre ord
er lovgivningsarbejdet reelt lammet i Iran.

282 KK homeini (1981), pp. 59, 84.
283 Kar (2003), p. 134.
%% |bid., p. 135.
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Der hersker altsa stor uenighed om fortolkningen af forfatningen og sharia (det islamiske
retssystem) mellem pa den ene side de konservative, som dominerer de religigse rad, og pa
den anden side reformisterne, som for tiden dominerer parlamentet og kabinettet. Reformi-
sterne mener, at den andelige leders til tider diktatoriske lederskab strider imod sharias (det
islamiske retssystem) principper. En fremtrasdende praest ved navn Kadavir har sagt, at styrets
autoritative fortolkninger i virkeligheden er en genindfarelse af det monarkiske og despotiske
system, som revolution havde fjernet.?®® Kadavir siger, at hvor mélet var at gere politikken

religias, det vil sige etisk, sa er religionen i dag blevet politisk.

Kort fortalt er det altsa den religigse elite, der star for den officielle isamfortolkning i Iran -
en isdamfortolkning der absolut ikke enighed om i det politiske system. Dette har reelt fort til
en lammelse af det politiske arbgjde i landet. Da de folkevalgte bliver underkendt, er fortolk-

ningen ikke i overensstemmel se med befolkningens gnsker.

5.1.8 Islamiske demokratielementer i Iran

Efter nu at have analyseret forskellige omréder i den iranske stat og det iranske samfund, vil
vi i dette afsnit trakke vigtige elementer fra analysen frem. Vi vil fra hvert eneste af de fore-
gaende afsnit traskke de elementer frem, som stetter og supplerer vores syntesemodel, herun-
der issg A-varianten af denne. Dette er essentielt, fordi syntesemodellen som sagt havde vee

sentlige mangler, som dette kapitel skal vaae med til at afhjadpe.

1) Den iranske statsopbygning med de facto to parallelle politiske systemer, bestaende af en
blanding af religigse og halvdemokratiske institutioner, er ikke et eksempel, der fortjener &-
terlignelse. Men maske er det netop fejlene ved den nuvarende statsopbygning i Iran, vi skal
tage ved lage af ? Vi har set, at selv om det er reformisterne, der dominerer de to folkevalgte
institutioner, praesidentembedet og parlamentet, sa er det alligevel de religigse rad, som sidder
pa den reelle magt og afviser naesten samtlige af de folkevalgtes lovforslag. Et bagredygtigt
styre i Iran kraever derfor efter vores mening en bedre overensstemmelse mellem folket. Det
kunne for eksempel ske ved direkte valg til alle de religigse rad, og at alle ulamaer (religigse
learde), der gnsker at stille op far lov til det.

%8 Ansari (2000), pp. 182, 184.
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2) Fremkomsten af politisk pluralismei et islamisk demokrati er ikke noget der (kun) kommer
"oppe fra’. Erfaringen fra lran viser, at udviklingen af et uafhaangigt civilsamfund skal udvik-
les gradvist nede fra, men det kraever, at forudsagningerne for en sddan udvikling er tilstede.
Styret skal sikre friheder og rettigheder, sa befolkningen kan skabe den politiske pluralisme,

som Khatami efterlyser.

3) Det iranske gkonomiske system har vist, at det kraever om end ikke helt ren markedseko-
nomi, sa i hvert fald en markedsgkonomi i en eller anden udgave for at have en sund gkono-
mi. Irans gkonomi er dog bedemt ved nggletallene forholdsvis sund, men dette skyldes isaar
forekomsten af olie. Hvis Iran pa langere sigt skal blive et velstdende land, er det imidlertid
vigtigt med markedsreformer. Eksemplet med Iran viser sdledes, at hvis et islamisk demokrati
skal leve op til principperne om retfaardighed og lighed, sa kraever det en dben og markedsba-
seret gkonomi for at farad til de goder, som skal fordeles. Nar princippet om social retfaardig-
hed kan fares ud i livet, sa vil lederne af det islamiske demokrati ogsd have en sterre legitimi-
tet i befolkningen. Ogsa principperne om initiativ og uafhaangighed udvikles bedre i en mar-
kedsgkonomi.

Om en ren islamisk gkonomi kan opfylde de samme kriterier er nagope sandsynligt. Dette vil
vi dog lade sta dbent, eftersom Iran ikke har et ideelt islamisk gkonomisk system (hvis man
ser bort fra lovgivningen om renter og privat ejendomsret), og vi er siledes ikke i stand til at

vurdere dette.

4) Med hensyn til behandling af mindretal er der flere gode elementer, som vi har identificeret
som mulige bidrag til vores model. |déen om en fast reprassentation af mindretal i landets par-
lament eller folkevalgte forsamling er vaesentlig, fordi man dermed uanset stemmeafgivelse
sikrer deres repraesentation i det politiske system. Ved at ingtitutionalisere et sadant system
viser man ogsa samtidig mindretallene, at de er accepterede som grupper. P& den anden side
risikerer man dog at forstake deres gruppeidentitet, sa de bliver "grupper i gruppen”. Ogsa
det forhold, at et religigst mindretal kan blive stillet for en dommer af egen tro er en vigtig
erfaring fra Iran. Et andet forhold er, at i de provinser, anter eller kommuner hvor en saalig
religigs gruppering udger et flertal, der er de lokale regulativer i overensstemmelse med den
pagad dende gruppes retsvidenskab. Dette kan ud over at sikre mindretallenes rettigheder ogsa
medfere en decentralisering af den politiske magt, og forhdbentligt ogsa dermed mere interes-
se for og deltagelse i det politiske liv. Sidste iranske bidrag pa dette omrade er princippet om,
at religigse grupper, der forsager at fa omvendt muslimer, forbydes.
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5) Hvad angér kvinders status, kan Iran ikke bidrage med meget til vores model, hvis overho-
vedet med noget som helst. Selv om der har vaaet en fremgang at spore i kvinders rettigheder
frarevolutionens start til i dag, sa bliver kvinderne stadigvask behandlet som andenrangs bor-
gere i Iran. Det eneste vi reelt kan bruge de iranske erfaringer til, er det faktum, at de fleste
kvinder stetter reformisterne og ikke den konservative flgj i iransk politik. Dette betyder med
andre ord, at et flertal af de iranske kvinder ma stette de forslag, Khatamis regering er kom-
met med, herunder issa dem som arbejder for en forbedring af kvinders rettigheder i landet.
Med andre ord er der en stor del af vadgerskaren, og dermed ogsa af befolkningen, utilfredse
med det nuvaarende styre i Iran, og et styre uden en forankret basisi befolkningen (blandt an-
det kvinderne) er ikke bagredygtigt ud fra et demokratisk synspunkt. Det vi derfor kan drage af
konklusioner er, at kvinder bar have samme rettigheder som maend for at skabe en demokra-
tisk stat. Rettighederne er altsa essentielle for, at en stat, der baserer sig pa islam, ikke under-
trykker kvinder.

6) Der er ingen tvivl om, at hvis der var enighed om fortolkningen af idam, sa ville der heller
ikke vazre behov for at nogle saalige personer skulle fortolke islam. Eksemplet i Iran viser
med al tydelighed, at der ikke hersker enighed om fortolkningen af forfatningen og sharia
(det islamiske retssystem). | Iran er det en duttet kreds bestdende af en religies dlite, der har
faet opgaven med officielt at fortolke. Denne €elite har sin helt egen udgave af islam, som
umiddelbart ikke stemmer overens med holdningen i parlamentet og dermed heller ikke i sto-
re dele af befolkningen.

At den iranske forfatning kan fortolkes hersker der ikke tvivl om, men hvilken fortolkning er
sa den rigtige? Her er det vores opfattelse, at i Iran, hvor befolkningen principielt har god-
kendt forfatningen, bar fortolkningen af forfatningen og islam ogsa ligge sa teg op ad folkets
som muligt. Den eneste made dette efter vores mening kan ske pa er, ved at lade de som for-

tolker vage personer, folket selv udpeger og vedger.

Nu har vi set pg, hvad Iran efter vores mening kan bidrage med til en islamisk demokratimo-
del. Den iranske erfaring giver dog ikke et definitivt svar paforholdet mellem islam og demo-
krati. Statsformen med to parallelle politiske systemer er ikke effektiv, men derimod naamest
lammet, kvindespargsmalet er heller ikke lgst og det samme ma siges hvad angar fortolknin-
gen af islam. Det vil derfor nu vaare passende at se pa, hvad Tyrkiet kan bidrage med.
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5.2 Tyrkiet

| dette afsnit skal Tyrkiet analyseres inden for de samme omrader, som det var tilfaddet med
Iran. Ud over det korte historiske afsnit, som falger umiddelbart herefter, gadder det falgende
omréder: Tyrkiets gatsopbygning og styreform; frihed, civilsamfund og valg; landets gkono-
miske system; handtering af mindretal; kvinders status og spargsmalet om fortolkningen af
islam.

Begrundelsen for at basere analysen pa netop disse omrader fremgar af indledningen til kapit-
let. Det er dog vigtigt at understrege, at der er behov for en landeanalyse mere. Dels vil vi
ikke drage konklusioner efter analysen af ét enkelt land, og dels er der stadig efter analysen af
Iran, en del mangler ved syntesemodellen, som endnu ikke er afhjul pet.

5.2.1 Introduktion til Tyrkiet og dets historiske arv

Tyrkiet blev grundlagt som statsrepublik i 1923 pa resterne af det osmanniske rige. Befolk-
ningstallet er 67 millioner.?® Heraf er 80 procent etniske tyrkere og 20 procent etniske kurde-
re. Det officielle sprog er tyrkisk. Cirka 98 procent er muslimer, hvoraf flertallet er sunnier,
mens knap en tredjedel er alevitter. 2’ Resten er kristne og jeder.?® 85 procent af befolknin-
gen over 15 &r kan lasse og skrive. Tyrkiet ligger geografisk mellem Europa og Mellemasten,
og det giver landet nogle helt saalige betingelser. Tyrkiet er med i FN (fra 1945) og NATO
(fra 1952). Desuden blev landet associeret mediem af EF i 1964°%°, og har siden 1996 vaget i
toldunion med EU. | 1987 sggte Tyrkiet om optagelse i EF, og i 1999 blev det accepteret som
EU-kandidatland.?® Tyrkiets status i forhold til EU’s krav vil blive vurderet i 2004, og det
besluttes her, hvorvidt der skal indledes konkrete optagel sesforhandlinger.”*

%8 Tallet er frajuli 2002. CIA (2003).

87 Der er ingen, der prais ved hvor mange alevitter, der lever i Tyrkiet. Hansen, Birthe (2003): Tyrkiets di-
lemmaer. Tyrkiets politik, EU og USA. Kgbenhavn: Ingtitut for Internationale Studier. Hansen (2003) opererer
med et tal pa cirka en tredjedel af befolkningen. David Shankland (1999) mener derimod, at det "kun” drejer sig
om cirka en femtedel. Shankland, David (1999): Islam and Society in Turkey. England: The Eothen Press.

288 Hansen (2003), p. 15.

289 Tyrkiet ansegte alerede i 1959 om associeret medlemskab af EF. Associeringsaftalen tré&dte i kraft 1. januar
1964, og Tyrkiet er slledes det farste associerede mediem af EF.

20 CA (2003); Wood, Pia Christina (1999): " Europe and Turkey: A Relationship Under Fire” i Mediterranean
Quarterly. Val. 10, nr. 1, p. 95.

%1 Hansen (2003), p. 9.
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Det er farst efter 1945, at man kan begynde at tale om et tyrkisk demokrati. Historien kan
groft opdelesii fire tidsperioder, hvor 1923-25 er tiden, hvor kemalist etparti staten opbygges,
1925-45 er kemalist etparti statsperioden, der ma karakteriseres som et diktatur, og 1945-50 er
perioden, hvor den egentlige transition til demokrati foregar. Herefter kan Tyrkiet karakterise-
res som "a troubled democracy”.?** Tyrkiet har i sin demokratiske periode oplevet i alt fire
militaarkup, henholdsvisi 1960, 1971, 1980 og 1997.

|deologien kemalisme, der er opkaldt efter Kemal Atatiirk®*

, er opbygget omkring seks prin-
cipper: republikanisme, sekularisme, nationalisme, populisme, etatisme og revolutionisme.?*
Denne ideologi er stadig indskrevet i Tyrkiets forfatning.

5.2.2 Tyrkiets statsopbygning og styreform

Pa dette omrade haber vi, at Tyrkiet kan bidrage med positive el ementer til vores model, da
det iranske eksempel ikke er efterstragbel sesvaadigt.

Tyrkiet har siden 1923 haft tre forfatninger.’®® Den nuvagende forfatning er fra 1982, dog
andret i henholdsvis 1995, 1999 og 2001.2® Sammenlagt kan man tale om tre forskellige
elementer ved den tyrkiske forfatning, der ger den speciel. For det farste bibeholdes dele af
forfatningen fra det udemokratiske regime, for eksempel de seks kemalistiske principper. For
det andet inkorporeres der i 1961 en de jure udemokratisk magt (Det Nationale Sikkerheds-
rad), og for det tredje er forfatningerne alle skabt under tvingende omstamdigheder, der re-
flekterer militearets de facto magt. Tredelingen af magten er formelt pa plads, men som vi skal
se er der ogsa en fjerde magt i det tyrkiske system, nemlig Det Nationale Sikkerhedsrad
(NSC).

| Tyrkiet er det politiske system med dets institutioner opbygget pa grundlag af forfatningen.
Styreformen betegnes som et republikansk, parlamentarisk demokrati.?®” Tyrkiet er i dag, som
de pluralistiske vesteuropaaske samfund, praeget af konkurrerende politiske eliter. Der er

292 Efter Ziircher, Erik J. (1997): Turkey. A Modern History. London: |.B. Tauris. 2. udgave.

29 Kemal Atatiirk (oprindelige navn: Mustafa Kemal Pasha) var republikkens grundlasgger. Allerede fra 1920
var han praesident for nationalforsamlingen i Ankara. Det lykkedes ham at forene de forskellige modstandshevee
gelser til én national modstandshevaggel se, som han ledte til sgir i uafhaangighedskrigen (1920-22). | 1923 udrab-
te han den tyrkiske republik med sig selv som praesident. Han dede i 1938. Ibid., pp. 370-71.

2% |bid., p. 189.

% |tglge Ziircher i 1924, 1961 og 1982.

2% Eyropa-K ommissionen (2003a): ”"Relations with Turkey”. Home Page, 2. april 2003. Bruxelles. 8. april
2003 <http://europa.eu.int/comm/enlargement/turkey/index.htm>, p. 3.

27 CIA (2003).
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mange partier, hvoraf fa eller ingen saadvanligvis har faet over 20 procent af stemmerne. Der
har dog vaget fa undtagelser, blandt andet ved det seneste valg i november 2002, hvor Ret-
ferdigheds- og Udviklingspartiet (AKP) fik et solidt flertal.?®® Vi vil nu gennemgé de vigtig-
ste politiske institutioner i Tyrkiet, som har relevans i forhold til opbygningen af den islami-
ske demokratimodel.

Praesidenten udpeges af parlamentet for en syvarig periode. Den nuvaaende prassident, som
har siddet siden 2000, hedder Ahmet Necdet Sezer.?*® Praesidenten udpeger premierministeren
og vicepremierministrene. Desuden kan han, hvis det skennes nadvendigt, sende en lov tilba-

getil parlamentet til genovervejelse.

Regeringen ledes af premierministeren, der som regel er den samme som lederen af det sterste
parti i parlamentet, og under sig har premierministeren en raskke ministre. Regeringen bliver i
Tyrkiets 81 provinser reprassenteret af 81 guverngrer. Premierministeren hedder i dag Recep
Tayyip Erdogan.®® Landets udenrigsminister er Abdullah Giil.*** Erdogan er den anden isla-
miske premierminister i Tyrkiet.3%* Regeringen er tvunget til at dele den udevende magt med
Det Nationale Sikkerhedsrad (NSC).

Det tyrkiske parlament er et ékammer parlament. Valgsystemet er baseret pa proportional
reprassentation, dog underlagt en spaaregramse pa 10 procent, og der bliver holdt valg hvert
femte &. Man skal vage 18 & for at kunne stemme og 30 & for at stille op til valg.** Dog kan
borgere der aktivt bestrider funktioner i offentlige institutioner, herunder militaget, ikke stille
op.3** Ud over at vaae lovgivende magtinstans, holder parlamentet ogs& opsyn med minister-

2% Hansen (2003), p. 56.

29 Eyropa-K ommissionen (2003a).

30 Erdogan blev farst premierminister 11. marts 2003, selv om hans parti AKP vandt en jordskredssejr i novem-
ber 2002. Erdogan, som har en dom for anti-sekulaae aktiviteter, naamere bestemt for at holde en tale der ifglge
domstolens ord tilskyndede til religiast had, blev seks uger far parlamentsvalget forhindret i at opstille grundet et
forbud fra Tyrkiets valgkommission. Erdogan fortsatte dog som partileder for AKP, og en nylig forfatningssm-
dring har banet vej for, at Erdogan i Siirt provinsen (p& grund af nogle uregelmaessigheder i novembervalget)
endelig blev valgt til premierminister. Reuters (2003): "Erdogan ny tyrkisk premierminister” i Berlingske Ti-
dende. 12. marts 2003, 1. sektion, p. 7.

%01 Europa-K ommissionen (20033).

%2 Den farste premierminister fra et isamisk parti i Tyrkiet var Necmettin Erbakan.

303 \/al gbarhedsal deren aandres muligvis til 25 &r. Dette er besluttet i parlamentet den 4. april 2003, og hvis ikke
praesidenten sender loven tilbage, skal den til folkeafstemning inden for fire méneder. Europa-K ommissionen
(2003h): “Pre-accession Monthly Report for Turkey. March 2003". Paper. Bruxelles, p. 19.

%% Den tyrkiske forfatning (1982): " 1982 Constitution”. Home page, 1982. 25. november 2002
<http://www.mfa.gov.tr/grupc/calcag/1142.htm>, artikel 76. | forfatningens indledning star blandt andet, at der
ikke anerkendes nogen beskyttelse for tanker eller meninger, der er i modstrid med tyrkiske national e interesser;
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radet. Det vedtager desuden statsbudgettet, og det er det organ, der kan erklagre undtagel sestil-
stand samt godkende internationale aftaler.>® Efter sidste parlamentsvalg i november i & be-
stér parlamentet nu kun af to partier. Det starste parti er Retfaardigheds- og Udviklingspartiet
(AKP), som sidder pato tredjedele®® af parlamentets pladser. Dette til trods for at AKP ”kun”
fik 34 procent af stemmerne. Det er den hgje spaaregramnse, der er &rsagen hertil.**” AKP kan
betegnes som et moderat islamisk parti og er helt nyt. Det eneste andet parti, der kom over
spaaregramsen ved valget, var Det Republikanske Folkeparti (CHP), der som valgets nummer
to modtog en tredjedel af parlamentets pladser. CHP er et centrum-venstre parti af socialde-
mokratisk observans og er et gammelt parti. De sidste otte pladser i parlamentet er gaet til
uafhaangige kandidater. Pa trods af at det tyrkiske pro-kurdiske Demokratiske Folkeparti
(DEHAP) vandt flertallet i samtlige sydastlige provinser til parlamentsvalget, matte partiet
ngjes med 6,2 procent af stemmerne pa landsplan og klarede derfor ikke spaarregraasen pa 10

procent.>%®

En selvstaandig lokal administration eksisterer pa kommunalt niveau, hvor der vadges en
borgmester og en kommunalbestyrelse. Der er cirka 3.200 kommuner i Tyrkiet. Der er lokal-

valg hvert femte &r, ligeledes med en spaaregramse pa 10 procent.

Fra 1950 og til artusindeskiftet har tyrkisk politik vagret pregget af militazets centrale rolle.
Ifalge forfatningen skal militagret vogte over samfundet og dets principper, og det star over
parlamentet i den forstand, at det kan gribe ind, hvis politikere ikke overholder samfundsprin-
cipperne eller ikke er i stand til at regere landet.>® Et af de store dilemmaer i Tyrkiet er netop
militazrets rolle. Pa den ene side har militagret flere gange grebet ind i tyrkisk politik og tilsi-
desat demokratiet, pa den anden side har det staet og stér som garant for Tyrkiets vestlige og
demokratiske orientering. Forfatningen fastslar, at Tyrkiet er en sekulag stat, og at alle borge-
re i Tyrkiet er tyrkere. Dette laggger militaret som grund for deres vogterrolle mod radikal

det vil sige statens udelelighed, tyrkiske vaadier og nationalisme, Atattirks principper, reformer, modernisering
og ikke mindst statens sekularisme.

3% Europa-K ommissionen (2003a).

%% Forst havde AK P 363 mandater, men efter omvalg i Siirt den 9. marts 2003 fik de to mere, og omvalget gjor-
de ogsd, at Erdogan kunne blive premierminister og afl@se Abdullah Giill. Europa-K ommissionen (2003b), p. 19.
307 Spagrregraansen er pé 10 procent.

3% Hergel, Olav (2002): " Tyrkiets civile kupmagere” i Berlingske Tidende 6. november 2002; Necef, Mehmet
Umit (2002): " 1slamist og europaeer” i Weekendavisen 1-7. november 2002.

