oS

http://www.diva-portal.org

Postprint

This is the accepted version of a chapter published in <em>Islam och politik</em>.

Citation for the original published chapter:

Gardell, M. (2011)

Folkhemsislamism: islamdemokrati som biopolitisk maktordning.

In: Goran Larsson, Susanne Olsson (ed.), <em>Islam och politik</em> (pp. 173-185). Lund:
Studentlitteratur

N.B. When citing this work, cite the original published chapter.

Permanent link to this version:
http://urnkb.se/resolve?urn=urn:nbn:se:uu:diva-161131



KAPITEL 8

Folkhemsislamism

MATTIAS GARDELL

I en studie av forandringsprocesser i islams politiska landskap (Gardell
2005) myntade jag begreppet “folkhemsislamism” som bendmning pa den
islamdemokratiska mittfira (wasatiya) som under de senaste decennierna
vaxt fram som en viktigt oppositionell kraft runt om i den arabiska regio-
nen, bland annat i Egypten, det land som var min hemort under aren 2004~
2006. Wasatiya dr den term mina informanter anvinde som sjilvbeteck-
ning. Termen éterfinns dven i Koranen (2:143): Och Vi har gjort er till ett
mittens samfund [wa kadhalika ja'alnakum wmmatan wasatan]” Termen
anvédndes t.ex. av flera av lagskolornas grundare och ibn Taymiya (se t.ex.
al-Madani 1961 och Abu Zayd 1992). Termen har ocksad med nagot skilda
inneborder anvénts genom historien, t.ex. av den vélkidnde uttolkaren Yusuf
al-Qaradawi (se t.ex. Qaradawi 2000). Aven om de aktivister i den islamis-
tiska mittfaran jag samtalade med ibland hanvisade till den skandinaviska
modellen som sinnebild fér den samhéllsordning de ville realisera, var
bendmningen folkhemsislamism framforallt avsedd att for en svensksprakig
lasekrets begripliggora var nagonstans den islamdemokratiska mittfaran
befann sig pa en politisk karta. For mig var folkhemsislamism en beskri-
vande term som bar med sig all den problematik som ar behiftad med folk-
hemsnationalistiska ideologier, vilket en svensk lasekrets som véxt upp med
folkhemmet torde vara vil bekant med.

Som beskrivande bendmning fungerade termen utmarkt enligt ménga
ldsare och recensenter som sade sig darigenom ha blivit battre rustade att
forsta den islamdemokratiska mittfarans vision om det goda samhallet, vil-
ket ocksa underlittade att stta andra uttryck for politisk islam i perspektiv.
Andra bedomare - inte minst bland dem som inte ldst min studie utan
endast hort begreppet — uppfattade emellertid folkhemsislamism som en
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idealiserande term, som pa ett otillborligt satt forskonade en gren av politisk
islam som de var vana vid att tala om i termer som markerade avstand fran
“vésterlandsk” politisk filosofi. I den islamofobiska malstrom som under
senare ar virvlat runt i det offentliga samtalet om islam och muslimer fanns
det till och med de som stétte sig s& mycket pa bendmningen att de slot sig
till att jag formodligen var islamist eller agerade den vederstyggliga mus-
limska fundamentalismens apologet (Lindeborg 2006; Malm 2006).

