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Redaksjonelt

Med utgivelsen av dette temanummeret overtar vi - Marianne Hafnor
Bee, Jane Skjoldli og Ragnhild Johnsrud Zorgati — det redaksjonelle
ansvaret for DIN. Vi er glade for at de tre tidligere redaksjonsmedlem-
mene Mona Helen Farstad, Sissel Undheim og Marie von der Lippe har
takket ja til & vaere med 1 DINs redaksjonsrad. Mélsettingen for oss 1
den nye redaksjonen er 4 viderefore det solide arbeidet som den forrige
redaksjonen har lagt ned 1 tidsskriftet. Vi ensker & opprettholde DINs
religionsvitenskapelige profil, men samtidig dpne for tverrfaglig ut-
forsking av fagfeltet religion og kultur ved & inkludere artikkelbidrag
fra ulike fagdisipliner slik ogsa tidligere redaksjoner har gjort. Tradi-
sjonen med publisering av temanummer vil fortsette, men vi vil ogsa
legge til rette for at det innimellom blir utgitt &pne nummer. Hostens
utgave av DIN i 2022 blir for eksempel et &pent nummer, og vi har al-
lerede fatt inn flere spennende fagartikler som gjor at vi har god grunn
til & tro at ogsd denne utgivelsen vil vere av hoy kvalitet. Neste tema-
nummer blir utgitt viren 2023 med gjesteredakterer fra forskningspro-
sjektet «Back to Blood: Pursuing a future from the Norse past» som er
basert ved Universitetet 1 Stavanger. I tiden framover vil vi ogsd invitere
representanter fra den yngre generasjonen av religionsvitenskapelig
forskning 1 Norge til 4 veere gjesteredakterer for tidsskriftet. Vi tar ogsa
imot forslag til nye temanummer. Denne utgaven av DIN er del to av
temanummeret «Organisert islam 1 Norge», som har vert et samarbeid
mellom to av medlemmene fra den gamle og nye redaksjonen, Marianne
Hafnor Boe og Mona Helen Farstad.

Marianne Hafnor Boe Jane Skjoldli ~ Ragnhild Johnsrud Zorgati
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Organisert islam 1 Norge, del 2

Av MARIANNE HAFNOR BOE 0G MONA HELEN FARSTAD

Universitetet i Stavanger og Hogskulen pa Vestlandet

Dette temanummeret er en oppfelger til temanummeret Organisert islam
1 Norge som kom hesten 2021. En innledning hvor vi gjer rede for bak-
grunnen for og intensjonen med a studere nettopp organiserte former
for islam 1 Norge vil dere finne i det forrige nummeret (DIN 2021:1). I
dette nummeret videreforer vi temaet i fire nye forskningsartikler, som
tar for seg ganske ulike aspekter ved organisert islam i Norge, i flere
forskjellige kontekster, og fra ulike perspektiver. Om alle fire bidragene
kan det sies at de bidrar med ny kunnskap enten til forelepig lite utfors-
kete felt, eller med nye perspektiver til studiet av, eller i undervisning
om organisert islam.

De tre forste artiklene bidrar alle med ny kunnskap til felter som det
forelopig finnes lite forskning pa. Amna Mahmoods artikkel tar for seg
en minoritet innenfor islam bade nasjonalt og globalt, nemlig Ahmadiyya-
muslimer, og ser spesielt pd den religiose utdannelsen til deres religiose
ledere. Til forskjell fra andre grupper, som ofte «importerer» sine imamer
fra muslimske land utenfor Europa, har ahmadiene en egen utdannings-
institusjon, Ahmadiyya Muslim Jamaat, som har campuser i flere land,
blant annet i Storbritannia. Spersmélet Mahmood stiller i artikkelen er
hvilken betydning utdannelsen har for unge ahmadiers posisjonering som
ledere, hvor bade minoritetsperspektivet og generasjonsperspektivet trek-
kes inn i diskusjonen.

Marianne Hafnor Bee bidrar ogsa med en artikkel om et forelopig
lite utforsket omrade, nemlig religions- og livssynsbetjeningen for mus-
limer pé norske sykehus. Sykehusprester har en lang tradisjon innenfor
norsk helsevesen, men har de siste drene blitt supplert av akterer som
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representerer andre religiose grupper eller livssyn. Dette har blitt gjort
for & sikre et helhetlig og pluralistisk tilbud til alle pasienters &ndelige
eller eksistensielle behov i forbindelse med sykdom og andre livskriser.
Boe peker i denne artikkelen pa flere utfordringer. Noen kommer som
folge av at institusjonen i utgangspunktet var utformet for prester fra
Den norske kirke, og derfor basert pa en rekke implisitte antakelser og
forutsetninger som ikke alltid fungerer like godt i andre kontekster.
Andre kommer som folge av at tilbudet ikke alltid har tatt hayde for det
interne mangfoldet blant muslimer.

Gerd Marie Adnas artikkel dokumenterer en del av organisert islam
1 Stavanger-omrédet, gjennom en studie av et utvalg tyrkiske moskeer.
Adnas studie er basert p4 observasjoner og intervjuer med medlemmer
fra Milli Gériis (Eyup Sultan)- og Diyanet-moskeene i Stavanger i en
lengre periode. I sin beskrivelse av disse moskeene legger Adna vekt
pa a forsta deres organisering pa tvers av landegrenser som transnasjo-
nale praksiser, som vedrerer sosiale, skonomiske og politiske aspekter.
Den symbolske konstruksjonen av «hjem» er ogsa et sentralt anliggende
i Adnas studie, og hun argumenterer for at informantene skaper seg
transnasjonale livsverdener hvor moskeene fungerer som «hjem» og
metested for medlemmer og andre med tyrkisk kulturbakgrunn i Sta-
vanger-omradet. Adna har gjennomfert studier i tyrkiske moskeer i Sta-
vanger i en arrekke, og det er ogsa et av hennes bilder fra Det islamske
kultursenter 1 Stavanger (ogsé kalt Sultan Ahmed moske eller Den Bla
moske) som pryder forsiden av dette temanummeret.