399 Hansen (2003), pp. 26-27.
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isamisme®° og kurdisk nationalisme. Men de har imidlertid ogs interveneret i forbindelse
med politisk kaos og handlingslammelse. Det skal dog pointeres, at militaaet efter hvert af de
fire militaarkup har trukket sig tilbage til sin vogterrolle, typisk efter at have skabt ro og kon-
solideret eller forbedret sin egen stilling.*'* Tendensen siden 1980’ erne har vaget, at militaaet
har udevet sin indflydelse gennem Det Nationale Sikkerhedsrad (NSC). Militagret spiller der-
med en rolle i regeringen gennem netop NSC, som siden 1982 har haft 10 medlemmer. Disse
10 medlemmer udgeres af fem civile (praesidenten, premierministeren, forsvarsministeren,
indenrigsministeren og udenrigsministeren) og fem militese medlemmer (forsvarschefen, de
tre vaanschefer og chefen for det militage politi). Praesidenten er formand for radet. Ifglge
artikel 118 i forfatningen skal NSC sende sine anbefalinger vedregrende landets interne og
eksterne sikkerhed til regeringen, der er palagt at give prioritet til disse anbefalinger.3** NSC
har sdledes ikke bare en radgivende funktion, men er jeevnfer forfatningen en aktiv spiller i
tyrkisk politik, hvilket i praksis ogsa har vist sig siden. Med de seneste forfatningseendringer i
2001 er militagrets rolle i det politiske liv formindsket - i hvert fald pa det formelle plan. Ifal-
ge disse forfatningsandringer er antallet af civile medlemmer i NSC nu gget fra fem til ni,
sdledes, at NSC samlet har 14 medlemmer. Introduktionen af det nye civile flertal i radet ser
ikke ud til at have pavirket, hvordan NSC opererer i praksis. Selv om beslutninger i rédet ta-
ges med flertal, fortsater de militare medlemmer med at have stor (stemme)vaggt.3*®

Det er p&faldende, s forsigtig Vesten har vaget med at kritisere militagets rolle* Der har
vaget en udbredt forstaelse for, at militearet dels har bidraget til stabiliteten i det tyrkiske sam-
fund og sikret sekulariseringen, dels har en intern legitimitet. | denne forbindelse er det vigtigt
at understrege, at militearet og NSC faktisk har en ret stor legitimitet i det tyrkiske samfund.
En meningsmaling fra 1990 erne i Tyrkiet viser i hvert fad, at knap 92 procent af befolknin-
gen har stor tillid til militazret, mens kun 50 procent har tillid til det politiske system.*'> Noget
kunne altsa tyde pa, at organiseringen af det politiske samfund med NSC, og dermed militeeret
som vogter, opfylder civilsamfundets gnsker. Samtidig kan der konstateres en helt overvejen-

de tilslutning til demokrati som styreform. En holdningsundersggelse viser, at 82 procent af

310 |9amisme kan defineres bredt som en bevagelse, der gnsker at se en starre rolle for islam i samfundet
og/eller staten. Heper, Metin (1997): "Isam and Democracy in Turkey: Toward a Reconciliation?” i Middle
East Journal. Vol. 51, no. 1, p. 33.

31 Hansen (2003), p. 39.

%12 Den tyrkiske forfatning (1982), artikel 118; Guney, Aylin & Heper, Metin (2000): " The Military and the
Consolidation of Democracy: The Recent Turkish Experience” i Armed Forces and Society. Vol. 26, no. 4, p. 2.
313 Eyropa-K ommissionen (2002a), pp. 24-25.

314 Desto narmere et EU-medlemskab kommer for Tyrkiet, desto mere tvivisomt er det, at EU i laangden vil vaae
overbagendei forhold til militegretsrolle.

%15 Guney & Heper (2000), p. 8.
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den tyrkiske befolkning tilslutter sig demokratiske idealer, og omkring 65 procent kan billige
demokratiske regeringers adfaerd. >

Retsstat og den degmmende magt

Tyrkiet er i hvert fald pa papiret en retsstat. Retssamfundet i Tyrkiet er fastlagt i forfatningen,
hvori der stér, at Tyrkiet er en stat " governed by the rule of law”.*'" | forfatningen fastsl&s det
ydermere, at statsmagten kun kan udeves i henhold til forfatningen og til love, der er i over-
ensstemmel se med denne. Y dermere konkretiseres magtens tredeling. Desuden er ale formelt
lige for loven, og diskrimination er forbudt. Retfaadighed skal udelukkende administreres
gennem domstolene, der skal vazre uafhaangige. Dommerne skal udpeges for livstid og kan
kun afskediges ved domsafgerelse.®*® Ud over de aimindelige domstole er der domstole, der
vedrarer statens sikkerhed, militeedomstole og forfatningsdomstolen.®™® Forfatningsdomsto-
len skal sikre, at love og procedurer er i overensstemmelse med forfatningen. Det er denne,
der forbyder diverse islamiske og kurdiske partier.

Efter at have opridset, hvordan retssystemet formelt er konstitueret, vil vi i det efterfelgende
fokusere mere pd, hvordan retssamfundet reelt ser ud. Europa-Kommissionen udgav en rap-
port i 1995, som skarpt kritiserede Tyrkiet for voldsomme overtraedelser af grundlaaggende
menneskerettigheder.3° Efter en raskke forfatningsaandringer i 2001 er det nu blevet lettere at
gennemfare politiske reformer angaende politiske og civile rettigheder. | august sidste ar ved-
tog det tyrkiske parlament en vidtgaende reformpakke. Denne indeholdt 14 punkter, hvoraf de
vigtigste var: afskaffelse af dadsstraf i fredstid, legalisering af tv- og radioudsendelser pa kur-
disk, legalisering af undervisning i kurdisk og regionale dialekter pa saalige kurser, gget regu-
lering af politiet og dets muligheder, samt starre rettigheder til ikke-muslimske religigse sam-
fund i forhold til religiss eendom.®* Overordnet er konklusionerne fra Europa-
kommissionens statusrapport anno 2002, at der i Tyrkiet sker en positiv udvikling, men at der

er lang vej igen. Manglerne gadder isaa for ytrings-, forsamlings-, forenings-, og religionsfri-

%18 Norris, Pippa& Inglehart, Ronald (2002): ”Islam & the West: Testing the ’Clash of Civilizations Thesis’.
Working Paper. Boston: Harvard University. Citeret efter Hansen (2003), p. 27.

37 Den tyrkiske forfatning (1982), artikel 2.

%18 1bid., artiklerne 1-11, 138-154.

319 |pid., artiklerne 143, 145, 146. Der er ud over forfatningsdomstolen andre hgjere retsinstanser, blandt andet
appeldomstole (art. 154), statsrédet (art. 155), militear appeldomstol (art. 156) og en jurisdiktions konflikt dom-
stol (art. 158).

320 \Wood (1999), p. 100.

321 Hansen (2003), p. 35. Der er desuden en ny reformpakke pa vej (den Sjette i raskken) indeholdendeti punkter,
herunder punkter om blandt andet at gare ikke-tyrkiske sprog lovlige i valgkampagner, at give religigse fedles-
skaber mulighed for a bygge "kirker” og desuden at fjerne de mildere straffe for agresdrab. Europa
Kommissionen (2003b).
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heden, retssikkerheden og menneskerettigheder.3% | Tyrkiet har den demmende magt traditi-
onelt inkluderet ytringer af ikke-voldelig karakter og fredelige demonstrationer i dens brede
0g upraise definition af terrorisme.*?® En borger kan nu f& genoptaget sin sag ved domstole-
ne, hvis den oprindelige dom bliver kendt i strid med Den Europadske Menneskerettigheds-
konvention.*** Reformer af det juridiske system forsadter, men aligevel er der kontinuerlige
rapporter om, at domstolene ikke handler uafhaangigt og konsekvent, og desuden at korruption
er et stort problem inden for domstolene. 3

Alt i alt mad man dog konstatere fremgang igennem de seneste par & pa omrader, der relaterer
sig til retsstaten. Som det ses respekterer og opretholder alle akterer endnu ikke til fulde gad-
dende love. Der er blandt andet en vis vilkarlighed i domme, samt umenneskelig behandling
af indsatte i faangsler. Desuden er staten ikke bygget op omkring en fri forfatning, da forfat-
ningen ikke er blevet til under frie omstaendigheder. Samlet set er Tyrkiet statsopbygning og
styreform formelt ret tagt pa Dahls demokratiske kriterier, hvis man ser bort fra militagrets ind-

blanding i politikken.

5.2.3 Frihed, civilsamfund og valgi Tyrkiet

| dette afsnit, der overordnet omhandler befolkningens indflydelse pa det politiske system, vil
vi specielt se pa, hvordan Tyrkiet har vaggtet dette omréde. Vi s, at friheder og deltagelse
generelt var stagkt kontrolleret i Iran, og vi hdber at finde bedre forgangseksempler her.

Friheder og rettigheder

| forfatningen er ale fundamentale friheder og rettigheder sikret.3® Problemet i forhold til
disse er, at der eksisterer forskellige omstaandigheder, der sadter dem ud af kraft, og desuden
at fortolkningen af disse omstaendigheder ikke er ordentligt fastlagt. Artikel 13, 14 og 15 i
forfatningen omhandler restriktioner, forebyggelse af misbrug og suspension af udevelsen af
fundamentale friheder og rettigheder. Disse kan for eksempel begraanses for at beskytte sta-

%22 Hansen (2003), p. 117.

%23 Eyropa-K ommissionen (2003b), p. 21.

324 Dette gadder dog ferst fra august 2003.

325 Europa-K ommissionen (2002): "2002 Regular Report on Turkey's Progress Towards Accession”. Home
page, 2002. Bruxelles. 28. oktober 2002

<http://www.europa.eu.int/comm/enlargement/report2002/#paper2002>, pp. 25-26, 44-47.

326 Den tyrkiske forfatning (1982).
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tens integritet.3*’ De tre reformpakker, der blev gennemfert i 2002, skal blandt andet forbedre
de fundamentale friheder og rettigheder.>® Med hensyn til ytringsfrihed er straffen for kritik
af staten reduceret og bader afskaffet. Den berygtede ” opfordring til had”- paragraf er aandret,
s8ledes at den er blevet snaavrere.®*® Den nye lovgivning har dog ikke forbedret forholdene
magkbart, da den ikke er blevet brugt konsekvent. Der er fortsat restriktioner i pressefriheden.
Blandt andet bruges anti-terror loven i vid udstrakning til at censurere pressen og masseme-
dierne. Det er som naevnt blevet tilladt at sende TV og uddanne pa andre sprog end tyrkisk,
hvilket er en revolution i sig selv.>*°

Det er ogsa blevet gjort svagere at forbyde en forening. Desuden er sprogforbudet som sagt
blevet haavet.®* Der er fortsat andre restriktioner; for eksempel er det stadig ulovligt at danne
en forening pa grundlag af region, race, social klasse, religion eller sekt. Overordnet set er den
generelt restriktive karakter af foreningsloven derfor blevet bibeholdt. Myndighederne har
stadig vide befgielser med hensyn til at autorisere mgder og demonstrationer. Hvad angar
politiske partier er det blevet svagere at lukke disse, i hvert fald formelt. | forhold til religi-
onsfrineden ser det ud til, at der er sket visse forbedringer for ikke-muslimske fadlesskaber.
Fagforeninger er underlagt de generelle foreningsrestriktioner og ale offentligt ansatte forby-
des at strejke.®*

Et nyere eksempel pd, at Tyrkiet fortsat ikke respekterer ytringsfrineden, er menneskerettig-
hedsforkaamperen Alp Ayans et ars fasngselsdom i ar for at have kritiseret faagselsforholde-
ne. Han har indtil videre forgeeves sagt appel. Hele denne sag er i fundamental strid med yt-
ringsfriheden.®**

Valg og deltagelse
Alle borgere over 18 & har stemmeret, ret til at blive valgt, ret til at deltage i politiske aktivi-
teter, uafhaangigt eller i politisk parti, og desuden til at deltage i folkeafstemninger. Valg og

%27 Denne begramnsning har isa vaaret brugt i forhold til kurdere og islamister. Restriktioner kan ogsi begrundes
med beskyttelse af suveramitet, den nationale sikkerhed, offentlig orden, den ailmene interesse, offentlighedens
moral og sundhed.

328 Eyropa-K ommissionen (2002), p. 25.

329 Opfordring til had-paragraffen er artikel 312 i den tyrkiske straffelov. Den lyder som faiger: "[...] incitement
to hatred on the basis of differences of socia class, race, religion, sect or region”. Ibid., p. 32. Denne paragraf
har vagret meget benyttet blandt andet for at begramse kurdisk ytringsfrined og islamiske partier. Det er ogsa
denne paragraf, der "udsatte” Erdogans udnaevnelse til premierminister.

30 Dette skal sesi sammenhaang med, at cirka en femtedel af Tyrkiets befolkning har kurdisk som modersmal.
Ergil, Dogu (2000b): " The Kurdish Question in Turkey” i Journal of Democracy. Vol. 11, nr. 3, p. 122.

31 Indtil 1980 var den officielle brug af kurdisk helt forbudt, men i 1991 blev dette forbud fjernet. Ibid., p. 126.
332 Europa-K ommissionen (20023). pp. 28-41.

333 Damkjaer, Ole (2003): “Tyrkisk retssag skesmmer EU-ansagning” i Berlingske Tidende 25. april 2003, p. 10.
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folkeafstemninger overvages af domstolene og skal forlabe efter principperne frie, lige, hem-
melige og direkte valg med universel stemmeret.*** Vagdeltagelsen ved valget i 1999 var p&

87,9 procent, hvilket m& siges at vaae ret hgjt.3®

Alle borgere har ret til at danne politiske
partier. Deres programmer og handlinger ma ikke vaae i konflikt med principperne i forfat-
ningen. Dommere og medlemmer af hgjere retsinstanser, alle offentligt ansatte, medlemmer af
militazret og alle studerende, der endnu ikke er naet til de hgjere lareanstalter ma dog ikke
vaae medlemmer af et politisk parti.*® | artikel 69 stér blandt andet, at oplasningen af politi-
ske partier tilfalder forfatningsdomstolen, og at oplaste partier ikke ma gendannes under andet
navn. Desuden star der, at medlemmer af et oplest parti udelukkes fra politik i fem ar. | prak-

siser stort set ale islamiske og kurdiske partier blevet lukket efter en periode.

Civilsamfund

Respekten for menneskerettigheder og organisatoriske forhold har staet under andre hensyn i
den tyrkiske statsstyring. Kramkelser af menneskerettigheder er stagke indikatorer pa, at et
civilsamfund mangler uafhaangighed af statsmagten. Et kendetegn for en demokratisk stat er
ydermere, at den respekterer civilsamfundets ret til selvorganisering. Tyrkiet har overtradt
menneskerettigheder pa helt centrale omrader og desuden begramset det civile samfunds mu-
ligheder for at fungere uafhangigt af statsmagten.®*’ Lighed for loven og sociogkonomiske
betingelser er ogsa vigtige for civilsamfundet, og data viser, at Tyrkiets betingelser er darlige-
re end i sammenligningslandene i den benyttede undersagel se.**® Desuden undersages teknisk
og organisatorisk infrastruktur, som her er maangden af massemedier, interaktive kommunika-
tionsmidler og deltagelse i internationale NGO’ ere. Denne infrastruktur er set under et svagt
udviklet i Tyrkiet.* Den sidste indikator er holdninger. Her ses p& geografisk identifikation,
hvor Tyrkiet skiller sig ud ved, at dets borgere har en saalig hgj identificering med natio-
nen.®* Dette indikerer, at den tyrkiske nationalstat har stor opbakning i befolkningen. Desu-
den ses pa tolerance og villighed til deltagelsei politiske begivenheder, som ligger ret lavt. Til
gengadd stetter et stort flertal af den tyrkiske befolkning demokratiske idealer.

% Den tyrkiske forfatning (1982), artikel 67.

35 Det har ikke vaet muligt at finde et tal fra 2002.

%0 1hid., artikel 68.

37 Hansen (2003), p. 80-81. Hansens undersegelse baserer sig pa data fra Global Civil Society og er baseret p&
oplysninger, der vedrarer perioden op til reformpakken i august 2002. Eventuelle effekter af disse pakker vil
derfor ikke vaere afspejlet i undersagel sen.

338 Hansen (2003) sammenligner med data fra Danmark, Tyskland og Portugal. Lighed for loven vurderes ud fra
et korruptionsindeks, og de sociogkonomiske betingelser méles pa et indeks for menneskelig udvikling, analfa-
betisme og ulighed i indkomst.

%9 | bid., pp. 83-86.
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Hvad angar grundlaget for et uafhaengigt civilsamfund, antyder indikatorerne et svagt civil-
samfund. Den tyrkiske stat har reageret autoritaat i forhold til civilsamfundet og de tekniske

0g organisatoriske praamisser er begramnsede

Opsummerende kan man sige, at adgangen til medbestemmelse (heller) ikke fungerer tilfreds-
stillende i Tyrkiet. Friheder og rettigheder begramses, partier lukkes og civilsamfundet er
overordnet set mangelfuldt udviklet.

5.2.4 Tyrkiets gkonomiske system

Netop fordi Dahl (og andre demokratifortalere) ofte kasder demokratiet sammen med mar-
kedsgkonomi, vil analysen i dette afsnit vaae pa et helt overordnet niveau. Det vil sige, at Vi
ser pai hvilken grad Tyrkiet har en markedsgkonomi, om der eventuelt er plangkonomiske
elementer, og desuden om der findes specielle islamiske elementer i det gkonomiske system .
Vi vil desuden prassentere nggletal for gkonomien.

Negletal

Tyrkiets gennemsnitlige arlige inflation i perioden 1997-2002 ligger pa knap 70 procent. Det
gennemsnitlige offentlige budgetunderskud er pa 15,7 procent af BNP sammenlignet med et
accepteret maksimum i EU-landene pa tre procent. Den offentlige gadd er i perioden steget fra
56 procent af BNP til mere end 100 procent sammenlignet med et EU-maksimum pa 60 pro-
cent. Cirka halvdelen af gadden er til udlandet. Hele perioden (1997-2002) set over et har haft
en gkonomisk vakst, der ligger markant under befolkningsvaeksten. BNP per indbygger ud-
gjorde i 2001 kun 22 procent af EU-gennemsnittet. Arbejdsl gsheden er 9,6 procent (2002).3*

Sat, marked og islam
Tyrkiet kom i 1995 i toldunion med EU, hvilket har betydet, at den tyrkiske gkonomi er ved
at blive endnu mere europaask orienteret. | 2001 gik knap 52 procent af landets eksport til

EU-lande, og importen fra EU udgjorde samme &r cirka 47 procent af den samlede import.3*

340 | for eksempel Danmark identificerer den overvejende del af befolkningen sig med lokalomrédet.

1 Hansen (2003), pp. 86-93.

%2 Europa-K ommissionen (2002), pp. 48-50. Tilsvarende OECD-tal er p& nogle punkter lidt vaare. 1fglge OECD
var inflationen i 2002 70 procent, den offentlige gadd var steget til 120 procent af BNP og arbejdsl gsheden til
lidt over 10 procent. Hansen (2003), p. 47.

%3 Europa-K ommissionen (2002), p. 157.
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For nylig er der blevet gennemfart strukturelle reformer, som muligvis vil kunne bidrage til
fremtidig makrogkonomisk stabilitet. Dels er bank- og landbrugssektoren samt det offentlige
sociale sikkerhedssystem blevet reformeret, men ogsa centralbankens uafhaangighed er blevet
2get yderligere, hvilket har haft en positiv indvirkning painflationen. Andre vigtige skridt har
vaget at gge effektiviteten i den offentlige administration, og at gere den offentlige sektors
regnskaber mere dbne og gennemsigtige. Tyrkiet har gjort flere fremskridt med at fa dets
gkonomi til at fungere som en markedsgkonomi, og IMF har ydet Tyrkiet [an for US$ 16 mil-
liarder. Ogsa USA har ydet bistand. Et stort [an pa US$ 26 milliarder blev dog trukket tilbage
pagrund af Tyrkiets manglende samarbejde i forbindelse med USA’s invasion af Irak tidlige-
rei &.3* Det nuvazrende reformprogram giver positive resultater, og vasksten er s smét be-
gyndt i 2002. En af de primagre arsager til Tyrkiets gkonomiske ustabilitet, nemlig politisk
indblanding, er blevet reduceret, og strukturelle svagheder, sasom en skrgbelig banksektor,
bliver nu ogsa afhjulpet. Korruptionen er udbredt i det gkonomiske system, og der ogsa en

omfattende sort gkonomi.3*

Samlet set ligger Tyrkiet tedtest pa en markedsgkonomi. Fra at have vaaet meget statsstyret
og plangkonomisk har landet i vid udstraskning reformeret gkonomien efter vestlige princip-
per. Dette skal specielt sesi lyset af Tyrkiets anstrengelser for at komme med i EU.

5.2.5 Tyrkiets handtering af mindretal
Vi gér nu over til at se pa det farste af de tre omréder, der er saaligt demokratisk problemati-
skei enislamisk kontekst.

Nar man taler om mindretal i forbindelse med Tyrkiet, er det farst og fremmest kurderne som
etnisk mindretal man taaker pa. Kurderne udger 20 procent af befolkningen. Desuden er der
religigse mindretal, hvor den sterste gruppe udgeres af alevitterne (cirka 33 procent), der er
en retning inden for islam. Herudover er der ogsa en lille gruppe kristne og jader.

Den tyrkiske nation, eller det Isil Kazan og Ole Waever**® kalder "kulturel tyrkisme”, er kob-
let til det osmanniske princip om lighed, uanset religigse og etniske forskelligheder, og desu-

34 Europa-K ommissionen (2003b), pp. 33-34.

3 Ergil, Dogu (2000a): " Identity Crises and Political Instability in Turkey” i Journal of International Affairs.
Vol. 54, nr. 1, pp. 57-58.

%6 K azan, Isil & Waaver, Ole (1994): " Tyrkiet mellem Europa og europadsering” i Internasjonal Politikk. Nr. 2.
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den til republikkens gramser.>*” Dog vaagtes homogeniteten af nationen ved, at denne define-
res som uni-etnisk (tyrkisk), uni-linguistisk (tyrkisk) og uni-sekterisk (sunni).>*® Alle inden
for landets gramser er sikret statsborgerskab i staten, det vil sige efter princippet jus soli.

Kurderne: Selv om der er et lige statsborgerskab, har der gennem historien vaget en de facto
undertrykkelse af det kurdiske mindretal. Der har vedholdende vaget uroligheder, herunder
Det Kurdiske Arbejderpartis (PKK) aktioner®*® i den sydestlige del af Tyrkiet, hvor den star-
ste koncentration af det kurdiske mindretal bor.*° Tyrkiet har fra starten satset pd en tvungen
assimileringspolitik, og da et centralt princip i kemalismen netop er, a& hele folket er tyrkisk,
fik det kurdiske mindretal ikke salige rettigheder ved nationen fedsel.** Ferst ved overgan-
gen til demokrati i 1950’ erne startede konflikterne, da befolkningen tog flerpartipolitikken til
sig. Det kurdiske spargsma og islam blev dermed politiseret. Kurderne har i hgj grad stettet
de islamiske partier, blandt andet fordi disse ligger laengst fra den kemalistiske linie, der har
vaget specielt undertrykkende for denne befolkningsgruppe.®*? Organisationen Det Kurdiske
Arbejderparti (PKK) blev dannet i 1974 pa et marxistisk-leninistisk grundlag. Formalet var at
danne et frit Kurdistan i den sydestlige del af Tyrkiet.®>® Efter militaakuppet i 1980 blev der
imidlertid ivearksat en endnu mere omfattende undertrykkelse af kurdisk identitet. Situationen
var pragget af konfrontation i slutningen af 1980’ erne, hvor den kurdiske kamp tog til, og igen
i midten af 1990’ erne, hvor det samme var tilfaddet.®** Undervejs blev partier og organisatio-
ner lukket, og desuden forekom der angreb pd tyrkiskkurdiske baser i det nordlige Irak.>* Fra
slutningen af 1990’ er begyndte der at opsta en ny forstaelse i bredere dele af den tyrkiske €li-
te. Reformpakkerne i 2002 gav flere rettigheder til kurderne inden for specielt kulturelle,

37 K azan & Waaver (1994), p. 156.

348 Sakallioglu, Umit Cizre (1996): " Parameters and Strategies of |slam-State Interaction in Republican Turkey”
i International Journal of Middle East Studies. 1996, p. 234.