Det tycks finnas tvd, ibland samverkande, huvudskal till att begreppet
stundtals feltolkats. For det forsta préglas vart samtal om islam och musli-
mer dnnu av ett essentialistiskt skillnadstinkande som framstéller musli-
mer som en sdrskild sorts — fran den universella ménniskan avvikande -
vara, vilket tydliggdrs av att manga annu finner det meningsfullt att uttala
sig om hur muslimer dr. Innanfér den islamofobiska kunskapsregimens
ramar cirkulerar forsanthallna utsagor om islam och muslimer som genom
upprepningens logik erhéller status som vedertagen kunskap. Kunskaper
som hamnar utanfdr sanningsregimens ramar, som inte aterbekraftar det
vi alltid hort och ddrmed vet, framstar ddrmed som orimliga, som exem-
pelvis uppgiften att det finns muslimer som forestéller sig att islam dr for-
enligt med demokrati och minskliga rittigheter (Gardell 2010). Den
svenska modellens successiva nedmontering under 1990- och oo-talet och
allmédnnyttans utforséljning till privata vinstintressen, tycks for det andra
gynnat framvixten av en folkhemsromantisk nostalgi, foretrddd inte
endast bland socialdemokratiska gréasrotter utan ocksa i det “nya arbetar-
partiet” Moderaterna och av Sverigedemokraterna, vilket bidragit till en
fordunkling av det kritiska politiska tinkandet. Fran det perspektiv som
uppstar dd nostalgiuppburen folkhemsvurm férenas med den islamo-
fobiska kunskapsregimens utsagor framstir termen folkhemsislamism
som en provocerande motsigelse: folkhemmet dr svenskt, muslimskhet
och svenskhet dr motpoler, islams nirvaro har forgiftat folkhemmet och
folkhemmets vilfird kan endast dteruppbyggas om det frimmande for-
visas. Aven om detta tinkande méste bemétas tar jag mig hir an ett annat
och i flera avseenden mer angeldget drende: att fortydliga innebdrden i
bendmningen folkhemsislamism genom att betrakta den islamdemokra-
tiska miljon ur ett biopolitiskt perspektiv. Detta, hdvdar jag, ger oss analy-
tiska redskap att kritiskt skdrskada den slags maktordning den islamistiska
mittfaran representerar.
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Wasatiya

Wasatiya eller den islamistiska “mittfaran” dr en heterogen miljo som
befolkas av muslimska intellektuella, islamiska partier, dawa-organisatio-
ner, foretagskooperativ, islamistiska fackféreningar, barfotapredikanter,
muslimska televangelister, ickestatliga moskéer, manniskorattsgrupper,
solidaritetsrorelser, studiegrupper, kulturféreningar, kvinnoférsamlingar,
ungdomsgrupper, bloggare, musiker, forfattare och ickestatliga islamis-
tiska frivilligorganisationer som férser ménniskor med utbildning, sjuk-
vard, rehabilitering, daghem, bibliotek, fritidsklubbar, bidrag och radgiv-
ning (se t.ex. Clark 2004; Baker 2003; Abdo 2000; Mahmood 2005; Moussali
2001; Wickham 2002). Wasatiya innefattar vdsentliga delar av massrorelsen
al-Tkhwan al-Muslimun, Muslimska brodraskapet, som i sig dr internt upp-
delad i flera konkurrerande fraktioner, och vars ledning har férsékt - men
inte formatt - att definiera den islamistiska mittfaran. Bendmningen wasa-
tiya betyder mittfara, eller mer ordagrant "de som gar medelvigen” och
hérleds fran Koranen 2:143 dir Gud uppmanar trosgemenskapen att bygga
“ett mittens samfund” (ummat wasat). Inom dagens wasatiyamiljo tolkas
uppmaningen vanligen som ett gudomligt avstindstagande fran “extrem
islam”, vilket hir inte endast avser salafitisk jihadism, sdsom t.ex. al-Qaida,
utan ocksa den apolitiska islam som sitter personlig hingivenhet och den
egna sjalens frilsning fore det sociala ansvarstagande som enligt denna
uppfattning utgor ett konstitutivt element i konstruktionen “sann muslim”.