349 \/edrerende kurdiske gruppers kamp for selvstaandighed henvises ofte til Sérves-traktaten fra 1920. Her var
der lagt op til, at det kurdiske folk gennem FN skulle tildeles selvstamndighed pa visse betingelser i |gbet af et ar.
Ingen af betingelserne blev dog opfyldt, og desuden blev traktaten aldrig tiltr&dt. | stedet blev Lausanne-traktaten
indgéet og ratificeret. | denne traktat blev Tyrkiets gramnser fastlast, og der var ingen mulighed for kurdisk selv-
stendighed. Hansen (2003), pp. 72-73.

%0 Cirka halvdelen af kurderne er spredt, blandt andet ved deportation, den anden halvdel er dog fortsat koncen-
treret i de sydestlige provinser. Ergil (2000b), p. 122.

%! Hansen (2003), p. 71.

%2 Barkey, Henri J. (2000): " The Struggles of a’ Strong’ State” i Journal of International Affairs. Vol. 54, nr. 1,
pp. 87-105, pp. 93, 95-97, 102-103.

%3 Hansen (2003), p. 73.

%% Den voldelige konfrontation mellem PKK og regeringens sikkerhedsstyrker har hidtil kostet mere end 30.000
mennesker livet. Ibid., p. 73

%5 Ud over PKK er Det Demokratiske Folkeparti (HADEP) den mest succesfulde organisering af kurdere. Begge
er forbudte nu.
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sproglige og uddannelsesmasssige forhold.>*® Men det er for eksempel stadig ikke tilladt at
give sine barn kurdiske navne.®’

Der kan naevnes tre skelsatende begivenheder de seneste &r i forhold til det kurdiske spergs-
mal: PKK-lederen Abdullah Ocelans tilfangetagelse i 1999, oprettelsen af EU’s terrorliste
efter 11. september 2001, der stemplede PKK som en terrororganisation, og reformpakkerne i
august 2002.%® Forsoning med kurderne er herefter blevet mulig. Det ser dog ikke ud til, at
denne forsoning er lige om hjgrnet. Den 13. marts i ar indgav Tyrkiets ledende anklager en
begaaing til forfatningsdomstolen om at lukke det kurdiske parti, DEHAP, og udelukke 46
partimedlemmer fra at deltage i politik i fem ar. Partiets forgaanger, HADEP, var samme dag
blevet forbudt.>*®

Alevitterne: Den tiltagende islamisering har betydet, at skellet mellem det sunni-muslimske
flertal og det aevittiske mindretal er blevet tydeliggjort. Alevitterne er som sagt en saalig
retning inden for islam, der udger en tredjedel af alle muslimer i Tyrkiet. Alevitterne har af
sunni-muslimerne altid vaaret anset som vaarende dybt uortodokse og endda som vaaende ik-
ke-isamiske. Ikke desto mindre har bade alevitter og sunnier felt troskab mod republikken og

d*®° nok ikke er realistisk fremover.

levet fredeligt side om side. Dette mener David Shanklan
Der har vaget alvorlige angreb pa alevitter i forskellige byer, blandt andet en massakre i byen
Sivasi 1994. Alevitterne har atid stettet republikken Tyrkiet og ger det stadig. Mange forgu-
der Atatiirk og fortryder valget i 1950, hvor Republican Peoples Party (RPP) blev afsat. Dette
bunder i, at han gav dem beskyttelse imod religigs forfalgelse. Derfor har de tidligere stettet
RPP og senere CHP, der nu er oppositionsparti. Ikke desto mindre er alevitternes forhold til
staten ambivalent.*®! De gnsker, at staten ogsd anerkender deres religion som en legitim for-
tolkning af islam. Alevitterne indbefatter bade tyrkere og kurdere. De fleste aevitter ser Hact
Bektas Veli som deres starste helgen, men bortset fra det eksisterer der stor diversitet. De har

for eksempel ingen "kirke”, ingen kodificeret doktrin, ingen prasster og ingen skole.**? Der er

6 Hansen (2003), p. 36.

%7 Europa-K ommissionen (2003b), p. 31.

8 Hansen (2003), p. 74.

%9 Forbudet blev begrundet med, at partiet handlede i strid med statens udelelighedsprincip ved at stette terror-
organisationen PKK. Europa-K ommissionen (2003b), p. 20.

30 Shankland (1999).

%1 |pid., p. 133.

%2 |pid., pp. 135-141.
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risiko for, at alevitterne udvikler sig til en decideret underklasse i Tyrkiet, og dette kan bunde

i en form for diskrimination, der dog afvises af staten.®

Samlet set har Tyrkiet et problematisk forhold til sine mindretal, som landet sa vidt muligt
prever at ignorere og i @vrigt naegter at anerkende. Alle har pa papiret lige rettigheder, men i
praksis foregar der diskrimination. Det er imod den tyrkiske stats vigtigste grundprincipper at
tilkende mindretal kulturelle rettigheder. Med reformpakkerne er der sket en vaesentlig for-
bedring (formelt) af i hvert fald kurdernes kulturelle rettigheder, selv om der stadig mangler
en reel implementering. Paradoksalt nok kan den tyrkiske stats dbning i forhold til islamister-

ne resultere i en gget fremmedgerel se og konflikt med andre religigse mindretal (alevitter).

5.2.6 Kvindersstatusi Tyrkiet
Pa dette omrade var Iran ikke et demokratisk forgangseksempel. Vi skal nu se, om Tyrkiet har
brugbare elementer.

Formelt set er der ligestilling mellem kegnnene i Tyrkiet. Atatirk troede pa fuldstaandig lige-
stilling, og kvinderne fik hurtigt ale politiske rettigheder. Stemmeretten og retten til at blive
valgt til lokalvalg fik kvinderne i 1930, hvilket blev udvidet til parlamentsvalgenei 1934. Sa

pé dette punkt var Tyrkiet rigtigt langt fremme.®**

Det hgjeste antal kvinder i parlamentet var i
1935, hvor de sad knap fem procent af pladserne. | 1999 udgjorde de fire procent.3®® Det a-
kendes fra officiel side, at der er uligheder mellem mand og kvinder, bade med hensyn til
uddannelse, sundhed og arbejde. Man har indset, at forfatningen pa nogle omrader ikke var
tidssvarende. Der blev nedsat en kommission, der fremlagde et forslag til en ny civillov i
1998. De vigtigste aandringer var: at haeve asgteskabsalderen til 17 &r for begge kan, fadles
repraesentation af begge parter ved aggteskab, fadles beslutning med hensyn til hvor parret skal
bo og mulighed for lige gjerskab til ale gendele, retten til at bruge sit pigenavn far mandens

navn og retten til at arbejde uden tilladelse fra sin mand. Desuden er der ivagksat en indsats

%3 ghankland (1999), pp. 152-168.

%% For eksempel fik kvinderne farst tilsvarende rettigheder i 1915 i Danmark, 1944 i Frankrig, 1945 Italien og
1948 Belgien.

%3 Det tyrkiske udenrigsministerium (2003): "Women and Society”. Home page, 2001. The Turkish News
Agency for the Directorate General of Press and Information. 28. april 2003
<http://www.mfa.gov.tr/grupc/cj/cje/01.htm>, p. 3.
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for at stette kvinder mod vold i hjemmet.3*®® Den nye civillov ger desuden, at det nu tilladt for
kvinder at bagre bukser pa arbejde. Lovgivningen, som tillader nedsatte straffe for kriminalitet
sat i forbindelse med " aaesdrab”, gadder dog fortsat, selv om det stadig er forbudt at baae dler
eller terklaade offentlige steder.®®’ Herudover har Tyrkiet ved den Fjerde Verdens Konference
for Kvinder forpligtet sig til: at fjerne analfabetisme blandt kvinder fuldsteendigt, at nedsadte
moderdedeligheden med 50 procent, at gare otte ars skolegang obligatorisk for alle, og desu-
den at opfylde ” Charteret for fjernelse af diskrimination mod kvinder”.>*®® Heraf er de sidste to
fuldt gennemfart. Med hensyn til analfabetisme er indsatsen tiltraangt. En tredjedel af Tyrkiets
kvinder er analfabeter, dog ligger deltagelsen af kvinder pa de hgjere uddannelser pa cirka en
tredjedel af de indskrevne. Tyrkiets udenrigsministerium mener, at det netop er det sekulaae
uddannel sessystem, der har en stor del af fortjenesten for accepten af ligstilling mellem kan-
nenei et muslimsk land, hvor patriarkalske vaadier dominerer. Kvinders deltagelse i arbejds-
styrken er dog meget lav. | 1998 var kun cirka 28 procent af kvinderne med i arbejdsstyrken.
Siden 1980’ erne har kvindebevasgelser bredt sig over hele Tyrkiet®™®, og de har en stor del af

agen for, at ligestillingsspergsmalet er kommet p& dagsordenen.*”

Samlet set ma man konstatere, at Tyrkiet er ndet ret langt hvad angér kvinders status. Selv om
der stadig er meget, der skal forbedres, kan Tyrkiets eksempel pa dette felt brugesi vores mo-
del.

5.2.7 Fortolkning og handtering af idam i Tyrkiet
Ogsa pa dette omrade var Iran ikke efterlignelsesvaardig. Det er overordentligt vigtigt at vide
af hvem og hvordan islam fortolkes, da det skal danne grundliag for opbygningen af islamisk

demokrati.

| slamismens fremgang

Siden 1980’ erne har der vaget en tiltagende politisk islamisering i Tyrkiet, hvilket blandt an-
det har vakt bekymring i USA og EU. | 1970 erne var islamismen hovedsagligt et eliteforeta-
gende, men fratidligt i 1980’ erne fik islamiskorienterede stramninger fremgang i dele af det

%6 Det tyrkiske udenrigsministerium (2003), pp. 1-2.

%7 Europa-K ommissionen (2002), pp. 28-41.

%8 Det tyrkiske udenrigsministerium (2003), p. 2.

%9 Der eksisterer over 150 frivillige kvindeorganisationer i Tyrkiet.
370 |pid., pp. 1- 4.
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tyrkiske samfund. Der kom en omfattende vakst i antallet af islamiske skoler (iman-ihap-
skoler), studerende pa disse skoler fik adgang til universiteterne, "ikke-rettroende” blev an-
grebet under ramadanen (fasten), og i 1990 blev fremtraedende sekulaae debattarer myrdet.
Islamismen blev fremtraedende i en stor offentlig kamp om kvinders ret til at baere hovedter-
klaader pa offentlige steder, herunder isaa pa universiteterne. Partimasssigt sas ogsa en vakst i
opbakningen til de islamiske stramninger.®™* Indtil videre har islamisterne imidlertid mere
vaget populistiske, opportunistiske og imod den traditionelle kemalistiske stat, end de har
vaget sharia-tilhaengere (tilhaangere af det islamiske retssystem). Islamismen er med tiden
blevet mere moderat, samtidig med at den er blevet mere udbredt.>"? P4 det politiske plan
kulminerede islamismen med Velfaa dspartiets (1983-98) fremgang, der endte med at Tyrkiet
fik en politisk-islamisk regeringschef i 1996-97. Denne regering blev dog tvunget til at ga af
efter militaat presi 1997 (det fjerde kup). Ifelge Birthe Hansen®” handler den folkelige isla
miske tilslutning i hgjere grad om at opna rettigheder og fratage staten magt end om at faind-
fort sharia (det islamiske retssystem).*"

Statens handtering af islam

Som det er fremgaet var sekularisering et centralt element i det kemalistiske statsbygningspro-
jekt. Stat, lovgivning og uddannelse blev lgsrevet fra de religigse institutioner, de islamiske
lederes bastioner blev angrebet, og folkelig islam kom under pres. Kemalismen erstattede
islam som legitimeringsgrundlag. Selv fezen, den traditionelle muslimske hovedbeklasdning
for mand, blev i 1925 erstattet med hatten, og en raskke europad ske standarder og symboler
blev indfart herunder vestlig kalender, vaagt og mal, efternavne og det latinske alfabet. Selv
landets historie blev omskrevet.®” Sultanatet og kalifatet, der blev afskaffet i henholdsvis
1922 og 1924 sammen med ministeriet for religigse anliggender og sharia-domstolene®® (det
islamiske retssystems domstole), havde som religigse symboler tidligere bundet tyrkere og
kurdere sammen. Sagt pa en anden made gennemfarte det tyrkiske regime fra starten en stor-
stilet kulturel revolution, der blandt andet indebar statens kontrol over religionen og tvungen

vestliggarelse®””

371 Hansen (2003), p. 60.

372 | pid., p. 146.

373 | bidl..

% | bid., pp. 27-28.

373 | pid., p. 26.

376 ghankland (1999), p. 19.

377 Sakallioglu omtaler det som den mest radikale sekulagre revolution i hele den muslimske verden. Sakallioglu
(1996), p. 231.
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Der er efter demokratiets indfarsel (1945-50) sket en andring og dbning af statens holdning til
islam, og en gradduel slaskkelse af den strenge sekularisme. Selv den pro-sekulaae hag har
vaget villig til at bruge islam funktionelt som for eksempel mobiliseringsfaktor i kampen i
mod kommunisme.*”® Ifglge Shankland har staten stettet islam mere end det ferst var menin-
gen, men dette er indtil videre sket uden at medfare splittelse i samfundet. Bestemte kulturelle
og sociae faktorer har gjort den fredsommelige indtraangen af islam i den sekulaere stat mulig.
Staten forsager ogsa at indtage en ledende rolle i fortolkningen af islam. Grunden til at dette
kan lade sig gere er, at staten er dben, diffus og eftergivende, og derfor kan traskkes i forskel-
lige retninger af de forskellige grupper. Dette er ifelge Shankland arsagen til, at den islamiske
opblomstring i Tyrkiet har taget en anden drejning end i andre muslimske lande. Pa grund af
statens villighed til at omfatte ortodoks islam er Tyrkiets religigse opblomstring sket inkre-
mentalt inden for republikkens eksisterende sociale og civile institutioner. Dette gadder ogsa
de islamiske partier. Den religigse opblomstring er desuden meget heterogen.®”® Den udvik-
ling, hvor staten er dben, ger at statsmagten spredes mellem de forskellige grupper, blandt
andet gennem rivaliserende "zoner” af patronage, og sdedes forfglger staten umiddelbart
modsatrettede politikker. Faren er en reel opsplitning, eventuel dben kamp, bade inden for og
uden for bureaukratiet, og staten har gennem restriktioner i forhold til de politiske partier for-
segt at modvirke denne opsplitning, og forsgger fortsat at vaegte den moderate, individuelle
trosm&de. Problemet er, at dens udlaggning af islam ikke har universel tilslutning.®® Statens
version af islam er desuden med til at fremmedggre aevitterne.®*

Isams rolle i republikken har veaet dobbelttydig gennem tiden, idet islam bade er blevet op-
fattet som en fjende af den sekulagre stat, men alligevel et middel til social orden. Den nuvee
rende opblomstring skyldes isaa et udtalt gnske blandt sunnier om, at staten stetter deres reli-
gion. Denne adring er forelghigt forlabet uden decideret kamp takket vagre en dben stat. Selv
om Tyrkiets "optagelse” af islam i systemet opfattes positivt af sterstedelen af befolkningen,
ber man samtidig veae opmaaksom p3, at statens officielle isamfortolkning er med til at
fremmedgere folk med andre forstaelser, for eksempel alevitterne. Desuden har erfaringen

378 Shankland (1999), p. 9.

379 At den islamiske opblomstring er heterogen skal forst&s siledes, at der ikke er én islamudlaggning, der har
bred accept.

%0 |bid., pp. 1-4, 33, 45-46.

%1 Ergil (2000a), p. 58.
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vist, at ale isamiske partier indtil videre er blevet lukket far eller siden, sa en udbredt
islamisering af det politiske system, har der indtil nu dlet ikke vaaret tale om.

Islamiske partier

Udviklingen er gaet fratotal restriktiv behandling af islamiske grupper og partier til at Tyrkiet
nu regeres af et islamisk parti.

Allerede i 1970 dannede Necmettin Erbakan sit ferste islamiske parti Partiet for National
Orden, der imidlertid blev forbudt kort tid efter af forfatningsdomstolen. Efterf@lgende har
han vaaret frontfigur i fire andre islamiske partier, der alle er blevet forbudt.3* | 1995 fik hans
tredje parti Velfeardspartiet (RP) 21,4 procent af stemmerne ved parlamentsvalget og dette var
kulminationen af den islamiske stremnings fremgang. Herved blev RP det sterste parti i par-
lamentet, og indgik i koalitionsregering med Tancu Cillers centrum-hgjre parti med Erbakan
som premierminister.3 Tyrkiet fik s3ledes for farste gang i republikkens 73-&rige historie en
islamisk premierminister.®®* NSC udtrykte flere gange bekymring over denne islamisering af
politikken, og efterhanden blev det for meget for militeaet, som truede med at gribe direkte
ind og fjerne Velfaardspartiet fra magten. Isaa pa grund af dette pres indvilligede Erbakan i at
traede tilbage sammen med sit parti i 1997. Efterfglgende oplaste den tyrkiske forfatnings-
domstol Velfaardspartiet efter anklager om, at partiet havde forsggt at skabe en stat baseret pa
isam.® | 1998 blev Istanbuls davaaende borgmester Recep Tayyip Erdogan (nuvagende
premierminister) fra Dydens Parti frataget sit embede og idemt 10 maneders faagsel for an-
sporing til had. Dydens Parti blev forbudt af forfatningsdomstolen i 2001 med begrundelsen,
at det skulle vaare en direkte udlgber af Velfaardspartiet, og at det udgjorde et center for isla-
misk fundamentalisme.®* Det nye islamiske parti Retfaadigheds og Udviklingspartiet (AKP)
er en mere reformistisk og anderledes gruppe.®®’ Dette parti, der blev grundlagt i 2001, vandt
som sagt en jordskredssejr ved valget i november 2002. AKP ansker ikke selv at betegne sig
som et isamisk parti, og det havde under valgkampen fremhaevet, at det stod fast pa sekulari-
seringen i Tyrkiet. Partiet har imidlertid redder i det islamisk-orienterede Velfaadsparti
(RP).* Partiet beskrives som moderat og har en ikke-religies diskurs. Desuden er de béde for

%2 De fire partier er Partiet for National Frelse, Velfaadspartiet, Dydens Parti og Frydens Parti.

%83 Hansen (2003), p. 59.

%% Robins, Philip (1997): " Turkish Foreign Policy Under Erbakan” i Survival. Vol. 39, nr. 2., pp. 82-100, p. 82.
%3 |pid., pp. 8-9.

36 Tugal, Cihan (2002): "Islamism in Turkey: Beyond Instrument and Meaning” i Economy and Society. Vol.
31, nr. 1, pp. 85-111, p. 107.

%7 Hansen (2003), p. 63.

%8 | bid., p. 59.
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markedsgkonomi og EU. AKP har desuden en pluralistisk opfattelse af landet. Deres mdl er at
|@sne statens kontrol med civilsamfundet ved at indfare fri markedsliberalisme og reducere
statens kontroldomaaner.®® | deres partiprogram, der hedder " Udvikling og Demokratisering”,
virker det som om, de virkelig har en vision.*® | konklusionen p& programmet skriver de, at
deres overordnede mal er at give Tyrkiet en demokratisk struktur baseret pa lovens forrang,
menneskerettigheder og friheder. De vil placere individet i centrum i al deres politik. Desuden
ser de ale borgere som lige uanset religion, sprog, sekt, regionalt tilharsforhold, etnisk oprin-

delse og ken. De fremhaaver forskellighed som en vaadi og en fordel.***

Sammenfattende kan man sige, at det ser ud til at den islamiske bglge er blevet mindre radikal
i takt med, at den er blevet mere udbredt.>** Den er et markant populistisk udtryk, og den kan
ses som et instrument for dele af civilsamfundets kamp mod statens udbredte brug af autoritae
re midler. Det store spargsmd er om militagret vil gribe ind, hvis AKP-regeringens politik
anses for at vage i strid med forfatningen. | forhold til 1997 (kuppet) er der dog mindst tre
forskelle. For det farste et starre fokus pa demokratiske rettigheder, for det andet er de isla-
misk-orienterede politikere blevet mere moderate og har givet visse lafter®®, og for det tredje

har de naamet sig midtervadgerne.®*

Vi er nu ved vejs ende i analysen af Tyrkiet. Spergsmalet er nu, om der er elementer eller
erfaringer fra den netop gennemfarte analyse af Tyrkiet, der kan bruges til at udbygge vores

syntesemodel.
5.2.8 Islamiske demokratielementer i Tyrkiet
1) Hele Tyrkiets demokratiske struktur er i hgj grad en imitation af vestligt demokrati. Der er

dog visse elementer, der ger den knap sa demokratisk. Men man kunne godt forestille sig som
udgangspunkt, at et islamisk demokrati kunne opbygges efter tyrkisk eller vestlig grundmo-

%9 Cinar, Menderes (2003): " The Justice and Development Party in Turkey”. Home Page, 29. januar 2003.
International Development Economics Associates 2002. 28. marts 2003
<htpp://www.networkideas.org/news/jan03/news29_Turkey.htm>, pp. 1-7.

30 AK Parti (2003): " Development and Democratization: Program”. Home Page. 28. marts 2003
<http://www.akparty.org.tr/programmeeng3.asp>

1 |pid., pp. 1-5, 10, 71-74.

%92 Hansen (2003), pp. 66-67.

3% Her tankes pa | gfter om at opretholde vassentlige aftaler og internationale forpligtelser.
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del, det vil sige, at der er forfatning, frie valg, parlament, regering, lokal administration og sa
videre. Det er klart, at et islamisk demokrati skal baseres pa islam, men grundinstitutionerne

kunne muligvis tilpasses il dette.

2) Et andet element er ingtitutionen Det Nationale Sikkerhedsrad (NSC). Denne specielle tyr-
kiske forfatningsvogter kunne eventuelt efterlignes i andre muslimske lande. Selv om institu-
tionen ikke er demokratisk i vestlig forstand, er den dog blevet accepteret i Vesten, og den har
desuden den tyrkiske befolknings tillid. Et militeat vogterkorps kunne enten brugestil at sikre
forfatningen for et isamisk demokrati og for eksempel ogsa til at sikre en eventuel officiel
isamfortolkning. Man kunne forestille sig, at et sddant organ kunne sikre at fundamentalisme
ikke udvikler sig. Spargsmalet er her om ikke det tyrkiske militea er for specielt til, at det kan
efterlignes. Det tyrkiske militagr faler (virker det som om) en stor agei at vagre vogtere, og har
efter hvert kup formaet at traekke sig tilbage igen.

3) Et andet element er den hgje tyrkiske spaaregramse pa 10 procent. Ved at have en sa hgj
spagregramse opndr man maske en mere "ensrettet” politik, og dette vil muligvis kunne bi-
drage til en lagsning af islamfortolkningsspargsmalet.

4) Med hensyn til det gkonomiske system er Tyrkiets overvejende markedsgkonomisk. Vest-
lige demokratiforskere, blandt andet Dahl, kader ofte dette sammen med demokrati. Dette
spergsmal er svaat at udtale sig om, da det godt kan vaae at en isamisk gkonomi kan funge-

re, men her har vi ikke nogle empiriske eksempler at traskke pa.

5) | forhold til religigse og andre mindretal mener vi ikke, at Tyrkiet udger noget godt eksem-
pel. Objektivt set er det da en mulighed at gare som Tyrkiet, det vil sige at fare en total assi-
milerings- og ignoreringspolitik. | Tyrkiet er alle formelt tildelt de samme rettigheder og plig-
ter uanset etnicitet, religion og sa videre. Hvis man indfarte dette princip i et isamisk demo-
krati, ville mindretal have medindflydelse pa landets politik. De ville dog stadig veae mindre-
tal underlagt flertallets afgerelser. Det bedste ville vaare, hvis man kunne fa indfgjet visse kul-
turelle og religigse rettigheder, som sikrer ikke-muslimer en vis autonomi. Vi vender tilbage

til dette spargsmal i kapitel 6.

39 Hansen (2003), pp.68-69.
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6) Hvad kvinders status angar, er Tyrkiet derimod et oplagt forgangseksempel. Her stiler man
efter at skabe bade formel og ogsareel ligestilling. Man er kommet langt hvad angér den for-
melle ligestilling, mens der reelt, blandt andet pa grund af analfabetisme og manglende ber-
nepasningsmuligheder, er et godt stykke igen. Man kan anfare, at de i Tyrkiet maske er gaet
over stregen ved helt at forbyde Slgr og terklaeder. Det er vaad at lasgge maake til, at det tyr-
kiske udenrigsministerium fremhaever det sekulagre uddannel sessystem som en hovedarsag til
fremgangen for og accepten af ligestilling. Ogsa tvungen skolegang for begge ken i en vis
arrakke er et element, der er efterlignel sesvaardigt.

7) | Tyrkiet kan man med stor ret tale om statens fortolkning og handtering af isam. Nu ligger
Tyrkiet ideologisk set i nermest modsat greft af, hvad der ma forventes af et islamisk demo-
krati. Alligevel mener vi, at visse elementer i den tyrkiske "islamdiskurs’ eventuelt vil kunne
bruges i et islamisk demokrati. | det sekulage Tyrkiet er isam blevet undertryk og forsegt
udraderet fra det offentlige rum. Man har gnsket at andre islam fra at vaae en livsform til at
vage en individuel, personlig tro, der udelukkende blev dyrket i privatsfaaren. Den tyrkiske
stat har, som det er fremgaet, i hgj grad kontrolleret islam. | et islamisk demokrati bliver det
efter vores opfattelse et spargsma om enten at vadge én officiel isamfortolkning, som man
baserer den islamiske stat pa, eller at lade flertalsafgarel ser afgere dette lgbende. | alle tilfad-
de anser vi det som nadvendigt med én officiel islamfortolkning pa det overordnede plan,
mens der pa det private plan godt kan vaae tale om divergerende fortolkninger. | Tyrkiet har
man netop anlagt én officiel isamfortolkning, som for eksempel er den man bruger i skolerne.
Vi forestiller os, at den officielle isamfortolkning i et isamisk demokrati ma veae moderat,
hvis man hearer til den fortolkningsgruppe, der vaggter islams demokratiske ressourcer. | Tyr-
kiet har den officielle islamdiskurs dog vaaet fremmedgerende for befolkningsgrupper, der
har en anden islamfortolkning.

8) Af andre ting, der har haft stor betydning for Tyrkiet, bar neasnes motivation. Hermed taan-
kes ferst og fremmest pa efterstradbelsen af et EU-mediemskab, der virkelig har skubbet re-
former igennem. Desuden flere |an fra Den Internationale Valutafond (IMF). S&danne incita-
menter kunne erstattes af andre lignende motiverende faktorer. Den tyrkiske case viser, at det

virker fremmende pa reformprocesser.

Vi har nu fremdraget de elementer fra den tyrkiske model, vi mener vil kunne bruges (i tilpas-
set form) i en islamisk demokratimodel. Inden vi gér i gang med den afsluttende demokrati-
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diskussion og praesenterer vores endelige model for islamisk demokrati, vil vi kort sammen-
fatte resultaterne af dette kapitel og besvare delspargsmal 111.

5.3 Svaret pa delspargsmal |11

Efter at have vaget igennem analysen af vores to cases, Iran og Tyrkiet, og set hvad de hver
isa, efter vores opfattelse, kan bidrage med til den islamiske demokratimodel, vil vi nu sam-
mendrage disse elementer i nedenstaende.

Statsopbygning: Den tyrkiske statsmodel udger en mulig grundmodel for islamisk demokra-
ti, som blandt andet indeholder: forfatning, tredeling af magten og en veludbygget lokal ad-
ministration. Den tyrkiske model har ogsa vist os muligheden for en forfatningsvogter; i dette
tilfadde Det Nationale Sikkerhedsrad. Erfaringerne fra Iran viser, at for at undga en statsop-
bygning med de facto to parallelle politiske systemer, bar eventuelle religigse rad vaae folke-
valgte uden sortering af kandidaterne forinden.

Frihed, civilsamfund og valg: Iran har vist, at grundstenene for et bagedygtigt isamisk de-
mokrati skabes "fra neden”, og at dette bedst sker i et veludviklet civilsamfund. | Tyrkiet har
en hgj spaaregramse maske vist vejen frem for en mere ensrettet politik og derfor en l@sning
af islamfortolkningsspargsmalet. Vi er klar over, at en hgj spaaregramse kan forhindre en
retfaardig repraesentation.

@konomiske system: | Iran er der ikke nok eksempler pa en islamisk gkonomi til, at vi kan
drage konklusioner, og i Tyrkiet er der det ingen. Vi har imidlertid set i bade Iran og Tyrkiet,
at sund gkonomi er vigtig for at kunne handhaeve islams princip om socia retfaadighed.

Handtering af mindretal: | Iran sa vi felgende muligheder for at handtere mindretal: fast
repraesentation af mindretal i den folkevalgte forsamling, mulighed for at blive stillet for
dommer af egen tro, samt udvidet autonomi i de regionale omrader, hvor mindretal er i flertal.
Sidstnaa/nte sker i Iran ved at lade disse mindretals retsvidenskab vage gaddende ret i disse
omrader. Desuden bidrog Iran ogsa med, at man eventuelt kan forbyde, at religigse grupper
bevidst forsgger at omvende andre grupper til deres tro. | Tyrkiet har vi set, hvordan alle
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(formelt set) har lige rettigheder, men at mindretal aligevel i sidste ende er underlagt flertal-
lets afgarelser. Derfor bar der maske i forfatningen indfgjes visse kulturelle og religiase ret-
tigheder.

Kvinders status: Hvad angar kvinder status, viser erfaringerne fra vores to cases, at kvinder-
ne bar have samme rettigheder som maand. Tyrkiet har vagret et godt eksempel pa dette. Des-
uden viste bade Iran og Tyrkiet, hvor vigtigt det er, at kvinder far en uddannelse. Maske skal
en sadan uddannelse vaae delvis sekulariseret som i Tyrkiet, da det her blev vist, at dette er en
vigtig faktor for kvinders ligestilling.

Fortolkning af islam: Erfaringer fra Tyrkiet viser, at én officiel islamfortolkning forankret i
forfatningen kan veare nadvendig. En officiel fortolkning kan dog ogsa vaae med til at frem-
medgere andre grupper. Eksemplet fra Iran viser, at for at den officielle fortolkning til enhver
tid kan vage i s stor overensstemmelse med befolkningens pragferencer som muligt, bar for-
tolkere vage folkevalgte pa aremd. Disse folkevalgte kan sa eventuelt vaae religigse laade
som i Iran, for at sikre en fortolkning der samtidig lever op til islams grundprincipper. Ek-
semplet med Tyrkiet har vist, at der ikke behaver at blive fortolket i detaljer, det vil sige, at
man i den officielle idamfortolkning kan give et raderum til mere privat fortolkning. Dette
kunne muligvis gadde pa de omréder, hvor der ikke er sd meget behov for ensrettede holdnin-
ger.

Et sidste naavnevaadigt element er, at perspektivet om et EU-medlemskab positivt har bidra-
get til reformer i Tyrkiet.

Efter denne sammenfatning skal delspargsmdl 111 igen fremhaeves: Kan de to cases, Iran og
Tyrkiet, bidrage med supplerende elementer til modellen?

Dette kan der nu meget kort svaresjatil ved at referere til den ovenstdende sammenfatning.
Det skal understeges, at elementerne fra analysen i dette kapitel, som sagt er de bidrag, vi fin-
der relevante for en islamisk demokratimodel. Dette valg blev dels taget pa baggrund af de
mangler, som syntesemodellen havde, og dels pa baggrund af det, som er sagligt vigtigt i en
demokratimodel.

Nogle af elementerne, som er inddraget fra analysen, har vaaet bidrag, som er taget direkte fra
erfaringer i et af landene. Andre bidrag er mere pragget af at vaae egne konklusioner, som vi
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har draget fra de mere eller mindre dérlige eksempler, som vi har set i de to lande. Haevet over
enhver tvivl er dog, at vores to cases, Iran og Tyrkiet, har vist sig at kunne bidrage vaesentligt
til vores model, der vil blive gjort endelig faardig i naeste kapitel.
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6. Hvordan kan islam og demokrati forenes i en isamisk demo-

kratimodel?

Efter i de foregdende kapitler at have svaret pa de tre delspergsmal, er det i dette kapitel ble-
vet tid til at besvare specialets hovedspargsmal.

| indledningen sagde vi, at vi ville forsage at kombinere iSam og demokrati i én samlet mo-
del, for pa denne méde at bidrage med noget nyt til debatten om islam og demokrati. Et krav
vi stillede var, at en sddan islamisk demokratimodel stadig skulle kunne karakteriseres som
demokratisk. Det er dette spargsmal, vi nu vil besvare ved at faardigudvikle vores model, som
vi til slut kalder for islamokratiet.

Udviklingen af islamokrati-modellen vil traskke pa syntesemodellen fra kapitel 3, demokrati-
konklusionerne fra kapitel 4 og empiribidragene fra kapitel 5. Processen i faardigudviklingen
af modellen, bliver derfor som falger: (1) At ssmmenfatte og inkorporere de I@sninger vi alle-
rede har (syntese af kapitel 3, 4 og 5). (2) At tage endelig stilling til den ragkke af valgmulig-
heder, som de forudgaende kapitler er kommet med pa fortsat uafklarede omrader (afvejning
og valg).

| et enkelt tilfadde bliver vi dog nadt til at afvige fra disse to punkter. Pa spgrgsmalet om
handtering af mindretal i et isamisk demokrati har vi endnu ikke fundet en tilfredsstillende
lgsning. Vi har dog enkelte brugbare delelementer, men for at kunne faardiggere modellen pa
dette vassentlige punkt, ser vi os ngdsaget til at inddrage Will Kymlickas teori**® om mindre-
talsrettigheder. Vi vil élers afholde os fra at komme med nye konklusioner, som ikke bygger

pa det forudgdende. 3%

Kapitlet bestar af to afsnit. | det farste vil de islamiske demokratielementer gradvist blive
sammenstykket til én samlet model, islamokratiet. | det andet afsnit vil vi sammenfatte mo-

dellen og illustrere den med en figur.

5 K ymlicka, Will (1995): Multicultural Citizenship. Oxford: Clarendon Press. Kymlicka er canadisk professor
i filosofi, som har beskadftiget sig indgéende med mindretal og multikulturelle rettigheder.

3% Hvor vi métte have egne idéer eller forslag, vil disse stdi fodnoter for at understrege, at de ikke indgér i mo-
dellen.
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6.1 Islamokratiet tager form

Idamokratiet vil blive stykket sammen pa falgende made. Farst vil vi se pa det, der skal udge-
re grundpillerne i islamokrati-modellen. Dernasst ser vi pa forfatning og suveramitetsspergs-
malet. Efter dette gennemgas friheder og rettigheder, og hvordan mindretal sspergsmalet kan
l@ses. Civilsamfund, demokratiske procedurer, fortolkningen af islam og retsstatslige forhold
kommer vi ogsa ind pa. Til sidst ser vi pa de mere ingtitutionelle dele, som magtdeling, for-
fatningsvogter og naardemokrati.

Grunden til at det lige er disse omrader, som er relevante, er , at de alle er vasentlige demo-
kratiske elementer.

Grundpiller

Fer vi overhovedet kan begynde konstruktionen af islamokrati-modellen, ma vi have et fast
udgangspunkt eller en grundpille, hvorpa vi kan ”bygge” modellen. Modellen har selvfglgelig
alerede et vist indhold, eftersom vi i de tre foregaende kapitler har opbygget vaesentlige ele-
menter, og pa nogle omréder endda faardigudviklet modellen. Det der imidlertid her menes
med at " begynde konstruktionen” er, at vi vil opbygge modellen stykke for stykke. Dette ger
vi, fordi vi pa denne made kan give en bedre forstaelse for, hvorfor islamokratiet kommer til
at se lige netop sadan ud.

Tilbage i kapitel 2 blev det omtalt, at islam bygger pa Koranen og sunna (profetens saalvane).
Disse to udger med Ramadans ord islams hovedkilder, og det er derfor ogsa disse to kilder, vi
har valgt som vores islamiske grundpille. Dette har vi gjort, fordi de to tilsasmmen udger
grundlaget for islam, uanset hvilken islamisk trosretning man tilharer. De kan sdledes betrag-
tes som en mindste islamisk fadlesnaavner, og uden dem ville vores model heller ikke med
rette kunne kaldes for islamisk.

V ores demokratiske grundpille har vi fundet i kapitel 4, hvor vi gennemgik Dahls kriterier og
krav til henholdsvis det ideale og det reale demokrati. Bade kriterier og krav var opstillet med
det formdl at opna politisk lighed, og det er derfor vi har valgt, at den demokratiske grundpille
er politisk lighed.
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Forfatning

Forfatningen skal vaare referencepunkt for staten og for samfundet. Den skal desuden vagre det
juridiske udgangspunkt, hvor de islamiske og demokratiske grundpiller og principper balan-
ceres. Dette fremgik allerede af syntesemodellen.

Forfatningen bliver nedskrevet, sa den i udformning minder om en vestlig forfatning med
demokratiske principper, sasom retfaadighed (som ogsa er et isamisk princip), menneskeret-
tigheder og begraasning af statsmagten. Disse punkter bidrog issa Soroush med i kapitel 3.
Men forfatningen vil ogsa samtidig indeholde islamiske principper fra Koranen og sunna
(profetens ssadvane), herunder begreberne tawhid (Guds enhed), risalat (profeti) og khilafat
(kalifat eller repraesentant). Disse begreber indeholder bade noget meget islamisk, for eksem-
pel idéen om Guds enhed, men ogsa noget meget demokratisk, nemlig idéen om at alle men-
nesker er lige (for Allah) og Allahs reprassentanter pa jorden. Begreberne kan derfor ogsa ses
som den sociale kontrakt, der binder folket, staten og Allah sammen, og som vi derfor finder
vaessentlig for stabiliteten af islamokratiet.

Som tidligere fortalt, er vi helt pa det rene med, at det er vasgtningen mellem det islamiske og
demokratiske, der afger demokratigraden i islamokratiet. | kapitel 4 valgte vi A-varianten af
syntesemodellen, da den var den mest demokratiske af varianterne pa trods af dens demokra-
tiske ”underskud”. Demokratigraden er noget af det, som vil blive konkretiseret mere eksplicit
i det felgende. Vi sater det ikke som madl i sig selv, at eliminere alle udemokratiske elemen-
ter, for saville vi ikke ende op med et islamisk demokrati. Men vi vil derimod forsgge at gare
islamokratiet sa demokratisk som muligt uden at ga pa kompromis med det grundlasggende
islamiske.

Der er dog et punkt, hvor vi alerede nu vil gare det klart, hvor vi star. Vi mener, at det ber
vage Ramadans sharia-begreb, der definerer de islamiske principper i forfatningen nsamere.
Med sharia mener Ramadan ikke det islamiske retssystem, men derimod den islamiske livs-
form, som her er "det gode liv”. Sagt pa en anden méade, skal det i forfatningen konkretiseres,
hvordan man indretter en stat, siledes at denne opfylder vaadierne og malene i denne livs-
form. Det er altsa hensigten i Koranen og sunna (profetens saadvane), som forfatningen skal
konkretisere, og ikke om en person for eksempel skal have fem piskeslag for at have smidt
affald pd gaden.®*” Dette er derfor grunden til, at vi benytter Ramadans fortolkning af begre-
bet.

%7 Ramadan bruger ordet magasid (kildernes hensigt) om denne fortolkning. Se merei afsnit 3.1.
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Forfatningen vedtages ligesom i Iran og Tyrkiet ved en folkeafstemning, i dette tilfadde dog

under frie omstaandigheder, og kan efter behov andres.>*®

Suveramitet

| A-varianten af syntesemodellen har alle landets borgere begramset suveramitet under Allah.
Dette suveramitetsbegreb er et andet vigtigt begreb, som skal defineres neamere i forfatnin-
gen. Patrods af dette begreb inkluderer alle borgere, er vi klar over, at det har sine demokrati-
ske mangler. Vi mener dog, at det er den variant, som fastholder det islamiske samtidig med,
at der bliver levnet plads til sa meget suveramitet som muligt. P denne méade regner vi med,
at begrebet far dobbeltlegitimitet hos de fleste muslimer (religigs og demokratisk legitimitet),
men ogsa opfattes som legitimt af alle andre borgere (demokratisk legitimitet), da disse sta-
digvak har deres (begraansede) suveramitet. Nogle af de mangler, som begrebet har, er at den
begramsede suveramitet under Allah helt klart er en begraansning af den medbestemmelse,
som Dahl taler om. Dette skyldes, at islams principper vil medfere en eller anden form for
begramsning af, hvad der overhovedet kan bestemmes, fas indsigt i og komme pa dagsorde-
nen. Dette viste kapitel 4 ogsa med al tydelighed. Vi formoder, at denne begraasning vil fales
mest uacceptabel for ikke-muslimer, da det er dem, som ikke umiddelbart kan anerkende

principperne. Hvordan vi |@ser dette problem vil fremga senere.

Friheder og rettigheder

Som grundregel er alle i issamokratiet lige for loven, det vil sige, at alle principielt nyder de
samme friheder og rettigheder. Dette er besluttet ud fra A-varianten, der giver omfattende
borgerrettigheder. Vi finder, at sddanne rettigheder er grundlasggende for, at ingen personer
eller grupper udelukkes. At sikre borgernes rettigheder over for staten i islamokratiet er essen-
tielt, fordi det islamiske demokrati netop er baseret pa én ideologi, som ikke alle borgere vil
kunne bakke fuldt op om. Ved generelt at gge friheder og rettigheder i samfundet, ager vi

ogsa samtidig demokratigraden samt |egitimiteten for ikke-muslimer i vores model.

Et gennemgadende islamisk trak hos vores tamkere fra kapitel 3 var retten til retfaardighed. Det
er isag pa baggrund af denne retfaardighed, som ogsa skal laeses som en lighed mellem landets

3% Man kan forestille sig, at eventuelle forfatningsaandringer kun kan gennemferes ved, at b&de et flertal pa for
eksempel fem gjettedel i den lovgivende forsamling samt et flertal pé for eksempel to tredjedele i befolkningen
godkender eandringerne. Grunden til, at man ved forfatningsandringer ikke kun kan ngjes med et stort flerta i
den lovgivende forsamling, er, at sikre sig, at aandringerne sker i trit med befolkningens gnsker.
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borgere, at vores vaggtning af friheder og rettigheder skal ses. For eksempel nsevnte Ramadan,
at ytrings-, forsamlings-, forenings- og trosfrined er helt nadvendige for at gennemfare tros-
bekendelsen. Vi skal ikke gai detaljer med alle disse frihedsrettigheder, men vi kan da naevne,
at vi anser ytringsfriheden for at vaare meget vigtig for den effektive medbestemmelse, be-
grundet indsigt og kontrol med dagsordenen. Borgerne skal have ret til at udtrykke sig om
politiske emner og kunne kritisere valgte repraesentanter eller det gkonomiske system uden
fare for at blive straffet eller frygte for en indskraakning af frihederne. Den begraansende su-
veramitet under Allah sedter selvfalgelig visse graanser for, hvor grundlasggende den hersken-
de ideologi kan laves om, men inden for forfatningens rammer skal man ogsa kunne kritisere
fortolkningen af Koranen og sunna (profetens saadvane). Forsamlingsfriheden er ogsa essenti-
el i vores model, fordi den sikrer, at folk kan opna nogle af de rettigheder, som far det demo-
kratiske system til at fungere. Dette gadder for eksempel deltagelse i interesseorganisationer,
politiske partier eller lignende. Trosfrihed er ogsa et vigtigt element i islamokratiet, som vi
vender tilbage til.

En anden vigtig bestanddel af det islamiske retfaardighedsprincip er retten til socia retfeardig-
hed. Vi sd i kapitel 5, at for at fa en sund gkonomi med et socialt raderum, er det ngdvendigt
at indfare en eller anden udgave af markedsakonomi. For at handhaeve det islamiske princip
om socia retfeardighed, vil det gkonomiske system i vores islamokrati vaare en markedsako-
nomi kombineret med en slags islamisk velfaardsmodel. Dahl fremheever ogsa markedsgko-
nomi som en forudssgning for demokrati.