Trots sin heterogenitet dr det mojligt att tala om den islamistiska mitt-
faran som en politisk miljo genom att dess aktivister och talespersoner
samlas kring ett antal dterkommande teman, vilket avgransar dem fran
andra positioner i den islamiska politiska geografin. Jag kommer hir att
kortfattat lyfta fram sju viktiga omraden inom vilka islamdemokrater ten-
derar att hysa liknande, om ej identiska, instéllningar. 1) Malet 4r en isla-
misk samhéllsordning dér stat och nation skall vila pa en islamisk vérde-
grund, vilketinnebér att kampen primért ror reellt existerande institutioner
och forhallanden inom idag etablerade territorialgranser, vilket skiljer
denna milj6 fran de globala salafijihadisterna som inte tar saidan hidnsyn
(Deviji 2008). 2) Malsdttningen sdgs endast kunna forverkligas som ett
resultat av en evolutionédr process dir den islamiska samhallsordningen
byggs underifran genom stegvis férindring, vilket gér miljon reformistisk
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snarare dn revolutiondr — i annat dn andlig bemarkelse. Forebilden ar Tur-
kiet, inte Iran. 3) Kampen om staten sdgs endast kunna féras med icke-
valdsmetoder. Vipnad kamp avfirdas med motiveringar som att den legi-
timerar statlig repression, riskerar att drabba oskyldiga och leda till minskat
folkligt stod; argument som alla underbyggs genom hanvisning till inbor-
deskriget i Algeriet och den eskalerande véldsspiralen i Egypten under
1990-talet. Islamdemokratiska aktivister forkastade saledes Ayman al-
Zawahiris maning att ta till vapen under Mubarakdiktaturens sista dagar,
till forman for en ickevaldskamp. 4) Demokrati betraktas som ett islamiskt
ideal, forordat av Gud. Exakt hur den islamiska demokrati som forordas ar
tankt att fungera varierar mellan olika ldger. Vanligen forordas en repre-
sentativ flerpartiparlamentarism med fria och regelbundna val och en
balanserad bodelning mellan lagstiftande, démande och verkstdllande
myndigheter, men det finns ocksa foresprakare for olika modeller av del-
tagande demokrati och direkt demokrati. 5) Medborgarna i den islamiska
staten skall vara lika infor lagen och ha grundlagsskyddad ritt till privatliv,
privat egendom, yttrandefrihet, organisationsfrihet och rattslig provning i
oberoende domstol. Hir bor det papekas att alla inte dr verens i fragan om
vad talet om alla medborgares likhet infor lagen kan tdnkas innebdra i
praktiken nir det kommer till specifika fragor som vem som har ritt att
inneha landets hogsta &mbete, vilket blottldgger en diskursiv strid centre-
rad kring religion, genus och sexualitet. Bor presidenten i den framtida
islamiska republiken vara en muslim eller kan en kristen, jude eller icke-
troende kandidera till posten? Kan en kvinna vara president? Medan den
senare fragan kan tyckas avklarad bland islamdemokratiska rorelser i Syd-
och Sydostasien genom att kvinnor redan har valts till statséverhuvud i
Pakistan, Indonesien och Bangladesh 4r fragan d4nnu kontroversiell i det
arabiska samtalet. Det bor ocksa understrykas att det samlade islamdemo-
kratiska kravet att staten och myndigheterna skall respektera medborgar-
nas ménskliga rattigheter i princip aldrig inkluderar tal om hbt-personers,
d.v.s. homo-, bi- och transsexuellas, rttigheter. Exempelvis har, mig veter-
ligt, ingen lokal islamdemokrat hittills lyft frigan om samkoénade dkten-
skap. 6) Den goda staten skall genomsyras av islamisk etik. Korruption,
nepotism, riggade val, politiska fangar, drogforséljning och statliga spel-
bolag hor inte hemma i en islamisk ordning och motverkar myndigheter-
nas fostrande funktion, hér uttolkat som dess roll i frimjandet av det goda
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och stavjandet av det onda. 7) Samhallsekonomiskt talar man generellt om
betydelsen av en livaktig privat och offentlig sektor. Vanligen forordas en
blandekonomisk kensyanism dér fri foretagsamhet kombineras med en
progressiv beskattning for att mojliggéra en vilfardsstat i vilken varje
medborgares grundlidggande behov av mat, vatten, bostad, utbildning och
sjukvard skall garanteras (Gardell 2011).

Likheterna med folkhemsidealen &r saledes pafallande. Det giller dven
i fragor kring religionsfrihet, sexuella rattigheter och den patriarkala
genusordningen, vilket kanske bor pdpekas med tanke pa den amnesi, som
stundtals praglar vart samtal om oss sjdlva och var historia. Nar Per Albin
Hansson inforlivade begreppet “folkhem” i den socialdemokratiska retori-
ken 1928 och de forsta reformerna som skulle ligga grunden for Den
svenska modellen initierades under de kommande artiondena fanns var-
ken religionsfrihet, homosexuella réttigheter eller feminism pa samhalls-
ingenjorernas byggritningar. Den forsta religionsfrihetslagstiftningen kom
1951, ven om full religionsfrihet inte kan sdgas ha inforts férrdn ar 2000.
Samkonade sexuella handlingar mellan myndiga personer avkriminalise-
rades 1944, ar 1979 tog Socialstyrelsen bort bestimningen av homosexuali-
tet som en sjukdom, och samkonade dktenskap legaliserades forst dr 2009.
Ur Brodraskapets led har det hittills bildats tre godkdnda partier: Hizb
al-’Adala wa al-hurriyya (Réttvise och frihetspartiet) modellerat pa Turki-
ets AK-parti; det vansterliberala Nahdat Masr (Egyptisk rendssans) som
behallit kopplingen till den Revolutiondra ungdomskoalitionen som bilda-
des pa Tahrir; och Hizb al-Wasat (centerpartiet). Aven om alla myndiga
svenska kvinnor fick rostratt 1921 dréjde det till 1947 innan Sverige fick sitt
forsta kvinnliga (konsultativa) statsrad, och Sverige har dnnu inte sett en
kvinnlig statsminister. Det &terstar att se hur den demokratiskt sinnade
vdljarkaren i Sverige skulle reagera infor en muslimsk statsministerkandi-
dat, eller hur det demokratiska systemet skulle hantera situationen om var
konung ville konvertera till islam. Idéer om folkhem och demokrati uteslu-
ter saledes inte per definition essentialistiska och konservativa forestill-
ningar om genus, sexualitet, kultur eller religion. Inte heller kan termerna
folkhem och demokrati sdgas ha en fixerad innebord. Tvartom tycks de
vara féremal for stindiga omfoérhandlingar och forskjutningar i savil teori
som praktik. Till idén om ett folkhem hor forestallningar om vilka som hor
hemma dér, vem som bestimmer i det, hur de som bor dar bor uppfora sig,
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hur hemmet ser ut och pa vilken grund bygget vilar. Folkhemsideal kan
associeras till demokrati och jamlikhet, men det ar ingen sjalvklarhet. Per
Albin Hansson lanade termen fran konservativa kretsar, dir den brukats
av hogerintellektuella som statsvetaren Rudolf Kjellén vars korporativis-
tiska nationalism utvecklades i en narmast fascistisk riktning och som hyl-
las bland dagens Sverigedemokrater (Dahlqvist 2003; Isaksson 2002; Karls-
son 2001).

Flera islamdemokratiska informanter som jag intervjuade eller sam-
talade med, fraimst egyptier, men ocksd marockaner, algerier, tunisier och
jordanier, hanvisade till den svenska modellen som en foredomlig sinne-
bild for den islamiska samhéllsordning man sade sig efterstréva. Bilden ar
inte ny. Redan 1972 framholl Muhammad Qutb, bror till den mer namn-
kunnige Sayyid Qutb, de skandinaviska demokratierna som ett levande
exempel pé en islamisk samhillsordning. Socialdemokratins kombination
av privategendom, fri foretagsamhet, klassutjamnande férdelningspolitik
och betoning pé arbetarklassens réttigheter som grund for valfardsbygget
innebar for Muhammad Qutb (2000: 77) att ”de skandinaviska staterna i
detta avseende kommit ndrmare forverkligandet av islam &n nagot annat
land i virlden”. P4 1980-talet reste tva delegationer fran algeriska Front Isla-
mique du Salut (FIS) till Sverige for att studera folktandvérd, sjukvard,
skolsystem, fackféreningar och arbetsritt, vilket aterspeglades i det pro-
gram man gick till val pa 1990. Dirmed inte sagt att islamdemokrater
enbart har influerats av socialdemokratiska idétraditioner. Inspiration har
ocksé kommit fran mer borgerligt hall. S& framstar exempelvis det turkiska
Adalet ve Kalkinma Partisi (AKP) pa flera sétt som ett islamdemokratiskt
systerparti till det tyska kristdemokratiska partiet Christlich Demokra-
tische Union, CDU, om dn mdjligen med nidgot mer socialliberala drag.