Et andet vigtigt omrade er kvinders status. Bade syntesemodellen, Dahl og konklusionerne fra
analysen af de to cases har vist, at kvinder ber have samme rettigheder som maand. Dette er
helt ngdvendigt for at opna politisk legitimitet hos halvdelen af befolkningen, som kvinderne
normalt udger i et land. Man kan sa sperge sig selv, om muslimer vil kunne acceptere ligestil-
ling? Eksemplet fra Tyrkiet viste klart, at det er muligt, uden at man af den grund bliver min-
dre muslim. Det er isax vigtigt, at kvinderne bliver uddannet, og efter tyrkisk forbillede ber
uddannelserne i islamokratiet vaare delvist sekulariserede. Her blev det med al tydelighed vist,
at et delvist eller helt sekulariseret uddannel sessystem er en vaesentlig faktor for ligestilling.
Med "delvis sekulariseret” mener vi, at der ogsa skal vaae plads til religigse uddannel ser ved
siden af de mere sekulariserede, ligesom de sekulagre uddannelser ogsa skal kunne indeholde
religigse fag. Pa denne made kombinerer vi de tyrkiske erfaringer med Khatamis idéer. At
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kvinderne far samme rettigheder som maand, betyder i vores model ogs3, at de kvinder, som

métte enske det, gerne ma ga uden dar.

Til slut skal der gares opmaarksom pa, at selvom ale er politisk lige og principielt nyder de
samme friheder og rettigheder, betyder den begramsede suveramitet under Allah visse restrik-

tioner af disse. Netop sddanne restriktioner kan vaere afgerende for modellens demokratigrad.

Mindretal

Et oplagt problemfelt i et islamisk demokrati er, hvis flertallet vadger en meget streng for-
tolkning af islam, som dermed vil virke staarkt begramsende pa blandt andet ikke-muslimer.
Kapitel 5 viste, at selv om alle formelt set har lige rettigheder i Tyrkiet, er mindretal i sidste
ende alligevel underlagt flertallets afgerelser. Hvor belastende disse afgerelser vil vaae for
ikke-muslimer, er i hgj grad et spargsmad om, hvorvidt mindretallet tildeles salige rettighe-
der. Spergsmaet om behandling af mindretal er indtil videre ikke blevet besvaret fyldestge-
rende, og vi vil derfor nu kort inddrage en ny teori.

Vi har valgt at bruge Will Kymlickas teori, fordi han kommer med nogle brugbare grupperet-
tigheder, som vi mener, vil vaare anvendelige i et islamisk demokrati. Disse grupperettigheder
samler og strukturerer pa en overskuelig made, de fa anvendelige erfaringer vi indtil nu har
fra analysen pa mindretal somradet. Desuden kombinerer han individuelle og kollektive rettig-
heder pa en konstruktiv made.

Farst skal Kymlickas tre forskellige grupperettigheder, som ogsa kaldes for medborgerskaber,
gennemggas, og dernaest kigger vi pa disse rettigheder i forhold til de mere individuelle rettig-
heder.

Grupperettighederne, eller de gruppedifferentierede rettigheder som de korrekt kaldes, er me-
get vigtige for plurale samfund, det vil sige samfund med for eksempel etniske eller religigse
mindretal. Dette skyldes, at de hjadper med at reducere mindretal sgruppernes sarbarhed over
for blandt andet gkonomisk pres eller politiske beslutninger taget af flertallet i samfundet.®*
Disse rettigheder kan altsa benyttes til at yde gruppen ekstern beskyttelse. De tre gruppediffe-
rentierede rettigheder er: (1) selvstyrerettigheder, (2) polyetniske rettigheder og (3) specielle
repraesentationsrettigheder.*®

9 Kymlicka (1995), p. 38.
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Selvstyrerettigheder indebaarer overdragelse af magt til lokale politiske institutioner. Dette er
vigtigt for, at mindretal ikke bliver nedstemt af flertallet ved beslutninger, som er vasentlige
for deres kultur. Dette gadder blandt andet pa omrader som uddannelse, ressourceudvikling,
sprog og familielov.* Ifglge Kymlicka er faderalisme den mest normale méde at give selv-
styrerettigheder pA Han ger dog opmaarksom p3, at faderalisme kun kan tjene som en meka-
nisme for selvstyre, hvis det pagaddende mindretal udger et flertal i et af de regionale omra
der.*? Dette s vi ogsd i kapitel 4, hvor vi beskrev, at den begramsede suveramitet méske kan
imadekommes ved en form for autonomi. Dahl naevnte direkte den federale stat som en mu-
lighed. Ogsa eksemplet fra Iran viste idéen med udvidet selvstyre i de omrader, hvor mindre-
tal er i flertal. Om et islamisk demokrati skal vage en federation eller en enhedsstat, ma det
enkelte lands betingelser afgare. Her skal lokale love sa vaae gaddende, for eksempel den
pagaddende religions retsvidenskab, uden at forfatningens grundprincipper derved overtrae
des. Dette er ogsaen idé fra Iran.

Den anden af de gruppedifferentierede rettigheder er polyetniske rettigheder. Disse rettigheder
beskytter kulturelle og religigse saapraay, som ikke bliver beskyttet af markedet, gennem for
eksempel privatstettede programmer, eller som ofte uforsadligt bliver ugunstigt stillet af den
eksisterende lovgivning.*®® Form&let med disse rettigheder er ikke at tilskynde til selvstyre,
men at fremskynde integrationen i det sterre samfundet. Af sidstnaevnte grund skal de polyet-
niske rettigheder ogsa vage en del af islamokratiet, og en polyetnisk rettighed kunne vage
retten til ikke at bagre slgr pa arbejde.

Den sidste af Kymlickas tre grupperettigheder er de specielle reprassentationsrettigheder. Et
eksempel kunne vagre et fast antal pladser i en politisk institution. Disse rettigheder er vigtige,
fordi det vil gare det mindre sandsynligt, at et mindretal bliver ignoreret ved beslutninger ta-
get pa landsbasis.*** Dette er grunden til, at vi vadger at inkorporere specielle repraesentati-
onsrettigheder i islamokrati-modellen, hvilket vil sikre mindretal fast repraesentation, og gare
sandsynligheden for politisk marginalisering mindre. Desuden skal det ligesom i Iran vage
muligt at blive stillet for en dommer af egen tro, sdledes at mindretallenes regel sz bliver re-
prassenteret ved domstolene.

400 K ymlicka (1995), pp. 27-30.
“OL | bid., pp. 37-38.

“2 | bid., pp. 27, 29.

“%3 | bid., pp. 30-31, 38.

“%% | bid., p. 37.
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De tre gruppedifferentierede rettigheder vil vi tilfere som supplerende rettigheder i forfatnin-
gen. De vil vaae med til at mindske demokratiske underskud for mindretal, og isaa for ikke-
muslimer. Nogle af sideeffekterne af den begramsede suveramitet afbades ogsa herved. Inden
vi forlader Kymlicka, skal vi se p4, hvordan han kombinerer de mere individuelle rettigheder
med de kollektive rettigheder, som vi nu har gennemgaet.

Kymlicka opererer med to begreber: ekstern beskyttelse og interne restriktioner.

Ekstern beskyttelse er det, som beskytter gruppen mod noget ydre.*®® Dette kunne vaae en
gruppes beskyttel se mod noget, der truer med at destabilisere den udefra, som for eksempel en
anden gruppes regelsed. Herunder herer de tre gruppedifferentierede rettigheder.

Med interne restriktioner menes restriktioner, der beskytter gruppen mod egne mediemmer.*%
Et sddant medlem kunne vaaze en "udbryder” fra gruppen, som pludselig ikke vil falge grup-
pens traditioner om for eksempel paklasdning.

Det er i forbindelse med de interne restriktioner, at de individuelle rettigheder (ogsd) far be-
tydning som beskyttelse af mindretal. Kymlicka mener kun, at det er de eksterne rettigheder,
som kan forsvares inden for en liberal eller demokratisk ramme. Dette begrunder han med, at
de interne restriktioner vil medfare en kraankelse af de individuelle rettigheder, som for ek-
sempel ytringsfriheden.*®” Ved at tillade interne restriktioner i et samfund, fjerner man samti-
dig et gruppemediems ret til at stille spargsmalstegn ved eller revidere en bestemt traditions
autoritet eller praksiser. De individuelle rettigheder e sdledes vigtige for at sikre, at gruppe-
rettighederne ikke privilegerer én gruppe frem for en anden, og ikke giver ulemper til andre.
Dette ville vage tilfaddet, hvis man tillod interne restriktioner.

Ved at kombinere de individuelle rettigheder med de kollektive grupperettigheder pa denne
méde, vil grupperettighederne forhindre, at én gruppe dominerer over en anden, samtidig med
at de individuelle rettigheder forhindrer, at en gruppe undertrykker sine egne medlemmer. Ud
fra denne kombination af rettigheder kan flertallet give mindretallet en lang ragkke gruppedif-
ferentierede rettigheder uden derved at ofre individets frihed. | islamokrati-modellen skal der
med andre ord vaae lighed mellem grupper, og lighed og frihed inden for grupperne For at

%05 K ymlicka (1995), p. 35.
“% | hid., p. 35.
“7 | bid., p. 37.
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opna dette ma vi i forfatningen differentiere mellem ekstern beskyttelse og interne restriktio-

ner. Farstnaarnte skal vaae tilladt, mens sidstnaevnte skal vaae forbudte.

Til dut kan vi konkludere, at Kymlicka er kommet med en |gsning pa mindretal sproblemet,
der samtidig inddrager resultaterne fra vores analyse. Vi har med andre ord faet defineret et
medborgerskab for mindretal, som stemmer overens med det omfattende medborgerskab, som
A-varianten fra syntesemodellen garanterede. Kymlicka tilfgjer, at det skal vaae forbudt at
patvinge grupper eller enkelt individer religigse vaardier ved magt, hvilket dog ikke ma lagge
begramsning pa frihedsrettighederne. Dette var desuden et eksempel fra Iran, hvor det er for-
budt for ikke-muslimer at forsage at omvende muslimer.*® Dette udvider vi i isamokratiet til
at gadde for alle mindretalsgrupper. Det skal understreges, at det er tilladt med omvendelse
efter et individs eget valg, selv om nogle muslimer maske ikke vil acceptere dette. Dette kee:

der vi sammen med trosfrihed i modellen.

Civilsamfundet
| islamokratiet skal civilsamfundet blandt andet bygge pa deltagel se, taakning, uafhaengige
medier og opposition. Disse elementer omtalte vi i de tre forudgaende kapitler.

Erfaringen fralran viste, at deltagelse er en ngdvendig forudsagning for, at statens holdninger
afspejler folkets. Deltagelse kan ske gennem politiske partier, interesseorganisationer eller
ved simpelthen at stille op til eller sstemme ved valg. Som vi sai syntesemodellen, opnas ret-
ten til selvbestemmel se ogsa gennem deltagel se.

Tamkning vil, hos Khatami, sige udvikling af civilsamfundet gennem udbredelse af religigs
viden. Dette kan influere "opnadelsen af begrundet indsigt”, som Dahl neevnte. Vi fortolker
tamnkningen til ogsa at omfatte viden generelt. Vi har tidligere, under kvinders status, vearet
inde pa vigtigheden af uddannelse, og for os ligger der i taankning ogsa uddannelse. Opnéelse
af begrundet indsigt indebaaer hos Dahl, at alle skal have lige muligheder for at blive infor-
meret om alternativ politik og dens konsekvenser. Dahl naevnte, at det er vigtigt at have insti-
tutioner til udvikling af kompetencer. Sadanne (uddannel ses)institutioner star i islamokratiet
for bade den sekulage uddannelse (Tyrkiet), for eksempel et medicinstudie, eller den mere
religigse uddannelse (Khatami), som uddanner folket pa det etiske omrade. Tamkningen skal

“08 Kymlicka (1995), p. 154.
-136-



spredes til en sa stor skare som muligt, og til dette kan man sagtens benytte sig af moderne
fremskridt, som for eksempel brugen af computere og internet. | forlaengelse af Khatamis idé
om uddannelse til s mange unge som muligt, mener vi desuden, at der skal vaae obligatorisk
skolegang til et neamere fastsat klassetrin. Dette er desuden vigtigt for udrydde analfabetis-

me.

Det blev beskrevet i kapitel 4, hvordan muligheden for at blive informeret om alternativ poli-
tik kreever uafhaangige medier, og vi mener derfor, at sddanne skal vage en del af civilsam-
fundet. Uafhaangige medier er nadvendige for den effektive medbestemmel se, den begrunde-
de indsigt og kontrollen med dagsordenen. Borgerne skal med andre ord have ret til at sage
uafhaangige og alternative informationskilder, som ikke kontrolleres af styret, og som er ef-
fektivt beskyttet af loven. Der ber tilsigtes s3 meget alternativ information som muligt, sa
vadgerne selv kan vaae med til at regulere fortolkningen af de islamiske principper.

Med hensyn til opposition savi i kapitel 3, at ikhtilaf (uenighed) er et meget anvendeligt be-
greb, da det levner plads til opposition, herunder uenighed, sa laange denne bliver holdt inden
for isams grundprincipper. Det er altsatilladt at vagre uenig i fortolkningen af islam. Den for-
budte eller den ulovlige opposition bliver sa den, der medfarer civil uorden. Dette laggger
selvfalgelig visse begramsninger pa ytringsfriheden, men med civil uorden taenker vi isse pa
voldelig civil uorden, og da magtmonopolet efter vores mening skal ligge hos staten, sa ser vi
ikke denne begramsning som et umiddelbart problem. Det er dog et krav, at den civile uorden
defineres sa snaavert og konkret som muligt. Kort fortalt skal opposition vage tilladt inden for
forfatningens rammer.

Til slut skal der geres opmaarksom p3, at civilsamfundet er mere end det, som er blevet gen-
nemgaet nu. Men da de vassentligste elementer er inddraget, vil vi ngjes med at understrege,
at for at isamokratiet kan blive stabilt og demokratisk baeredygtigt, kraever det et veludviklet

civilsamfund.

Procedurer
| dette afsnit vil vi farst se pa valg og dernaest pa andre grundlasggende demokratiske proce-

durer.

| isamokratiet skal der vaae retfaardige, frie, hemmelige og hyppige valg for at sikre opfyl-
delse af Dahls demokratiske kriterier om lighed i valg og kontrol med dagsordenen. Borger-
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rettigheder i A-varianten omfatter retten for ale borgere (over en fastsat aldersgramse) til at
stemme pa valgte reprassentanter. Borgerne har ret til selv at sgge opstilling til valg og organi-
sere sig i politiske partier, sa laange de ikke er dgmt for grovere kriminalitet. Dette gadder
uanset kan og etnisk eller religigst tilharsforhold.

Som tidligere naevnt under Dahl, findes flere typer af valgsystemer. Det ene yderpunkt, som
har vaget fremhaevet, er forholdstalsvalg. Dette valgsystem er umiddelbart mere retfaadigt
med hensyn til repraesentation end flertalsvalg i enkeltmandskredse. Det sidstnaevnte valgsy-
stem vil derimod ofte give et mere effektivt styre, da det som regel medferer dannelse af et
topartisystem. Nu hvor vi har valgt, at mindretallene skal have en fast repraesentation i den
folkevalgte forsamling, sa vadger vi valgsystemet med flertalsvalg i enkeltmandskredse. Vi
mener, at dette muligvis vil lette fortolkningsspergsmal i forhold til en eventuel officiel islam-
fortolkning. Samtidig vil det faste antal pladser i den folkevalgte forsamling alligevel sikre
mindretallene fast repraesentation. Diskussionen om en hgj eller af lav spaaregranse bliver

ogsd mere irrelevant i et valgsystem, der baserer sig pa flertalsvalg.*®

De vaesentligste procedurer i islamokratiets politiske system er shura (konsultation) og idjma
(konsensus). Som syntesemodellen viste, er shura en metode til delegering af folkets begram-
sede suveramitet til en folkevalgt forsamling (A-varianten). Idjma (konsensus) er derimod
mere en beslutningsprocedure. | syntesen omskrev vi, ud fra et funktionelt synspunkt, idjma
til flertalsprincippet. Den folkevalgte forsamling skal sdledes lovgive og fortolke efter dette
princip, hvorved idjma underbygger bade valgmaden til forsamlingen og metoden i forsam-
lingen.

Fortolkning af islam

Et af de store spargsmal i indretningen af islamokratiet drejer sig om hvem, der skal fortolke
isam. Dette spargsmadl vil vi la@se pa fagende méde.

Det er klart, at der i ethvert isamisk demokrati vil vaare forskellige opfattelser af, hvordan
islam kan fortolkes. Dette sa vi allerede tilbage i kapitel 2. | kapitel 3 fremgik det, at begrebet
idjitihad blev fortolket forskelligt af vores tamkere. Vi kunne sammendrage begrebets betyd-

“99 Dette skyldes, at flertalsvalg i enkeltmandskredse i forvejen opererer med princippet "the winner takes it all”.
Det vil sige, at selv om personen med naest flest stemmer i en kreds far for eksempel 30 procent af stemmerne,
vil denne ikke blive valgt ind, da det kun er den med flest stemmer, som vinder. | dette tilfadde kan man altsd
sige, at der reelt er en " spaaregramse”’ pa 30 procent.
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ning til at vage den reelle implementering af Allahs lov. Samme kapitel viste, a loves over-
ensstemmel se med islam enten skal bestemmes af folkevalgte eller laade. A-varianten af syn-
tesemodellen dikterer, at det skal vage folkevalgte institutioner, der gennem konsensusprin-
cippet (flertalsprincippet) afger fortolkningen af islams principper. Erfaringerne fra Iran gjor-
de det klart, at den officielle fortolkning ber vaae i sa stor overensstemmelse med befolknin-
gen som muligt, samtidig med at eksemplet med to de facto parallelle politiske systemer viste,
at det er en darlig idé, hvis de laade far for meget magt. For at kunne imadekomme disse
konklusioner, og pa samme tid respektere islams grundprincipper, er vores forslag, at de, der
stér for den officielle fortolkning, skal vaare folkevalgte ulamaer (religigse laade).**°

Ulamaerne skal frembringe nye konteksttilpassede fortolkninger af islams principper, der kan
omsadtes til mere konkrete love. Ved pa denne made at have folkevalgte religiose leade, sa
far vi bade idamisk og demokratisk legitimitet. Vi har tidligere talt om, at valg skal vage
hyppige, og valget af disse ulamaer (religigse laxde) bar derfor ske Igbende, uden at der er
laarde, som er forhindret i at stille op.*™* Det vil sikre, at fortolkningen af principperne i islam
hele tiden er i trit med befolkningens ansker, og saledes vil lovens fundering paislam |gbende
blive fornyet. Dette skal kombineres med et islamisk udgangspunkt i forfatningen, der skal
vage dbent og lydhart over for befolkningens fortolkningsmaessige praferencer. Vi skal lidt

senere se pd, hvordan institutionen med de folkevalgte ulamaer (religigse laarde) kan se ud.

Belaat af erfaringerne fra Tyrkiet, mener vi, & én officiel islamfortolkning forankret i forfat-
ningen er ngdvendig for at forhindre udbredelsen af radikale islamfortolkninger i for eksem-
pel skolerne. Erfaringerne har ogsa laat os, at der ikke er behov for en officiel fortolkning, der
fortolker helt i detaljer. Den officielle fortolkning skal sdledes give et raderum for en mere

10 | jslamokratiet definerer vi en ulama (religies lagrd) til at vaare en person der, uanset ken, alder med videre har
bestdet en eksamen pa et af landets religigse (isamiske) universiteter. Dette er i gvrigt en almindelig brugt defi-
nition. Simonsen (2001), p. 171. Definitionen betyder i princippet, a alle der har bestéet en sédan eksamen kan
kalde sig for ulama (religios laard). Med udgangspunkt i de dérlige erfaringer fra Iran, hvor de religigse réd naa-
mest udger en stat i staten, foreddr vi, at det er parlamentet, som udpeger lederne af de religigse universiteter.
Dette vil sikre, at universiteterne ikke kun kommer til at afspejle ulamaernes interesser, da de pa denne méde vil
fa svagrere ved at etablere deres egen lukkede magtelite i staten.

Ramadan opstiller falgende krav til en ulama (religigs laard), som man kunne overveje at bruge. For a udeve
idjtihad (bestradbelse for at udiede lov) bar mindst to betingelser vaare opfyldt: Man skal have dybtgéende forsta-
else af sharia (den islamiske livsforms) mél, og man skal beherske de forskellige metoder til deduktion og ud-
ledning pa grundlag af viden og forstdelse. En laard, der anerkendes som kompetent til at udeve idjtihad, skal
opfylde syv krav: (1) Kendskab til arabisk sprog, (2) indsigt i Koranen og hadiths (overleverede traditioners)
videnskaber, (3) dybtgdende viden om sharias hensigter, (4) viden om de spergsmal, der hersker enighed om,
hvilket ger det nadvendigt at kende substansen af vaaker omhandlende sekundaare spargsmal, (5) viden om
princippet for analogislutning og dennes metoder, (6) kendskab til den historiske, sociale og politiske kontekst,
og (7) anerkendel se som kompetent, aalig, palidelig og retskaffen. Ramadan (2002), pp. 111, 298.

“I For eksempel kunne det vaare valg hvert fjerde &.
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privat fortolkning i detilfadde, hvor der ikke er behov for ensrettede holdninger, for eksempel
hvad angdr kvinders paklaedning. Hvor der til gengadd ikke anskes mulighed for fortolkning,
for eksempel med hensyn til kvinders ligestilling, bar dette gares helt eksplicit i forfatningen.
Kort fortalt ber der bade vagre en officiel islamfortolkning, som ulamaerne (de religigse laa-
de) stér for, og en mere privat fortolkning af islam, som er op til den enkelte borger.

Retsstat

| syntesemodellen kom vi frem til, at islamokrati-modellen skal baseres pa principperne for en
retsstat, der sikrer lighed, frihed og retfaadighed. Disse retsstatsprincipper haanger fint sam-
men med begrebet tawhid, som netop betyder, at alle mennesker er lige for Allah. Den mest
konkrete made at implementere retsstatsprincippet, er at stille alle lige for loven. Det vil sige,
at der skal udvikles et uafhaangigt domstolssystem, som sikrer retsstaten, hvor ale, uanset
stilling, ken, alder med videre, skal kunne stilles for en dommer.