Det ar ungefdr hdr jag uppfattar att den islamdemokratiska mittfaran
befinner sig pa en politisk karta. Miljon spanner mellan en vinsterfalang
- som uppvisar stora likheter med socialdemokratin i de kristna broderska-
parnas tappning och som animeras av ett inflode av fackliga aktivister,
omvinda marxister och en student/ungdomsfalang som inte drar sig for att
kritisera gerontokratin, aldringsvildet, inom exempelvis Muslimska bro-
draskapet — och en hogerfalang som ar pafallande lik de borgerliga krist-
demokratiska partier vi kdnner fran europeisk politik. Miljén holls samman
av kampen mot diktaturen, men splittrades efter Mubaraks fall efter dessa
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linjer i skilda partier. Mer radikal &n sa 4r inte miljon och heller inte mer
progressiv. Om vi utgér fran denna insikt istéllet for att hemfalla 4t tal om
fundamentalism, teokrati, religios diktatur, terrorism, jihadism eller konspi-
rationsfantasier om globala kalifat star vi betydligt battre rustade att kritiskt
granska den islamistiska mittfarans politiska diskurs. Exempelvis kan Brod-
raskapets tal om den islamiska civilisationen som gemensam virdegrund
for muslimer, judar, kristna och sekuldra i Egypten problematiseras efter
samma linjer som vi kritiskt kan skdrskada kristdemokraternas tal om det
svenska samhallets kristna virdegrund, Europa som en kristen gemenskap
eller den svenska liaroplanens (Lpo9g4) tal om en icke-konfessionell skola
byggd pé den etik som forvaltats av kristen tradition och visterldndsk
humanism. For inte finner vi detta oproblematiskt? Inte heller finner vi vl
folkhemmet, socialdemokratin, kristdemokratin eller den reellt existerande
demokratiska ordningen och den representativa demokratin holjda i ett
rosa skimmer bortom all kritik?

Islamism, modernitet och biopolitik

Det for mig mest fruktbara kritiska perspektivet som blottligger den makt-
ordning islamdemokratin utvecklat dr den analys av biomakt och biopolitik
som introducerats av Michel Foucault (1976; 1980; 2007; 2008a; 2008b) och
forts vidare av bland andra Georgio Agamben (1998; 2005) och Michael
Hardt och Antonio Negri (2000; 2004; 2005). Foucault fokuserade i flera stu-
dier det biopolitiska paradigm som vixte fram ur den visterlindska moder-
niseringsprocessen, den demokratiska revolutionen och vélfardsstatens eta-
blering. Med det biopolitiska skiftet gjordes livet till politikens féremél och
den moderna statens legitimitet kom att formuleras i termer av dess formaga
att alstra, frimja och administrera biologiskt liv, fran vaggan till graven. I
tidigare samhallsordningar var hirskarens intresse for undersatarna begran-
sat och vésentligen negativt; hans makt uttrycktes genom att ta (grédor,
varor, skatter, tullar, avgifter, soldater till armén). Det yttersta uttrycket for
hérskarens makt var hans rétt att ta livet av forbrytaren. Maktens symbol var
svirdet. De moderna biopolitiska regimernas involvering i invanarnas liv ar
tvartom obegrinsat och visentligen positivt; de statliga institutionerna ger
(bidrag, utbildning, sjukvard, vilsténd, arbete, semester, pensioner). Aven
om svirdet finns kvar i form av statens valdsmonopol och straffritt reglerar
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biomakten mycket av vart sociala liv inifrdn, genom kunskapsregimer (fran
psykologi och medicin 6ver samhillsvetenskaper och naturvetenskaper till
livskunskap och hilsovéard) som atfoljer, tolkar och végleder livet som sddant.
Makten bor ur detta perspektiv inte ses som en exklusiv egenskap forborgad
hos den politiska eliten, den lokaliseras inte utanfor eller ovanfor medbor-
garna och utdvas inte enbart uppifran och ned, utan tridder in i medborgar-
nas liv for att omfattas och reaktiveras genom individernas “fria val”

Den forsta biopolitiska fasen kdnnetecknas av nationalstatsmodellen,
dér den genom exkludering skapade egna nationens vilgang innanfor natio-
nalstatens bevakade territoriella granser var politikens legitimerande objekt.
Det svenska folkhemmet kan saledes forstas som ett lokalt uttryck for det
biopolitiska paradigmet. Den i positiva termer formulerade biopolitikens
skuggsida framtrader i sin mest tydliga form i den nationalsocialistiska
rorelsen som under Det tredje riket foresatte sig att framja ariskt liv genom
att utoka dess levnadsrum och undanrdja det som sades hota den german-
ska rasens efterstravade panyttfodelse och blomstring. Som Agamben (1998)
visat framtrader biomaktens fordolda suveranitetsprincip i sin mest koncen-
trerade form i Auschwitz dér det nakna livet stilldes infor suverdnitetens
princip: suverdn dar den som avgor skillnaden mellan biologiskt liv vért att
leva (rasrena, sunda, starka, friska, hela, heterosexuella arier) och ovardigt
liv (judar, romer, homosexuella, anarkister, kommunister, imbecilla, handi-
kappade etc.) som maste do for att fraimja vardigt liv. Biopolitikens fordolda
suverdnitetsprincip triader oss ocksa till motes i det svenska folkhemsprojek-
tet om 4n i mindre dramatiska former, fran fraimjandet av det virdiga livet
genom moderskapspenning och barnbidrag till de steriliseringsprogram
som forhindrade alstringen av ovérdigt liv. Idag avslojas den dolda suverani-
tetsprincipen i sin mest uppenbara form i figurer som den papperslose
invandraren, det apatiska flyktingbarnet eller den statslose flyktingen, men
framtrader ocksa i program som Vardval Stockholm som premierar det var-
diga liv som finns i vilbirgade omrdden péd bekostnad av det ovirdiga liv
som befinner sig i miljonprogrammens fororter.

Framvixten av den biopolitiska vélfardsstaten medforde att religiosa
institutioner forlorade sitt férutvarande monopol pa vissa tjanster i denna
virlden (utbildning, sjukvérd, fattigomsorg) till specialister inom det seku-
lara skolsystemet, medicinen och omsorgen, men biddade samtidigt for
religionens comeback: religiosa foretradare kan framhélla att det &r Gud

180 © FORFATTARNA OCH STUDENTLITTERATUR

978-91-44-07479-5_01_book.indd 180 2011-11-18 13.13
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och inte staten som dr livets skapare, foljeslagare och garant. I samhallen
dér de sekuldra myndigheterna inte formar sorja for medborgarnas valfard
har religidsa frivilligorganisationer tagit 6ver genom att erbjuda utbild-
ning, sjukvdrd, mat, vatten, hdrbargen och rehabilitering. Detta sociala
ansvarstagande dr en viktig forklaring till religionens 6kade politiska bety-
delse sedan nyliberalismens genomslag och vilfardsstatens successiva ned-
montering under 1980-talet och framat.