Magtdeling
Den institutionelle magtdeling blev allerede i syntesemodellen fastlagt til at vaare en tredeling.
Denne bestér af den udevende, den lovgivende og den dgmmende magt, som nu vil blive

gennemgaet en for en.

Den udevende magt udgeres af regeringen med dennes leder i spidsen. Der er principielt to
muligheder for, hvordan sidan en regering kan formes. Enten som et parlamentarisk eller som
et praesidentielt regeringssystem. | islamokratiet bliver det et parlamentarisk regeringssystem,
da Dahls foretrukne af de to muligheder var det parlamentariske. Den primagre grund til dette
valg har vaget, at regeringslederen her kan vadtes af parlamentet og dermed |gbende star til
ansvar for alle de andre folkevalgte. Kendetegnet ved det parlamentariske system er, at rege-
ringslederen, som vi i dette tilfadde har valgt at kalde for premierministeren, og dennes kabi-
net er ansvarlige over for den lovgivende magt. Det betyder, at regeringen er afhaangig af den
lovgivende magts tillid, og at den kan blive afskediget ved et mistillidsvotum. Desuden er
premierministeren i det parlamentariske system normalt valgt af den lovgivende forsam-
ling.*? Det er ogsd denne forsamling, som i sidste ende godkender hele regeringen. Regerin-

“12 | et preesidentielt system er regeringslederen, som dltid er en prasident, valgt for en forudbestemt periode
dikteret af forfatningen, og kan under normale omstaandigheder ikke vadtes af et mistillidsvotum i den lovgiven-
de forsamling. Prassidenten er desuden normalt direkte folkevalgt. Lijphart, Arend (1999): Patterns of Democ-
racy. Government Forms and Performance in Thirty-Sx Countries. London: Y ae University Press, p. 117.
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gen fremlaggger normalt de fleste lovfordag, som alle skal fremlasggges for og godkendes af
den lovgivende forsamling. Bade godkendelse af regering og lovforslag foregar pa baggrund
af idjma (konsensus €ller flertal sprincippet).

Den lovgivende magt skal som tidligere naevnt (i syntesemodellen) udgeres af en folkevalgt
forsamling, det vil sige et parlament, som vi har valgt a kalde Shura I. Navnet finder vi pas-
sende i et idamisk demokrati, eftersom begrebet shura betyder konsultation pa arabisk, hvil-
ket ordet " parliamentum” pd latin ogsd gar.*** At det hedder Shura | skyldes, at der findes et
Shura Il. Med andre ord vadger vi et parlamentarisk system med to kamre. Grunden til at vi
vadger et tokammersystem skyldes, at andetkammeret eller overhuset giver en god mulighed
for at lade ulamaerne (de religigse laade) blive reprassenteret i det politiske system. Lagsnings-
fordaget med to kamre fremgik af kapitel 4. Selv om overhuset (Shura 11) bager mange af
lighedstraskkene ved et normalt overhus, er der ogsa mange egenskaber, som ger det utraditi-
onelt, men mere om dette lidt senere.

Medlemmerne i Shura |l hedder kaliffer, og kaliffer er det ord, som Esposito & Voll brugte om
Allahs reprassentanter. Parlamentsmediemmerne vil vaare Allahs repraesentanter, men de vil
ogsa vaae folkets repraesentanter, eftersom de bliver valgt direkte af folket ved flertalsvalg.
Kalifferne (parlamentsmedlemmerne) skal lovgive ud fra forfatningens principper, og der
hvor der er tavshed i forfatningens kilder, er der mulighed for et lovgivningsmaessigt raderum.
Idjtihad er det politiske raderum, som tillader fortolkning af forfatningen alt efter tid og sted.
Fortolkningen skal bruges til islamisk lovgivning, som ogsa hedder figh. Ramadan neevnte, at
der specielt i den del af figh (iSamisk lov), som hedder muamalat (samfundsmaessige for-
hold), er et stort fortolkningsrum. Det skal dog naevnes, at selv om der er levnet et vist for-
tolkningsrum til Shural og regeringen i udarbejdelsen af lovforslagene, sa er det hos Shurall,
at den endelige fortolkningsret ligger. Dette skyldes, at det som sagt er hos ulamaerne (de
religigse lagde), at den officielle isamfortolkning ligger.

Alle lovforslag skal godkendes ved idjma (konsensus eller flertalsprincippet) i Shural. Nar et
lovfordag er blevet godkendt her, bliver det til et lovudkast, som bagefter ogsa skal godken-
desi Shurall. Her er det dog mere en kontrol af lovudkastenes forfatningsmaessighed, der ger
sig gaddende, end det er en reel politisk godkendelse. Hvis Shura Il ikke godkender lovudka-
Stet, sa bliver det sendt tilbage til Shural for at blive revideret fer det pa ny gar til Shuralll.

13 K nudsen, Tim (red.) (2000): Kernebegreber i statskundskab. K gbenhavn: Forlaget Thomson A/S. P. 88.
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Alle lovudkast skal godkendes af Shura Il inden de bliver til gaddende love, og det er Shura
|1, der har det afgerende ord ved uenighed.***

Det sidste af de tre magtorganer er den demmende magt. Den demmende magt bestar af uaf-
haangige domstole, hvis vigtigste opgave er at sikre retsstatsprincipperne. De sgrger for ret-
faadighed ved at stille ale lige for loven og ved at dgmme i overensstemmelse med islams
principper om lighed og forbud mod diskrimination. Syntesemodellen viste ogsa dette. Dom-
stolene bestar af en rakke religigse dommere med juridisk baggrund fra de religigse
universiteter. Soroush naavnte eksplicit, at religionen skal veae dommer i et religigst
demokrati. Dommerstanden bliver udpeget af henholdsvis Shura | og Shura |l med halvdelen
hver. Dette skal sikre en sa bred sammensagning i dommerstanden som muligt og desuden
sikre religigs indflydelse (ulamaerne) og verddig indflydelse (kalifferne) pa denne
sammensagning. Dette vil samtidig gare, at udnaavnel serne bedre opfylder forfatningens krav
om at balancere det islamiske og demokratiske. Vi sa med eksemplet fra Iran, at hvis det kun
er én person, der udpeger dommerne, sa bliver den demmende magt ikke uafhaangig. Et
spergsmal i kapitel 4 var, om dommerne skal udnaevnes pa livstid eller &remadl. Vi hadder til
aremalsudnaevnelse, fordi dette formodentligt vil gare, at dommernes fortolkninger bedre vil
holde sig i trit med befolkningens. Inspireret af eksemplet fra Iran, hvor religigse mindretal
kan blive stillet for en dommer af egen tro, mener vi 0gs, at dette bar gadde i vores model.
De religigse dommere dgmmer ud fra eksplicit lov, som den bliver konkretiseret af de to fol-
kevalgte Shura'er i fadlesskab. Der skal med andre ord overhovedet ikke vaae tale om for-
tolkning af andet end de vedtagne (halvverdslige) love. Domstolenes opgave er derfor "kun”
at demme i overensstemmelse med gad dende lov, og da den pagaddende lov alerede er blevet
underkastet en kontrol af om den lever op til forfatningen i Shura ll, sa skal domstolene ikke
tage stilling til dette punkt. Pa den méde undgar vi, at dommere, som ikke er folkevalgte, far
fortolkningsret over for forfatningen.

“14 Desuden foresl&r vi, at hvis tre fjerdedele eller flere af Shura I’s mediemmer stemmer for et lovforslag, som
ikke bliver godkendt i Shura Il, sd kan Shura | kraeve, at lovudkastet bliver sendt til folkeafstemning. Her skal
det sa bare beduttes ved idjma, det vil sige flertal sprincippet. Denne mulighed mener vi er vassentlig, fordi ula-
maerne (de religigse laade) sdledes far indskraanket deres vetoret pa fortolkningen af forfatningen. Medlemmer i
Shura Il vil altid vide, at hvis der er meget stor opbakning til et lovudkast i Shural, s er der risiko for, at de pa
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Forfatningens vogter

Efter vi nu har gennemgaet den udgvende, lovgivende og demmende magt skal vi se neamere
padet, som vi kalder forfatningens vogter. | syntesemodellen sd vi, at denne ”vogter” udgeres
af religigse laarde, og i Tyrkiet af Det Nationale Sikkerhedsrad.

| islamokratiet er forfatningens vogter Shurall, hvis medlemmer er folkevalgte ulamaer (reli-

1> Shura 11's rolle som overhus er blevet gennemg&et, men man kan tilfgje, at

gigse laade).
Shurall i kraft af denne rolle virker som en slags "fjerde magtinstans’, der sikrer at den lov-
givende (Shural) og udgvende magt holder sig inden for forfatningens graaser. Man kunne
ogsa kalde Shura Il for den ”kontrollerende magt”, da ulamaerne reelt kontrollerer lovgivnin-

gen. Det er ogsa derfor, at vi har kaldt denne institution for forfatningens vogter.

En anden meget vigtig funktion, som ogsa ligger i dette navn, er rollen som forfatningsdom-
stol. | kapitel 4 blev det beskrevet, at retten til forfatningsprevelse er et vigtigt supplerende
element til at opfylde idealkriterierne for demokrati. Borgerne i islamokratiet kan ikke klage
over en lovs forfatningsmaessighed ved domstolene. Derimod kan de klage over bade loves
eller dommes eventuelle strid med forfatningen direkte til Shura 11.® | det tilfadde hvor isla
mokratiet bliver en faderal stat, fungerer Shura Il ogsa som forfatningsdomstol, der har be-
myndigelse over for de regionale love, hvad angar disses overensstemmelse med forfatningen.
Det skal her understreges, at Shura Il, ud over kontrollen af loves og dommes forfatnings-
maessighed, ikke har andre demmende befgjelser. Shura |l baserer sig paintern rédslagning de

laarde imellem, og €ellers stemmes der pa baggrund af idjma (konsensus eller flertalsprincip-
pet).

Kort fortalt varetager Shura Il rollen som forfatningsdomstol for hele samfundet og det politi-
ske system, og bliver dermed forfatningens vogter.

den made kan lide nederlag. Derfor formoder vi, at de vil udvise sterre fleksibilitet i behandlingen af dette lov-
udkast.

15 Vi foredl&r, hvad angdr valgmetoden til Shura ll, at der vadges en ulama fra hver provins eller amt, som skal
reprassentere denne provins i ingtitutionen. Dette betyder, at antallet af ulamaer i Shura en afhsanger af antallet
provinser, amter eller hvilken lokalopdeling, som man nu beslutter sig for. Denne valgmetode er relevant, fordi
vi mener, at det er vassentligt, at mediemmerne af overhuset og underhuset vadges pa to forskellige méder. Dette
er normalt ogsa kravet til et tokammersystem. Se blandt andet Lijphart (1999), p. 39.

416 En méde Shura |1 kunne fungere som forfatningsdomstol for borgerne, kunne vaae falgende: En saaligt ud-
peget ulama (religies laard) i Shurall bliver udnaevnt som en slags ombudsmand. Denne skal i samrad med andre
ulamaer tage stilling til borgernes klager over loves eller dommes eventuelle strid med forfatningen. Ombuds-
manden udpeges direkte af Shura | for en forudbestemt periode. De ulamaer, som skal radgive ombudsmanden,
vadger Shurall selv internt.
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Naerdemokrati

Naardemokrati er et af de institutionelle arrangementer, der kan bringe demokratiet tagtere pa
borgerne og samtidig en vaesentlig faktor i udviklingen af borgernes demokratiske kompeten-
cer. Flere far pa denne made mulighed for at deltage direkte i beslutningsprocessen. Vi har
under afsnittet om mindretal nsavnt muligheden for en federation, og i kapitel 4 blev det be-
skrevet, hvordan borgermader, folkeafstemninger, decentralisering og demokrati pa lokalt
niveau vil gere graden af demokrati sterre, og det politiske systems lydhegrhed over for bor-
gerne bedre. Med andre anser vi naademokrati som en vaesentlig del af ethvert demokrati.

Dette afsnit har nu pa baggrund af specialets analyse faadigudviklet islamokrati-modellen,
som vi herefter vil illustrere med en figur.

6.2 | lamokr ati-modellen og svaret pa hovedspar gsmalet

Farst vil vi svare pa hovedspgrgsmalet for dernaest at diskutere de punkter, hvor vi mener, at

vores arbejde eventuelt kan kritiseres.

6.2.1 Svaret pa hovedsper gsmalet
Specialets hovedspargsmal lyder: Hvordan kan islam og demokrati forenesi en islamisk de-

mokr atimodel ?

Svaret er dlerede givet i sidste afsnit, sa vi kan her ngjes med at give et meget kort svar i

417

form af figur 6.1 pa naeste side.™’ Vi er klar over, at ikke alle elementer af islamokratiet kan

tages med i en figur, men meningen er, at den skal give et overblik.

Under forarbejdet til specialet er vi ikke stadt pa en omfattende islamisk demokratimodel, og
derfor blev specialets mdl at udvikle en sddan model. Islamokratiet er resultatet af vores ar-
bejde og vores bud pa, hvordan man kan kombinere islam og demokrati. Som vi beskrev i

indledningen, var vores hensigt at na frem til en forholdsvis konkret model. Hermed mente vi,

7 Figuren vil ikke blive gennemg&et naamere, da den indeholder det, som er blevet beskrevet afsnit 6.1.
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Figur 6.1 |slamokratiet
at vores model skulle indeholde konkrete bud pa institutionsopbygningen, og deres indbyrdes

sammenhang. Desuden stillede vi som krav, at modellen skulle kunne karakteriseres som
demokratisk. Det mener vi, ud fra Dahls kriterier, at den i rimelig hgj grad kan. Vi er ikke
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gaet i detaljer med alt, hvad en sddan model kan rumme, men modellen indeholder det grund-

laeggende for at kunne kaldes for en demokratimodel. P& denne made har vi ndet vores mal.

6.2.2 En Kkritisk diskussion af islamokrati-modellen

| dette afsnit fremdrages, ud fra en selvkritisk gennemgang, nogle elementer ved modellen,
der med fordel kan arbejdes videre med. Farste del af afsnittet gar mest pa en kritik af vores
udvadgelse. Anden del er en kritik, der gér mere direkte pa modellen.

Man kunne vaare kritisk og sparge, hvorfor det lige blev islamokrati-modellen, som specialet
er endt med? Vi kunne have valgt andre tamkere, en anden referenceramme, andre lande og
foretaget andre valg. Pa den made kan der sagtens tamkes andre muligheder for et islamisk
demokrati, og derfor skal vores model ses som én mulighed. Man kan maske mene, at vi ikke
har inddraget nok taankere, eller at det er de forkerte, som er inddraget, men vi mener selv, at
vores kriterier for udvadgelse er tilstraskkelige. Vi har foretaget velbegrundede valg, selv om
nogle maske vil haevde, at vi har vaagtet det demokratiske hgjere end det isamiske. At det
demokratiske udgangspunkt har vagret styrende for os, erkender vi, eftersom vi opstillede det
som et kriterium for modellen. Omvendt vil andre maske bebrejde os, at modellen ikke er
demokratisk nok pa grund af den begramsede suveramitet under Allah. Vi er klar over, at den-
ne begramsning udger et vaesentligt demokratisk problem, men meningen med en islamisk
model er netop, at den skal tage udgangspunkt i Allah og hans budskab. Dermed er den be-
graansede suveramitet under Allah et imperativ. Vi har forsagt at begraase de udemokratiske
falger af dette ved at sikre individuelle og kollektive rettigheder i videst muligt omfang.

Til sidst kan man maske indvende, at vi som ikke-muslimer ikke har forstaelse for isam og
burde holde os fra emnet. Det kan til dels vaae et rigtigt argument, men modellen fremfares

netop ogsa som et forslag og debatoplaay.

Selv om vores model er forholdsvis konkret, sa har den dog sine vage punkter. Blandt andet
har vi ikke kunnet afgere, hvilke begramsninger der hentydes til af temkerne i forhold til fri-
heder og rettigheder. Hvis der er tale om store begraansninger, vil dette forringe den demokra-
tiske kvalitet af modellen betydeligt. Et andet spargsma er, hvorvidt det kan accepteres, at et
flertal i befolkningen maske pa et tidspunkt gnsker et sekulaat demokrati i stedet for et isla-
misk. Det er pa nuvagende tidspunkt uvist. Man kan ogsa kritisere den made vores models
vagter de religigse lagrde. Vi kunne have opbygget modellen, uden at denne gruppe blev ssa-
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ligt repraesenteret, og islamfortolkningen kunne taenkes udfart gennem flertalsafgerelser i par-
lamentet alene. Vi har dog prioriteret inddragelse af religigse laarde, da de nyder udbredt tillid
blandt muslimer, og vi mener at have fundet en mellemvej ved at gere dem folkevalgte.

Efter at have set pa nogle af de kritikpunkter man med fordel vil kunne arbejde videre med,
falger konklusionen.
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7. Konklusion, diskussion og per spektivering

| dette kapitel vil vi give et samlet overblik over specialet og dets resultater. Efterfelgende
diskuteres nogle typiske argumenter imod islamisk demokrati, og speciaet rundes af med en
perspektivering af dets konklusion med det formdl at diskutere, om man pa baggrund af denne
vil kunne anbefale en mere konstruktiv diskurs i forhold til demokratiseringstiltag i den mus-

limske verden.

7.1 Specialets konklusion
Specialets formal og det helt overordnede spargsmdl lyder:

Hvordan kan man foreneislam og demokrati i en islamisk demokratimodel ?

Svaret pa dette spargsmdl ville vi finde ved at forsgge at kombinere islam og demokrati i én
samlet model, eftersom der, trods omfattende politisk og politologisk debat, sa vidt vides,
ikke er konstrueret en sadan model. Et vigtigt kriterium for os var, at en islamisk demokrati-
model skulle kunne karakteriseres som demokratisk. | besvarelsen af hovedspergsmalet op-
stillede vi tre delspergsmal, hvor vi ville vi inddrage bade normative og empiriske elementer.

Farst gav vi i kapitel 2 en kort introduktion til islam og Medina-modellen, der af alle musli-
mer anses for den oprindelige islamiske samfundsmodel.

Pa baggrund af denne indfering i de vigtige og, for dette speciale, uundvaalige islamiske be-
greber, gik vi i kapitel 3 i gang med en grundig analyse af fire tamkeres idéer omkring kombi-
nation af islam og demokrati. | denne del af analysen var vi pa jagt efter traditionelle demo-
kratielementer som folkesuveramitet, et lighedsbegreb og et forfatningsbegreb. Tamkerne bi-
drog med mange idéer, som pa flere punkter pegede i forskellige retninger. Kapitlet blev &-
sluttet med en syntese af de forskellige fremkomne elementer, og pa baggrund af to konkrete
valg fravores side, blev suveramiteten defineret som en begraanset suveramitet under Allah og
modellen fik parlamentarisk basis. Den fremkomne model kaldte vi for syntesemodellen, som
blev opdelt i tre varianter: A-, B- og C-varianten. Denne model var dermed svaret pa farste
delspargsmdl: Hvad kan forstas ved en islamisk demokratimodel?
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| kapitel 4 analyserede vi syntesemodellen ud fra Robert Dahls demokratimodeller. Analysen
viste, at syntesemodellens A-variant, hvor den begramsede suveramitet under Allah tilfaldt
ale borgere, var klart den mest demokratiske af de tre varianter. Vi valgte pa den baggrund
denne variant. Dahl tilfarte desuden syntesemodellen elementer, som naademokrati, parla-
mentarisk forfatning og markedsagkonomi. Andet delspargsmal led: | hvilken grad kan synte-
semodellen karakteriseres som demokratisk ud fra Robert Dahls demokratimodeller? Svaret
pa dette spargsmd blev derfor, at det kunne A-varianten i rimelig grad. Der var dog stadig
demokratisk underskud og underbelyste omrader, blandt andet med hensyn til hvorvidt og
hvordan friheder og rettigheder skulle begraanses, om kvinder kunne accepteres som ligestil-
lede med maand, hvordan man skulle |gse det demokratiske problem med religigse mindretal
og desuden det meget vigtige spargsma om, hvordan og hvem der skulle fastlaggge fortolk-

ningen af islam.

| kapitel 5 ville vi afklare de sidste underbelyste elementer ved at inddrage erfaringer fra to
muslimske lande. Derfor var det tredje og sidste delspgrgsmal: Kan de to cases, Iran og Tyr-
kiet, bidrage med supplerende elementer til modellen? Her ledte vi efter I@sninger pa blandt
andet den institutionelle statsopbygning, handtering af mindretal, kvinders status og islamfor-
tolkningsspargsmalet. Casestudierne af Iran og Tyrkiet bidrog med mange laaerige elementer,
der enten kunne bruges positivt eller negativt som advarende skraskscenarium. For eksempel
var der i Iran gode eksempler pa, hvordan mindretalsspergsmalet kunne taankes l@st, mens
Tyrkiet blev foregangsland, hvad angik kvinders ligestilling. Svaret pa tredje delspergsmal
blev, at deto lande i stor udstraskning kunne bidrage med supplerende elementer til modellen
for isamisk demokrati.

Svarene pa de tre del spargsmd bidrog hver isaa til den endelige model for islamisk demokra-
ti. Vi kunne udlede specifikke elementer fra dem alle, samtidig med, at de ogsa fungerede
som tretrinsraket, hvor det ene kapitel byggede videre pa det andet.