Om vi 6verfor perspektivet till den framvixande islamistiska mittfaran
och dess genomslag i Egypten finner vi att den framtrader som bérare av
samma grundlaggande biopolitiska orientering. Som sddan kan den ses som
béde en reaktion mot och en fortséttning pa den serie modernistiska projekt
som lanserats sedan den egyptiska "revolutionen” 1952 dndade den koloniala
maktordningen. Savdl Gamal Abdel Nassers sekuldra arabsocialism som
Anwar Sadats kovandning da han brét med Sovjetunionen, allierade sig
med Forenta staterna och bjod in rédgivare fran IMF och Virldsbanken,
legitimerades genom att vinda sig till folket med 16ften om vélstand och
utveckling. Deras misslyckande banade vag for islamister att lansera tanken
pa islam som vigen till det goda livet: islam huwwa al-hall, islam &r 16s-
ningen. I kontrast till regimen under Hosni Mubarak, som tycktes ha tappat
alla visioner utom att halla sig kvar vid makten och som darfor 6ll tillbaka
pé en repressiv maktmodell som framstod som alltmer omodern, hade den
islamistiska mittfaran framgangsrikt gjort ansprak pé att vara barare av idén
om den goda staten. Att manga islamister i detta vént sig till det medinska
samhillet under profetens tid som sinnebild f6r tankens gorbarhet, signifie-
rar inte en radikalkonservativ flykt fran det moderna tillbaka till ett tankt
600-tal. Tvartom har det medinska samhillet anvénts som en projektionsyta
i vilken man ldser in allt det man 6nskar att framtidens islamiska samhélls-
ordning skall reflektera. I analogi med bruket av antropologi och tesen om
urkommunismen inom tidig marxism nyttjar islamister det medinska sam-
hillet for att tillbakavisa bilden av att dagens ordning dr en nédvandig ord-
ning. Den utgdr en depa av verktyg som kan anvéindas for att undanrdja
fortryckande institutioner och forstenade hinder, att rensa ut och bérja om
pa nytt. Islamism, i denna tappning, ar saledes inte konservativ eller konser-
verande utan kan snarare forstds som en modernistisk ideologi som vill
bryta igenom en selektion forlegade traditioner och realisera det moderna
valfardssamhalle de kallar islamiskt.
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I det egyptiska samhillet kom de islamistiska frivilligorganisationerna
att overta mycket av det ansvar for invanarnas vélfard som de statliga myn-
digheterna visat sig oformogna eller direkt ointresserade av att béra upp.
Detta forldnar talet om det alternativa islamiska samhalle man sager sig vilja
forverkliga en viss konkretion och utgér en viktig forklaring till det fortro-
ende manga muslimer idag tycks ha for islamistiska institutioner, organisa-
tioner och ideologiproducenter, liksom till den beredskap stora delar av den
muslimska allménheten visat att frivilligt soka sig dit. I likhet med de bio-
politiska myndigheterna i en modern vilfirdsstat, ar de islamiska frivillig-
organisationernas, moskénitverkens, dawa-organisationernas och de isla-
mistiska televangelisternas intresse for invanarnas liv positivt och till synes
obegrinsat, ja rent av invaderande. Det tycks inte finnas manga omraden
eller aspekter av livet som ldmnas obeaktade av vilviljans agenter. De isla-
miska kunskapsregimer som etablerats vigleder gdrna méanniskors liv i
minutios detalj och specificerar korrekt dygnsrytm, kroppshallning, klad-
stil, sprakbruk, sexualitet, diet, dryckesvanor, genusnormer, arbetsmoral
och nojen. Det bor understrykas att dessa kunskapsregimer inte skall forstas
i termer av aktiva sindare och passiva mottagare, utan vilar pa individernas
formaga att uppta, omfatta och vidareférmedla de normerande kunska-
perna, vilket tydliggor att kunskapsregimerna inte d&r homogena monoliter
utan dynamiska falt som trots allt rymmer ett visst matt av heterogenitet och
motstridigheter, vilket 6ppnar for méjligheten att destabilisera férsanthéllna
utsagor och omforhandla dess betydelser (se t.ex. Mahmood 2005).

Den islamiska vickelsen med dess panyttfodda muslimer som trader
fram som fromma subjekt och i sin vardag bar upp den islamistiska mitt-
farans ambition att islamisera samhallet underifran dterspeglar den moderna
islamismens biomakt. Den maktordning den islamistiska mittfaran idag
representerar kan trots talet om Gud inte lokaliseras utanfor individerna
och vilar inte heller pa svirdet. Den islamiska biomakten har tritt in i livet
som sadant och reaktiveras genom individernas “fria vilja” att gora vad som
fraimjar deras vilméaende i ett system dér ocksa ett privat brott mot ord-
ningen potentiellt producerar moraliska kval. Den islamistiska mittfarans
biomakt vilar saledes pa det sjilvdisciplinerade subjektets roll som &ver-
vakare av sin egen underordning - det vill siga samma slags maktordning
som ocksé préglar vara vésterlindska demokratier.