Kapitel 6 var derfor en diskussion og sammenfatning af elementerne fra kapitel 3, 4 og 5. Her
tilferte vi desuden modellen elementer fra en supplerende teori pa spargsmaet om behandling
af mindretal. Det samlede arbejde resulterede i en model for islamisk demokrati, som vi kal-
der islamokratiet.
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Mere pragcist kan isamokratiet kort beskrives som et parlamentarisk styre baseret pa islam.
Modellen er bygget pa to grundpiller, hvoraf den ene er islamisk og udgeres af Koranen og
sunna (profetens ssedvane). Den anden grundpille er demokratisk og udgeres af princippet
politisk lighed. Forfatningen skal udgere fundamentet for staten, og balancere det islamiske
med det demokratiske. Vi har bibeholdt suveramiteten som en begraaset suveramitet under
Allah for hele befolkningen. Hermed opnér vi en dobbeltlegitimitet, der bade baserer sig pa et
folkeligt mandat og en overensstemmelse med Allahs ord. Alle landets borgere opndr de
samme friheder og rettigheder, og kvinder er ligestillet med maand. Ud over disse rettigheder
vil mindretal fa forskellige gruppedifferentierede rettigheder, det vil sige selvstyrerettigheder,
polyetniske rettigheder og specielle reprasentationsrettigheder. Folkevalgte religigse laade
skal sta for den officielle isamfortolkning, men der skal samtidig vaae et vist raderum for
privat fortolkning. Magten er tredelt med en udevende, lovgivende og en dgmmende magt.
Den udegvende magt bestar af en regering og en premierminister. Den lovgivende magt bestar
af to kamre, et overhus og et underhus. Underhuset er det folkevalgte parlament. Overhuset er
en form for forfatningsdomstol bestdende af folkevalgte religigse laade. Disse kontrollerer
lovforslagenes overensstemmelse med forfatningen, hvilket ogsa vil sige med de islamiske
principper i denne. Den demmende magt udgeres af uafhaangige domstole. Dommerne er, for
at f& en tidssvarende islamfortolkning, aremalsudpegede, og desuden er de religigse med juri-
disk uddannelse. De udpegende instanser er de to kamre i fadlesskab, og religigse mindretal
kan stilles for en dommer af egen tro.

Svaret pa specialets hovedspergsmal er derfor, at man godt kan forene isam og demokrati i
en islamisk demokratimodel. Hvordan man forener islam og demokrati, er (til dels) et udtryk
for konkrete valg, og vores model er derfor é bud pa, hvordan det kan geres. Vi har vist, at
det er muligt at bibeholde en rimelig hgj grad af demokrati, uden at modellen af den grund
bliver uisamisk. Et islamisk demokrati kan altsa godt opfylde kriteriet om politisk lighed, og
hvis man opbygger det fornuftigt og gennemtaankt, kan det religigse kombineres med politisk
medbestemmel se, begrundet indsigt og kontrol med dagsordenen i en vis udstragkning. Samti-
dig er der stadigvak plads til det islamiske, bade i forfatningen, i opbygningen af institutio-
nerne, der inkluderer religigse laade, og i civilsamfundet og gkonomien.

Pa baggrund af denne konklusion, ska vores bidrag diskuteres med udgangspunkt i typiske
argumenter imod at kombinere islam og demokrati.
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7.2 En kritisk diskussion af issamisk demokr ati

| dette afsnit ses pa typisk kritik af islamisk demokrati. Som vi var inde pai starten af specia-
let, eksisterer der forskellige opfattelser omkring foreneligheden af islam og demokrati.*'® En
del af disse opfattelser haanger sammen med, at begreberne islam og demokrati er, hvad man
kalder "omstridte begreber”. Vi vil i det falgende gennemga de argumenter, der laagges til
grund for den antagelse, at isam og demokrati er to uforendlige starrelser. Formalet er at un-
dersage, hvorvidt vores resultater kan veae med til at tilbagevise dem. Argumenterne gen-
nemgasi tre temaer: (1) argumenter begrundet i demokratiopfattelser, (2) argumenter begrun-

det i islamfortolkninger og (3) argumenter begrundet i empiriske fakta.

| forhold til demokratiopfattelser hersker ganske stor " demokratiforvirring”, bade videnskabe-
ligt og i praksis.**® N& man diskuterer demokrati, kan man sondre mellem demokrati som
betegnelse, som begreb, som objekt og desuden som forskellige opfattelser af demokrati.*?°
Demokrati som begreb er den kerne, der i princippet bar kunne opnas enighed om pa et vist

abstraktionsniveau. Dette abstrakte begreb kan spaande over flere mere specifikke opfattelser,

18 Exsempler p& forskere, der mener at islam er kompatibelt med demokrati, er blandt andet: Esposito & Voll
(19964); Hefner, Robert W. (2000): Civil Islam: Muslims and Democratization in Indonesia. Princeton: Prince-
ton University Press; Abootalebi, Ali R. (1999): “Idam, Idamists, and Democracy” i Middle East Review of
International Affairs. Vol. 3, marts 1999; Enayat, Hamid (1982): Modern Islamic Political Thought. Austin:
University of Texas Press; Robinson, Glenn E. (1997): " Can Islamists Be Democrats?’ i Middle East Journal.
Vol. 51, sommer 1997; Tetreault, Mary Ann (1995): "Patterns of Culture and Democratization in Kuwait” i
Sudies in Comparative International Development. Vol. 30, sommer 1995; An-Na'im, Abdullahi Ahmed
(1996): Toward an Islamic Reformation: Civil Liberties, Human Rights, and International Law. New York:
Syracuse University Press; Wright (1996); Kurzman, Charles (ed.) (1998): Liberal Islam: A Sourcebook. Ox-
ford: Oxford University Press; Beinin, Joel & Stork, Joe (ed.) (1997): Political Islam. Berkeley: University of
Cdlifornia Press; Burgat, Francois (1997): The Islamic Movement in North Africa. Austin: University of Texas
Press; Dwyer, Kevin (1991): Arab Voices. The Human Rights Debate in the Middle East. Berkeley: University
of California Press. Eksempler pé forskere, der mener at demokrati og islam er uforenelige er: Khader, Naser &
Ziadeh, Hanna Michal (2002): "Sharia’. Home page, 3. oktober 2002. 22. januar 2003 <www.vision-
lighed.dk/artikler/diverse/shariahtm>; Karatnychy, Adrian (2002): "Muslim Countries and the Democracy
Gap” i Journal of Democracy. Vol. 13, januar 2002; Waterbury, John (1994). “Democracy without Democ-
rats?’ i Salamé, Ghassan (ed): Democracy without Democrats? The Renewal of Politics in the Mudlim World.
London: I. B. Tauris, Naipaul, V. S. (1982): Among the Belivers: An Islamic Journey. New York: Random
House; Kedourie, Elie (1994): Democracy and Arab Political Culture. London: Frank Cass; Miller, Judith
(1997): God has Ninety-nine Names. New Y ork: Touchstone; Pipes, Daniel (1983): In the Path of God: Islam
and Political Power. New Y ork: Basic Books.

19 Jakobsen & Kelstrup (1999), p. 11.

20 |bid., pp. 17-18. Ved betegnelsen demokrati forstas selve anvendelsen af ordet, for eksempel i amindelig
sprogbrug. Ved begrebet demokrati forstas centrale elementer, der i kombination udger kernen i, hvad man skal
forsta ved demokrati. Objektet demokrati er den virkelighed, som ordet refererer til, det vil sige den faktisk fore-
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der kan vagre indbyrdes forskellige og eventuelt direkte konkurrerende og/eller modsatrettede.
Kernen i begrebet demokrati bestar af to grundlasggende principper: folkesuveramitetsprin-
cippet og princippet om politisk lighed.””* Herudover forbindes demokrati ofte med sekulari-
tet.

Nar man taler om islams uforenelighed med demokrati, er det fordi islam udger en altomfat-
tende livsform, hvor Allah i visse fortolkninger besidder hele suveramiteten. Vi valgte en mo-
del med begramset suveramitet under Allah, og modellen kan saledes kritiseres for at mangle
fuldstaendig folkesuveraaitet. Derfor er dette argument stadig relevant.

Desuden er princippet om politisk lighed i strid med visse udlaggninger af islam, hvor der ba
de er et (for nogle) uoverskrideligt skel mellem troende og ikke-troende, mand og hustru og
mellem retslarde og menighed.*? Vi har i specialet set, at man inden for andre udlagninger
af islam opererer med politisk lighed. Hvis alle anses som lige for Gud, sa undgar man helt at
skulle skelne mellem borgerne, og imadekommer derved den del af kritikken af, at islam er
hierarkisk.

Islam som atomfattende livsform kommer ogsd i konflikt med sekularitetsprincippet.** Et
islamisk demokrati kan principielt ikke vaare sekulaat, og mange muslimer fremhaever dette

som et element, Vesten méske kunne |aze noget af.***

Vores model er derfor ikke sekulaa, og
sekularitetsspargsmalet er i gvrigt ikke direkte naevnt som kerneelement hos demokrati-
teoretikere som Uffe Jakobsen og Morten Kelstrup*® og er heller ikke inkluderet i Dahls de-

mokratimodeller.

Som det fremgik af Ramadans inddeling af islamfortolkningerne i seks hovedstramninger, sa
er det absolut ikke alle muslimer, der har det fortolkningssyn, som danner udgangspunktet for
vores model. Ydermere er modellen en tankekonstruktion, selv om vi har inddraget empiriske
elementer fra de to cases. Det er langt fra sikkert, at den fortolkning af islam, som vi lasgger

kommende politiske praksis og de faktiske politiske systemer. Demokratiopfattelser vedrarer vurderinger af
demokrati, det vil sige normative spargsmal.

“21 Jakobsen & Kelstrup (1999), p. 21.

22 K hadar & Ziadeh (2002), pp. 1-5.

23 Se Lundell, Krister (2000): Religion och demokrati. En studie av 109 stater i tredje varlden. Findland: Abo
Akademi, pp. 60, 65.

“24 Uden at ville gai dybden med dette, kan det kort siges, at muslimer ofte ser Vestens problem som vagende en
mangel pa grundlasggende vaardier. | et islamisk demokrati kommer disse vaardier netop ind gennem religionen.
Kahatami (Irans praesident) repraesenterer dette synspunkt, der i avrigt er amindeligt hos fortalere for islamisk
demokrati. Han siger, at verdens demokratier i dag lider under et stort spiritualitetsvakuum. Islam kan, mener
han, udgare rammen for kombinationen af demokrati med spiritualitet. Esposito, John L. & Voll, John O.
(1996b): "1dam and Democracy”. Home Page, 1996. Oxford University Press. 4. december 2002
<http://www.neh.fed.us/news/humanities/2001-11/idam.html>, p. 2.

“25 Jakobsen & Kelstrup (1999).

-152-



til grund for modellen, har bred folkelig opbakning i de muslimske lande. Derfor kan dette
argument heller ikke tilbagevises.

Derudover er spargsmalet, hvorvidt muslimer ber anfaegte den gaangse opfattelse af, at Kora-
nen er Allahs uforfalskede ord, som ikke star &ben for kritik. Der er en stor modvilje mod Ko-
ran-forskning ud fra kilde- og tekstkritiske metoder, og den fortolkning, der ligger til grund
for vores model, antager ogsa, at Koranen er Allahs egne ord, men at disse dog skal fortolkesi
forhold til den aktuelle kontekst.**® Vi erkender, at hvis man helt udelukker at fortolke Kora:
nenind i en nutidig kontekst, sa vil det blive svaat, for ikke at sige umuligt, at forene islam
med demokrati. Sa dette argument er derfor ogsa stadig relevant.

Rent empirisk er der ogsa noget, der kunne pege i retning af, at isam og demokrati er svege at
forene.*”’ De fleste muslimske lande har nemlig en p&faldende lav grad af demokrati.**® Kun
knap en fjerdedel af alle muslimske lande karakteriseres som demokratiske af Freedom
House. Krister Lundell*?® forklarer i sin undersggelse dette forhold med: at den islamiske
retsopfattelse styrer individets tanker og handlinger, at Allahs lov indtager en meget central

s*! underse-

stilling, og desuden at lovfortolkningen kun tilkommer de laade.** Steven Fish
gelse viser ogsd, at muslimske lande er signifikant mere autoritaae end ikke-muslimske lan-
de.*®? Fish kommer frem til, at det er kvinders status i islam, som bedst forklarer demokrati-
underskuddet, da forholdet mellem kennene pa individniveau gentager sig i samfundet. Her

opbygges der en dominanskultur forstaet som, at nar man er vant til hierarkiske forhold privat

“%6 Noget, der taler for, at denne opfattelse ber anfaegtes, er, at der findes en hel skole af fremtraadende vestlige
forskere, der forkaster teorien om Koranens tedte tidsmaessige tilknytning til profeten Muhammad De fremhaaver
i stedet, at der i de farste tre &rhundreder efter profetens ded i & 632 fandtes tusinder af varierende laesninger af
de enkelte vers, hvilket gar det umuligt at acceptere historien om én anerkendt tekst. Desuden er de addste over-
leverede Koran-manuskripter affattet med en staarkt mangelfuld skrift, der ger sikker laesning praktisk talt umu-
lig. Hedegaard (2002), pp. 36-44. Inden for denne skole nsavnes: Wansbrough, John (1978): The Sectarian
Milieu: Content and Composition of Islamic Salvation History. Oxford: Oxford University Press; Warrag, lbn
(1998): “Introduktion” i Warraqg, Ibn (red.) (1998): The Origins of the Koran: Classic Essays on Islams Holy
Book. New Y ork: Prometheus Books.

“2" Dette kaades ofte sammen med, at islam og islamisk kultur i bund og grund anses for antidemokratiske, blandt
andet pa grund af den muslimske verden ikke har gennemgéet den udvikling, der danner baggrund for Vestens
demokrati, det vil sige en reformation, en oplysningstid og en "fransk” revolution. Lundell (2000), p. 68.

28 Fish, Steven M. (2002): “Islam and Authoritarianism” i World Politics. Vol. 55, pp. 4-37; Lundell (2000);
Hamadani, Gholam Reza Khamir Chi (1996): "Determinanterne for Demokratiseringsprocessen i Mellem-
gsten”. Soeciale. Kagbenhavn: Institut for Statskundskab, K gbenhavns Universitet.

429 |_undell (2000).

0 | bid., pp. 73-74.

“3! Fish (2002).

32 Fish opererer med syv variable i forhold til demokratisering: (1) islam som hovedreligion, (2) gkonomisk
udvikling, (3) sociokulturel deling, (4) gkonomisk " performance’, (5) britisk kolonial arv, (6) kommunistisk arv
og (7) OPEC-land. Det er som sagt den ferste variabel, islam som hovedreligion, der forklarer demokratiunder-
skuddet.
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er man mindre tilbgjelig til at gere modstand mod atoritaare regimer.*** Gholam Hamadani***

gér si langt som til at sige, at ”islam som statens idé st&r i modsagning til demokrati” **°

1436

, 0g at
"demokratisering af staternei Mellemasten er umuligt
De empiriske fakta kan ikke umiddelbart bestrides. Det ma derfor konstateres, at empiriske
fakta er en relevant kritikvinkel, men at det ogsa i denne forbindelse er vigtigt at se pa, hvilke
demokratiforstaelser, der ligger til grund for disse undersggelsers resultater. Desuden bgr man
se pa, hvilken rolle Vesten har spillet i forhold til de demokratiske underskud. Dette kommer
vi kort ind pdi nasste afsnit.

De tre typer af argumenter imod foreneligheden af islam og demokrati er en meget grov for-
enkling af denne diskussion, men den viser de vigtigste arsager til divergensen i opfattelserne.
Afduttende ma det konstateres, at vi ikke kan tilbagevise store dele af den rejste kritik. Far
der er erfaringer med islamisk demokrati, hvor denne styreform afpreves i virkeligheden, kan
de forskellige kritikpunkter hverken be- eller afkragtes. Dette leder hen til sidste afsnit, hvor
specialets resultater sadtesi relief til virkeligheden.

7.3 Per spektivering

Nu vil vi argumentere for, at islamokrati-modellen kan karakteriseres som to forskellige mo-
deltyper og dermed kan anvendes pa to forskellige mader. Pa den ene side kan modellen bru-
ges som inspirationskilde og debatoplagg i diskussionen omkring demokratisering af den mus-
limske verden, og pa den anden side mener vi, at den kan bruges som idealtype, det vil sige
som et analytisk vaarktgj.

|slamokrati-modellen som bidrag til demokratiseringsdebatten kan ses som et forsag til en
"midt i mellem” lagsning. | forhold til argumenterne imod at islam og demokrati forenes, kan
den lave demokratiseringsgrad i muslimske lande omvendt ses som udtryk for, at afstanden

33 Med hensyn til hvad det er i islam, som forhindrer demokratisering, har Fish tre hypoteser: (1) at islam med-
farer mere vold, (2) at islam medfgrer mindre sekularitet, (3) at problemet ligger i islams kvindeundertrykkel se.
Fish mener den sidste hypotese forklarer mest, men ogsd at det kun er en del af forklaringen.

3 Hamadani (1996).

** |bid., p. 92.

% |bid., p. 100.
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fraislam til sekuleat demokrati ganske enkelt er for lang. Maske er det nemmere at naame sig
en mellemting, det vil sige en islamisk demokratimodel? Spgrgsmalet er derfor om idéen om
islamisk demokrati ber og kan fa konsekvenser for muslimske lande? Vi vil derfor kort oprid-
se, hvorfor vi mener, der er behov for nye bidrag.

| starten af specialet var vi inde pd, at der eksisterer visse demokratiske paradokser. Dels
hvorvidt det kan anses for demokratisk at tvangsindfere demokrati og/eller tvangssekularisere
muslimske lande, dels hvorvidt resultatet af en demokratisk proces skal accepteres. Hvis der
gennemfares demokrati, kan det taankes at medfgre en form for islamisering af det politiske
system, eftersom folket formodentligt vil vedge isamiske repraesentanter. Derved vil man
maske fjerne sig fra en vestlige demokratiopfattelse. Dette kan illustreres med det algeriske
eksempel, hvor det islamiske parti FIS® i december 1991 vandt en stor valgsegr ved farste
runde af parlamentsvalget.**® | Vesten var man chokeret og mente, at FIS ville kuppe demo-
kratiet.*° | denne forbindelse kan man tale om Vestens dobbeltmoral i forhold til demokrati,
nemlig at demokrati er ubetinget nedvendigt med mindre det bringer de forkerte til magten.**°
Den vestlige dobbeltmoral kan groft siges at besta af en pa en gang lovprisning af demokrati
og demokratiske vaadier, bade nationalt og internationalt, samtidig med at der realpolitisk i
forhold til issa muslimske lande og tredje verdenslande ofte feres en meget udemokratisk
politik.*** Der er med andre ord et bredt skel mellem retorik og praksis.

Denne dobbeltmoral resulterer blandt andet i, at en stor del af de muslimske befolkninger ge-
nerelt nazrer fjendtlige falelser over for Vesten. De ser sig som ofre for ssgligt den amerikan-
ske magt, og deres afmagt i den forbindelse giver sig udslag i en aggressiv holdning til vestli-
ge vaadier.**? Dette er dog ikke ensbetydende med, at man ikke gnsker demokrati i en eller

“37 | damic Salvation Front (Front |slamique du Salut).

“38 \/ed valget opnéede de 47,5 procent af stemmerne.

39 \/erden ndede dog aldrig at se resultatet af et islamisk regeringsparti, der kom til magten pa reel demokratisk
vis, fordi militezret i Algeriet gennemfarte et kup kort inden anden valgrunde og dermed satte den demokratiske
procesi std. Esposito & Voll (1996a), pp. 164-166.

40 Ghannouchi naavner dette eksempel: ”...[Vestens] direkte stette til diktatorer i den muslimske verden - somi
Algeriet”. Thomassen, Carsten (1998): " Religi@s tro pa menneskerettigheter. Rached Ghannouchi interviewet af
Carsten Thomassen”. Home page. Juni 1998. 3. Verden Magasinet. 22. januar 2003
<http://www.solidaritetshuset.org/x/9806/islam.htm>, p. 2.

“1 For eksempd stettes diktatoriske regimer i et forsag pé at sikre vestlige politiske og gkonomiske interesser.
Muslimer fremfarer ofte i denne sammenhaang Vestens sene resktion pa " folkemord pd muslimer pa Balkan,
ubegramset stette til zZionisterne og den direkte stette til diktatorer i den muslimske verden”. Ghannouchi i
Thomassen (1998), p. 2. Desuden kan naavnes stetten til Saddam Hussein under Irak-Iran krigen i 1980’ erne.

2 Dette dokumenteres bandt andet af en meningsmé&ling foretaget i en raskke muslimske lande af det internatio-
nale Gallup-institut ved &rsskiftet 2001/2002. Pittelkow (2002), p. 181. For at se undersagel sen:
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anden udgave.**® Samlet set gnsker de fleste muslimer mere folkelig deltagelse, men Vestens
dobbeltmoral far muslimer til at tvivle pa de vestlige landes demokratiske intentioner, og gi-
ver desuden nagring til den tankegang, der ser ”eksport” af vestlige demokratimodeller som en
ny form for kolonialisme.

Specialet indikerer, at man godt kan forestille sig at opbygge et rimeligt demokratisk styre,
selv om det baseres paislam. Isaa vestlige politikere, der forsgger at pavirke en demokratisk
udvikling i muslimske lande, ber tage denne mulighed serigst. Hvis et flertal af folket ansker
en demokratisering og islamisering, sd ber dette stettes, sdledes at institutionerne bliver op-
bygget pa den mest fornuftige og retfaardige made i overensstemmelse med det pagaddende
lands praamisser. Vi haber derfor, at vores bidrag kan veere med til at dbne for alternative de-
mokratiforstaelser og fa folk til at indse, at demokrati er et omstridt begreb, der kan praktise-
resi forskellige varianter, uden at det af den grund bliver udemokratisk. Et islamisk demokrati
vil i de fleste tilfadde vaae mere demokratisk end de faktisk forekommende styreformer i
mange muslimske lande.

Ud over at vores islamiske demokratimodel kan bidrage til demokratiseringsdebatten, kan
man sperge om modellen ogsd vil kunne bruges som idealtype i webersk forstand.*** Weber
er ikke helt klar i sin redegerelse for idealtyper®*, men man kan sige, at en idealtype ikke er
noget som (ndvendigvis) er et ideal*®, det vil sige vaad at strade efter, men derimod er
"[...] en utopi, som er opnaet ved en tankemasssig betoning af bestemte tragk ved virkelighe-
den”*’. I1f@lge Weber kommer man frem til idealtypen ved, at: ”[...] man ensidigt betoner et
eller flere synspunkter, og sammenfatter en meangde enkeltfaanomener, som forefindes spredt
og med uklare gramser [..]" *®. Dette passer nogenlunde overens med méden, vi har kon-

<www.gallup.com/poll/summits/islam.asp>.

43 For eksempel viser en anden lignende undersagelse, at 75 procent af muslimerne i nogle udvalgte afrikanske
lande mener, at demokrati er den foretrukne styreform. Denne undersggelse omtalesi Therkildsen, Ole (2003):
"Hvis muslimer betalte mere skat” i Weekendavisen, 14.-20. februar 2003., p. 10. Den er baseret pa interviews
med over 10.000 personer i Ghana, Mdli, Nigeria og Uganda. En tredje undersggelse foretaget i Kazakhstan og
Kirgisistan viser, at religion ikke har nogen naevnevaadig indflydelse pa holdningen til demokrati og demokra-
tisk veardier. At man er muslim ger med andre ord ikke, at man er mere tilbgjelig til at afvise demokrati eller til
a stette diktatur. Rose, Richard (2002): "How Muslims View Democracy: Evidence from Central Asia’ i Jour-
nal of Democracy. Vol. 13, nr. 4, pp. 102-111, pp. 107, 110.