Trots att den islamistiska rorelsen dnnu ér i opposition ar det inte ovan-
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ligt att dess foretradare havdar en viss straffritt, atminstone efter doden.
Kraven pa att infora en enhetlig lagstiftning baserad pa sharia kan ses som
ytterligare ett led i denna riktning. Det aterstir naturligtvis att se vad som
hinder om den folkhemsorienterade véilfardsislamismen lyckas med fore-
satsen infora en “islamisk” samhéllsordning, eller hur Brodraskapet skulle
hantera situationen om det kommer i regeringsstallning efter de aviserade
valen hosten 2011. I vad man kommer den att halla fast vid de demokratiska
ideal om politisk pluralism, organisationsfrihet och yttrandefrihet som de
odlat under tiden som oppositionell miljo, och i vad man kommer en isla-
misk” regim frestas att kompromettera sina principer for det hogre syftet
att sitta kvar i regeringsstillning? Aven om en islamisk regering inte leder
fram till en ny diktatur - Tyskland &r ett gott exempel pa biopolitik som
bryggan mellan demokrati och diktatur (vilket férklarar den hapnadsvéck-
ande latthet genom vilken den tyska staten omvandlades fran demokrati
till diktatur och tillbaka igen) - kommer ddrmed alla problem knappast att
vara losta. Det finns inget i islamdemokraternas program som antyder att
deras vision om det goda samhillet pa nagot meningsfullt sitt skiljer sig
fran den marknadsekonomiska konsensus som idag nétt en ndrmast
varldsvid spridning. Nu efter att Mubarak fallit och Egypten demokratise-
ras forsvinner ocksa den skenbara bilden av en grundlaggande systemisk
konflikt. Darmed kommer troligen ocksa det egyptiska samhallet att trada
iniett postpolitiskt tillstand karaktériserat av att det inte rdder ndgon kon-
flikt mellan olika politiska system, vilket omvandlar politiker till teknokra-
ter och reducerar betydelsen av det demokratiska valet till ett val av vem
som dr den bédsta administratoren av en ordning som &r naturens. En post-
politisk ordning bor sjélvfallet inte ses i termer av “ideologiernas dod” utan
tvirtom som ett uttryck for att den dominerande ideologin natt en ndrmast
ohotad (dtminstone temporirt) hegemonisk stdllning dédr dess grundlig-
gande postulat pa allvar forvaxlas med naturens givna ordning. Den post-
politiska administrationen av en ordning som framstélls som naturens
ordning, det vill siga en ordning gentemot vilken varje alternativ framstar
som onaturligt, har inga politiska fiender — endast moraliska fiender. Det ar
dérfor vi har sett vérldscivilisationens krig mot ondskan, kriget mot terror
och angrepp mot “skurkstater” i kélvattnet av postpolitikens globala sprid-
ning efter det kalla krigets slut. Min tes ér att tanken pa att administrera en
naturlig ordning skulle passa islamistiska biopolitiska regimer som handen
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i handsken. De kan framtrdda som viktare av en moralisk ordning, dar
myndigheterna “foresprékar det ritta och forbjuder det onda” - det vill
siga foretrada den muslimska motsvarigheten till den liberala godhetsfilo-
sofi som genomsyrar biomakten i dagens vésterlandska samhéllen och till
den konfucianska harmoniideologi som praglar den postpolitiska regimen
i Kina, ddr myndigheterna tar ansvar fér allas bista genom att eliminera
det som st6r harmonin. Livet i en sadan ordning stéller systemets kritiker
infor en intrikat uppgift: Hur bekdmpar man godheten? Hur tar man strid
mot harmonin?
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