“4 Weber (1971), pp. 194-220.

“5 Ritzer, George (1996): Sociological Theory. New Y ork: McGraw-Hill. 4. udgave, p. 118.

% \Weber siger, at en idealtype ikke er "forbilledlig”, men den kun er "ideel i rent logisk henseende”. Weber
(1971), p. 201.

“7 |bid., p. 199.

“8 | bid., p. 199.
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strueret islamokratiet pa, og vores model kan anskues som en tankekonstruktion, der kan bru-
ges som analytisk redskab til at male, i hvilken grad en isamisk stat er et islamisk demokrati.

Afdlutningsvis er det vigtigt for os at understrege, at vi ikke opfatter islamisk demokrati som
ideal, det vil sige noget forbilledligt. Men hvis isam og demokrati skal kombineres, s er is-
lamokrati-modellen et godt bud, ved at den har vasgtet det demokratiske hgjt og derved taget
hgjde for forhold, der kunne ses som demokratisk problematiske.

-157-



Bilagl Oversigt over tidligereforskning om islam og demokr ati

Her falger er en kort oversigt over den vaesentligste forskning om emnet islam og demokrati.
Flere af forskerne har vaaret med til at grundlasgge en bestemt ”skole” inden for emnet og an-
dre har vezet inspirationskilde for yngre forskere. Andre igen har vazret meget fremme i den
offentlige debat, nogle er blevet faadre til religigse bevagyelser, og der er enkelte, man kan
betegne som klassikere inden for omréadet. Oversigten er kronologisk efter, hvornar de for-
skellige taankere er fadt, da det ikke har vaaet muligt at dele dem logisk op i bestemte skoler

eller retninger.**

Rifaa Tahtawi (1801-73) anses af nogle for at vaae faderen til det agyyptiske demokrati. Han
sammenligner politisk pluralisme med de former for ideologisk og retvidenskabelig pluralis-
me, som eksisterer i islam. Han mener pa denne baggrund at kunne konkludere, at demokrati
og islam er forenelige.

Lederen af 1800-tallets reformbevasgelse i Tunesien, Khairuddin al-Tunis (1810-99), opfor-
drede i sin tid til politiske reformer i den arabiske verden for at fa en ende pa de " absolutte”
styreformer. Al-Tunisi lasgger isae vaagt pa at fa udviklet de muslimske landes civilsamfund
som den eneste rigtige politiske vej frem.

Djamal ad-Din al-Afghani (1838-97) siger ligefrem, at folk skal have lov til at genoptage de-
res politiske og sociale roller, som deltagere i styringen af landet gennem valg og shura (kon-
sultation).

Muhammad Abduh (1849-1905) gar sa langt som at plasdere for et parlamentarisk system i
muslimske lande. Han er forsvarer af pluralisme og afviser pastande om, at parlamentarisme
vil underminere ummaens (det islamiske samfunds) sammenhold.

Al-Afghani og Abdus elev, Muhammad Rashid Rida (1865-1935), mener, at autoriteten harer
hjemme i ummaen (det islamiske samfund), og at formaet med politikere kun er at bevare
religionen og tjene folkets interesser.

“9 Oversigten er skrevet med udgangspunkt i: Black (2001), pp. 279-354; Goddard (2002), pp. 3-9; Lewis, Ber-
nard (1996): " A Historical Overview” i Journal of Democracy. Vol. 7, nr. 2, pp. 52-63, pp. 61-63; Pittelkow
(2002), pp. 115-119; Tamimi, Azzam S. (1997): "Democracy in Islamic Political Thought”. Home page, 1997.
Belfast Mosgue. 4. december 2002 <http://www.iol.ie/~afifi/Articles/democracy.htm>, pp. 1-21.
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Ali Abd al-Raziq (1888-1966) benaagyter eksistensen af politiske principper eller en politisk
orden i islam, og han pastar, at profeten aldrig har skabt en stat. Dette har heller aldrig har
vaget en del af profetens mission, siger han.

En agyptisk intellektuel, Abbas Mahmud al-Aggad (1889-1964), siger, at demokrati og islam
godt kan kombineres. Et af hans argumenter er, at begrebet idjma (konsensus) skal fortolkes
som, at det er samfundet selv, der bestemmer hvem, der métte vaare dets bedste leder. Kon-
sensusbegrebet afspeler delvis pluralisme-tankegangen i demokratiet.

Pakistaneren Abul Ala Mawdudi (1903-79) er grundlagygeren af en af de mest betydnings-
fulde islamiske organisationer i Sydgstasien (Djamaat-i-lslami). Han taler om et “teo-
demokrati”, der skal forstas som et slags demokrati under Allah, det vil sige, hvor demokratiet
bliver vejledt af hans religigse organisation pa jorden. Han ser demokratiet som en del &f is-
lam gennem shura (konsultation).

En af de som bevaggede sig i kredsene omkring Rida er Hasan al-Banna (1904-49), som i
1928 blev grundlagygeren af den sterste og ferste internationale islamiske bevasgelse i nyere
tid, nemlig Det Muslimske Broderskab i Agypten. Al-Banna vil genetablere det islamiske
styre funderet patre grundlag: (1) politikernes ansvarlighed over for Allah og offentligheden,
(2) ummaens (det islamiske samfunds) sammenhold inden for rammerne af et broderskab,
samt (3) respekten for ummaens vilje og meninger, herunder dette samfunds ret til at kontrol-
lere dem, som regerer.

Malik Bennabi (1905-73), som lagde fundamentet for det der senere skulle blive til Maghreb-
skolen, er algerier og ser en demokratisk islam-model som opnaelig. | en sadan model skal det
guddommelige element i mennesket tages i betragtning, og ikke kun de menneskelige eller
sociale aspekter som i de andre (demokratiske) modeller.

AEgypteren Sayyid Qutb (1906-66) afviser helt demokrati i islam. Dette begrunder han med, at
et demokrati giver folket suveraaitet, hvor han mener, at suveramiteten derimod burde tilhare
Allah. Quth, som blev en af Det Muslimske Broderskabs ledende ideologer, pastar, at demo-
krati er djahiliyya (barbarisk), det vil sige noget som er ikke-islamisk. Patrods af hans negati-
ve holdning til demokrati i islam er han medtaget her, da han har spillet en stor rolle for ogsa
mere moderate tamkere.

For eksempel reprassenterer en af Qutbs disciple, Said Hawwa (-1988)*° fra Syrien, et vigtigt
skift vask fra Qutbs afvisning af demokratiet per se. Hawwa er godt nok skeptisk over for de-

*0 Det har ikke vaget muligt at finde ud af, hvornér Said Hawwa blev fecdt.
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mokrati i islam, men ser alligevel demokratiet som vejen, der vil fare til islams naturlige sgjr i
den muslimske verden.

Amerikaneren og professor i religion og international politik, John Esposito (1912-), og hans
landsmand og professor i historie, John Voll (1936-), argumenterer for, at noget godt kan vaare
demokratisk i islamisk forstand uden at vage det i vestlig forstand. De opererer sledes med
demokrati som en relativ starrelse, det vil sige, at der er mulighed for at definere et demokrati,
som lagyger sig tadtere op ad de islamiske begreber i den muslimske verden.

Fatima Mernissi (1940-), marokkaner og professor i sociologi, mener, at der i fremtiden vil
komme et behov for at tilfgre islam individualisme og rationalitet. Det vil sige at give indivi-
det dets suveramitet og meningsfrined i religionen.

En af Bennabis tunesiske disciple, Rachis Ghannouchi (1941-), er inspireret af bade Qutb og
Bennabi. Han konkluderer, at sidstnaevnte ma have ret med hensyn til islam og demokrati,
eftersom Bennabi, ifelge Ghannouchi, har en dybere forstéelse og en bedre viden om emnet
end Quitb.

Irans nuvagrende prassident Mohammad Khatami (1943-) vil maske ikke ligefrem tilfgre den
muslimske verden demokrati, men sai hvert fald demokratiske veardier. Dette vil han gere for
a legitimere den islamiske stat, og det skal ske ved at styrke isaa civilsamfundet gennem
blandt andet en institutionalisering af civile rettigheder.

Bassam Tibi (1944-), professor i international politik og af syrisk oprindelse, ser behov for, at
islam udvikler sig for a kunne sikre verdensfreden. Islam skal vaae en del af et internationalt
moralsystem, hvor international moral her er demokrati og menneskerettigheder.

Iraneren Abdolkarim Soroush (1945-), som ogsa er en anerkendt forsker inden for emnet, ta-
ler om en "religigs demokratisk regering”, der baserer sig pa en konvergens af fornuft og
abenbaring.

Schweizeren Tarig Ramadan (1962-), bosat i Frankrig og barnebarn til al-Banna, forsgger at
tanke islam ind i en europadsk sammenhamng, den sakaldte euro-islam. Han gnsker at anlasg-
ge en bredere fortolkning af Koranen og sunna (profetens saedvane), hvor man ikke bare ser
pa sharias™" ord, men pa form&lene med de forskellige bestemmelser i dette system. Derved
skulle der blive et starre spillerum for at udvikle islam, sa den kan fungere under nye histori-
ske omstandigheder, som for eksempel demokrati.

Den britiske historiker Bernard Lewis (1917-) er en af den vestlige verdens store eksperter i
mellemastlige anliggender. Han ser med skepsis pa at kombinere islam og demokrati, efter-

1 Ramadan oversater sharia anderledes end de fleste, nemlig som den islamiske livsform.
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som han mener, at islam har indbyggede sociale og kulturelle barrierer over for dette.**? Det

er ogsa derfor, at han argumenterer for den sekulagre stat, det vil sige, hvor religion og politik
er adskilte.

2 Nogle af de barrierer Lewis omtaler, er bland andet: religionens dominerende rolle i politik, kvinders under-
legne stilling i samfundet, indavl pa grund af faeter-kusine-aggteskaber, socialistisk gkonomisk system og natio-

nalisme. L ewis, Bernard (2002): Hvad gik galt? Vestens pavirkning og Mellemastens svar. Kgbenhavn: Gylden-
dal, pp. 194-195.
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Bilag2 Ordliste med arabiske ord

Denne ordliste er skrevet med udgangspunkt i Jargen Bask Simonsens islamleksikon™3, og
indeholder de mest gaangse islamiske gloser brugt i specialet. Listen er ment som et opslags-

vaak.*

Allah: Betyder egentlig Guden og er i Koranen betegnelsen for den ene sande Allah, verdens
skaber og alle tings ophav. Allerede i praaslamisk tid kendte befolkningen i Mekka en gud-
dom ved navn Allah, men guden var dengang en blandt flere, der blev dyrket i Mekka. (Si-
monsen 2001, p. 32).

Ansar: Betyder hjadperne og er i den islamiske tradition betegnelse pa den gruppe muslimer i
Medina, der forud for udvandringen i 622 havde antaget islam. Ansarerne var en vigtig stette-
gruppe for Muhammad og de mekkanske udvandrere, da de slog sig ned i Medina. (Simonsen
2001, p. 36).

Ayatollah: Betegnelsen for de hgjest uddannede shia-muslimske retslaarde. Forudsagningen
for at fa overdraget titlen ayatollah er, at den nye ayatollah udfaardiger en form for afhandling
pa direkte anmodning af en person, der allerede er anerkendt som ayatollah. (Simonsen 2001,
p. 43).

Dhimma: Beskyttelse. Islamisk ret giver kristne og jader beskyttelse, fordi de har modtaget
en guddommelig bog. Dhimma-statusen giver kristne og jeder i det muslimske samfund ret til
at opretholde egne religigse og retsige traditioner uden indblanding fra det omgivende sam-
funds side. | islamisk ret er modydelsen for dhimma og indre selvstyre betalingen af djizya,
som er en skat. (Simonsen 2001, p. 61).

Djahiliyya: Barbarisk eller ignorerende. | den islamiske overlevering betegnelse pa tiden fer
islam - uvidenhedens tid eller barbariets tid. (Simonsen 2001, p. 62).

“% Simonsen 2001.
54| ordlisten har vi fjernet alle ungdvendige tegn (for eksempel ~, *, #, ’), da disse kun vil forvirre. Tegnene
indgér heller ikkei det arabiske alfabet.
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Djihad: Betyder anstrengelse, men oversadtes ofte med "hellig krig”. | de tidligere dbenba-
ringer fra Medina opfordres muslimerne til djihad mod Quraish i Mekka, fordi de forsagte at
hindre etableringen af islam. Djihad sigter derfor ikke mod med tvang at gare en given be-
folkning til muslimer, men derimod at sikre, at islam kan etableres, og at @vrigheden kan ind-
rettes efter de anvisninger, som Koranen og sunnaen opstiller. (Simonsen 2001, p. 63).

Djizya: | islamisk ret betegnelsen pa den skat kristne og jeder ska betale til det islamiske
samfund for at opnaindre selvstyre (dhimma). (Simonsen 2001, p. 64).

Fatwa: Responsum eller udtalelse af enislamisk retslaard om et aktuelt spargsmal. (Simonsen
2001, p. 70).

Figh: Den islamiske retsvidenskab eller islamisk lov. De, der beskadtiger sig med figh, beteg-
nes "fagih”. Figh behandler ale sider af livet: bade religigse og rituelle pligter, de mange o-
cidle sider af tilvearelsen samt familieret, arveret, kriminalret og regler for handel. (Simonsen
2001, p. 72).

Hadith: Overleverede traditioner. Muhammads ssedvane, hans sunna, er af eftertiden bekendt
gennem et stort antal hadith, der i korte og praecise sammenhaange beretter om, hvorledes pro-
feten plejede at gare dette eller hint. De retslaade bruger traditionerne som supplement til
Koranen i deres bestracbelser pa lgbende at konkretisere den islamiske levevis. (Simonsen
2001, p. 77).

Hidjra: Udvandringen fra Mekka til Medina i & 622 og udgangspunktet for den islamiske
tidsregning (A.H.). (Simonsen 2001, p. 88).

|badat: Teknisk betegnelse for de religigse pligter, det er palagt en muslim af efterfelge, for-
di han er "abd”, det vil sige Allahs tjener. Falgende fem ting kan betragtes som ibadat: den

rituelle renhed, tidebgnnerne, fasten, den religigse afgift og valfarten. (Simonsen 2001, p. 91).

Idjma: Konsensus. Teknisk begreb i islamisk ret, der udtrykker den overensstemmelse eller
den enighed, de retslaarde har i synet pa et givet forhold. (Simonsen 2001, p. 92).
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Idjtihad: Det at anstrenge sig. Begrebet har samme rod som "djihad” og udtrykker den an-
strengelse de retdaarde gar sig, nar de forsager at udvikle leveregler for den konkrete livsfa-
relse, eller ndr de forholder sig analytisk til et abstrakt eller teologisk spargsmal. (Simonsen
2001, p. 92).

Imam: Ordet har flere betydninger i den islamiske verden. Imam kan blandt andet betegne
den der leder bgnnen eller den daglige leder af en moske. | den sunni-islamiske verden blev
kalifferne ofte betegnet som imamer, det vil sige ledere af det islamiske samfund. Grundlagg-
gerne af de fire kendte sunni-islamiske retsskoler kaldes ogsa for imamer. | den shiitiske tra-
dition derimod er betegnelsen imam knyttet til en raskke efterkommere af Ali og Fatima og
betegner den ufejlbarlige person, der efter shiitisk opfattelse var det islamiske samfunds legi-
time leder uanset det forhold, at han ikke var det i praksis. (Simonsen 2001, p. 93).

I|slam: Se gennemgangen i kapitel 2.

Kalif: Stedfortraeder for Allah og betegnelsen for den person, der efter Muhammads ded | 632
e.kr. ledede det islamiske samfund. Kalifatet bestod fra Muhammads ded indtil 1258, hvor
den sidste kalif blev myrdet af mongolerne, da de erobrede Baghdad. Kalifatet blev siden
genoplivet af osmannerne, men formelt erklaaet ophaevet af Mustafa Kemal Atatlrk i 1924.
(Simonsen 2001, p. 105).

Koranen: Er efter muslimsk opfattelse Allahs tale til mennesket. Koranen rummer, efter is-
lamisk opfattelse, den totale sum af de dbenbaringer Muhammad modtog (fra 610 og 632
e.kr.). Abenbaringerne blev overdraget til Muhammad via sakeenglen Gabriel. Muhammad
fortolkes som den sidste af en lang raskke profeter og sendebud, der hver for sig har dbenbaret
dele af den guddommelige bog til mennesket. Den islamiske overlevering ger gaddende, at
den tredje kalif i begyndelsen af 650" erne nedsatte en redaktionskomité, der skulle indsamle
alle de dbenbaringer Muhammad havde féet i den bog, som vi kender som Koranen. Redakti-
onsarbejdet strakte sig over adskillelige &, men i midten af 650’ erne var arbejdet bragt til
ende, og Koranen havde f&et den udformning, vi kender i dag.*>> Redaktionskomitéen opdelte
den samlede dbenbaring i en raskke "sura er”, det vil sige kapitler; 114 i at. De enkelte kapit-
ler er opdelt i en raskke vers. (Simonsen 2001, pp. 13, 109 og Simonsen 1983, p. 17).

“%% Der er divergerende holdninger om, hvor lang tid dette redaktionsarbejde tog. Se kapitel 7.
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Muamalat: En teknisk betegnelse der i islamisk ret og teologi betegner de sociale relationer,
som den enkelte muslim indgdr i sit samvea med andre. (Simonsen 2001, p. 129).

Muhadjirun: Betyder de der har foretaget en hidjra (udvandring). Oprindeligt betegnelsen
pa den gruppe muslimer, der sammen med Muhammad i & 622 udvandrede til Medina og dér
grundlagde det islamiske samfund. (Simonsen 2001, p. 131).

Muhammad: Islams profet. Muhammad, navnet betyder ”den lovpriste”, blev ifglge den is-
lamiske overlevering fadt omkring & 570 e.kr. i Mekka pa den arabiske halvg og dede i Me-
dinai ar 632. Muhammad var den sidste store profet efter blandt andre Abraham, Moses og
Jesus. (Simonsen 2001, p. 131).

Nafaqa: Teknisk betegnelse for det underhold en mand skal betale sin fraskilte hustru. Kan
betragtes som en skat. (Simonsen 2001, p. 139).

Profet: Efter muslimsk opfattelse er profeter det redskab, som Allah vadger til at gere sin
abenbaring kendt for mennesket. (Simonsen 2001, p. 144).

Qiyas: Analogislutning fra Koranen eller sunna. Teknisk betegnelse for en del af den syste-
matik de muslimske retslaade bruger, nér de skal opstille anvisninger for muslimernes daglige
livsferelse. Teoretisk skal ulamaerne drage deres slutninger pa baggrund af en analogi fra
Koranen eller sunna, nar de konkret skal opstille leveregler for den praktiske livsfarelse. (Si-
monsen 2001, p. 147).

Quraish: Den stammesammenslutning, der sad pa magten i Mekka, da Muhammad omkring
ar 610 begyndte at udbrede sin nye religion. Muhammads slaggt Banu Hashim var en del af
Quraish. (Simonsen 2001, p. 148).

Shahada: Den islamiske trosbekendelse, der i a sin korthed lyder: ”"Der er ingen Gud uden
Allah og Muhammad er hans sendebud”. (Simonsen 2002, p. 158).

Sharia: Det islamiske retssystem. Betragtes af muslimer som et retssystem, der principielt
bergrer ale sider af tilvaaelsen. Det islamiske retssystem baseres pa: Koranen, sunna, analo-
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gislutninger, som de retdaade opstiller for en islamisk saadvane, og konsensus de retslaade
imellem. Som retssystem blev sharia ferst udviklet gennem 700- og 800-tallet. (Simonsen
2001, pp. 16, 158).

Shia: Se gennemgangen i afsnit 2.1.1.

Shura: Navnet pa sura 42 i Koranen. Ordet betyder konsultation eller rédslagning, og Kora-
nen opfordrer flere gange til gensidig radslagning. (Simonsen 2001, p. 159).

Sunna: Muhammads eller profetens sadvane. Sunna kendes gennem er stort antal overleve-
rede traditioner, der kort beretter om, hvorledes Muhammad plejede at gare dette eller hint.
(Simonsen 2001, p. 164).

Sunni: Se gennemgangen i afsnit 2.1.1.

Tawhid: Det er at bekende Guds enhed. Forskellige teologer og retslaarde i den islamiske
verden har med tawhid gjort gaddende, at det er en del af islam at sikre, at det politiske sy-
stem i sin helhed opbygges i overensstemmelse med den islamiske tradition, for kun pa den
made kan et samfund karakteriseres som sandt islamisk. (Simonsen 2001, p. 168).

Ulama: Betyder flere, der har viden. Betegnelse for de religigse laarde i den islamiske verden.
Ulamaerne uddannes pa salige universiteter rundt om i den islamiske verden med vaggt pa
teologiske og juridiske studier. Mange finder efter endt uddannel se ansadtelse i den offentlige
sektor, mens andre ansadtes som imamer ved de |okale moskeer. (Simonsen 2001, p. 171).

Umma: Betegnelsen for det islamiske samfund, der blev skabt i Medina ved udvandringen i
622. Ordet bruges ogsa i Koranen for et folk, en nation eller en gruppe personer, der falger
samme religion. Ummaen dakker som betegnelse ” de rettroendes samfund”, og enhver mus-
lim er, uanset hvor han eler hun er bosat, medlem af ummaen. De rettroendes samfund er
derfor ikke et geografisk afgramset omrade, men et antal mennesker der alle er muslimer.
(Simonsen 2001, p. 173).%°
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Zakat: En af isams fem sgjler. Ordet oversadtes ofte med almisse, men oversadtelsen er ikke
helt korrekt, da det mere er en skat. En gang om aret skal enhver muslim i zakat betale en del
af sin ggendom og overdrage den til fattige og treangende. Zakat er frivillig, men betragtes som
en religies pligt og betales ssadvanligvis ved ramadanens afslutning. (Simonsen 2001, p. 178).

“6 \/i er klar over, at vi bruger begrebet umma end smule anderledes end Simonsen, eftersom vi tager udgangs-
punkt i Mozaffaris udlaggning af det under gennemgangen af Medina-modellen i kapitel 2.
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