Den siste artikkelen bidrar med nye perspektiver til studiet av orga-
nisert islam 1 Norge, med utgangspunkt i et emne ved NTNU, som Ul-
rika Mértensson har ansvaret for. Martenssons bidrag vektlegger teori
og metode, og hun argumenterer for at islamske vitenskapelige og teo-
retiske paradigmer ber sta sentralt i studiet av norske islamske organi-
sasjoner og 1 islamundervisningen. Et poeng er & vise at norske
islamske organisasjoner bade videreforer tradisjonelle islamske teorier
og metoder, 1 ulike varianter, samtidig som de inngér i samhandling
med norsk offentlighet. Kurset hun har utviklet ved NTNU forseker &
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tydeliggjore disse sammenhengene for studentene. Artikkelen bidrar
dermed med didaktisk refleksjon rundt hvordan islam kan/ber under-
vises 1 hoyere utdanning.

Artiklene i dette dobble temanummeret om organisert islam i Norge
viser at norsk islamforskning er et vitalt felt som utforsker mange ulike
sider ved islamske grupperinger, organisasjoner og praksiser. Vi hiper
at de kan vere til nytte for alle som seker ny kunnskap om dette feltet,
og at de kan vere til inspirasjon og bidra til videre forskning pa islam
1 Norge.
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Representasjon og lederskap i
Ahmadiyya Muslim Jamaat:

Unge ahmadiers religiose utdannelse og posisjonering
1 det skandinavisk-islamske feltet

Av Amna Mahmood

Universitet i Oslo

Denne artikkelen er basert pa en studie av den religiose utdannelsen til
Skandinavisk-fodte studenter og alumner fra teologiskolen Jamia
Ahmadiyya UK. Gjennom en Bourdieu-inspirert tilgang og tidligere
studier av sunni-islamsk heyere utdanning, undersoker jeg spersmalet:
Hvilken betydning har unge ahmadiers religiose utdannelse, sosiale og
religiose kapital for deres posisjonering som imamer og misjonarer i
Skandinavia? Tidligere studier illustrerer at verdivurderingen av den
sosiale og kulturelle kapital til sékalte «nye stemmer», som unge ahma-
dier er eksempler pd, er avgjerende for deres posisjonering. Dette gjel-
der ogsa for de religiose lederne i Skandinavias ahmadiyya-menigheter.
Studien min viser imidlertid at verdivurderingen og kamp for legitimi-
tet, utspiller seg annerledes. Dermed relaterer artikkelen seg til tidligere
forskning pé religios utdannelse og autoritet, og eksemplifiserer verdi-
vurdering av kapital og habitusformasjoner og disses betydning for re-
presentasjon og lederskap.

Nokkelord: ahmadiyya, autoritet, islam i Skandinavia, religies utdann-
else
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INNLEDNING

For & jobbe som imam og misjonar innenfor Ahmadiyya Muslim Ja-
maat (AMJ) kreves det en sjuarig utdannelse fra teologiskolen og mi-
sjonstreningssenteret Jamia Ahmadiyya (Sorgenfrei 2018, 97). I dag
finnes det flere Jamia-campuser i forskjellige land, blant annet i Stor-
britannia (Jamia UK), som jeg besgkte i forbindelse med datainnsam-
ling til masterprosjektet mitt (Mahmood 2020)."! Jeg intervjuet
ndvarende studenter og alumner herfra, samt fungerende imamer og
misjonarer i de skandinaviske menighetene, for & underseke hva slags
institusjon Jamia Ahmadiyya er, og arsakene til at unge ahmadier ensker
a ta en imamutdannelse herfra. Funnene viser blant annet at Jamia UK
kan karakteriseres som en eksklusiv institusjon som kun er forbeholdt
AMJs mannlige medlemmer, i tillegg til at leereplanen preges av litte-
ratur publisert av AMJ selv, overveiende pé urdu. Videre, sammenlignet
med andre islamske larersteder, er handlingsrommet til Jamia-alumner
mindre etter uteksaminering, blant annet fordi AMJs administrative
kontorer i stor grad kontrollerer hvordan alumnene gjor bruk av utdann-
elsen sin.

Tidligere forskning har undersokt globale institusjoner for islamsk
leere og deres utvikling i dag. Gjennom analyser av forskjellige islamske
leeresteder samt deres alumners utviklingsbaner og innflytelse, viser
Bano og Sakurai hvordan ideer og diskurser krysser landegrenser og
tilpasses den lokale konteksten som alumnene returnerer til, en gloka-
liseringsprosess (Bano og Sakurai 2015). Michael Farquhar underseker
wahhabi-misjon og forholdet mellom Al-Media universitetet (IUM),
studentene, leerde og staten Saudi Arabia i bdde Bano og Sakurai og sin
egen bok Curcuits of Faith (2016). I studien brukes Verters (2003) mo-
difiserte versjon av Bourdieus modell over symbolske skonomier, og
belyser blant annet de ulike formene for kapital [UM som lerested be-
sitter og tilbyr studentene, samt hvordan en kapitalform kan utveksles
til andre kapitalformer.

I Alle reisekostnader i forbindelse med datainnsamlingen ble dekket gjennom forsknings-

prosjektet Rearticulating Islam: A New Generation of Muslim Religious Leaders (Ko-
benhavn Universitet), finansiert av Velux Foundations.
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Cora Alexa Doving (2012) bruker en lignende tilgang i sitt kapittel
om sunni-imamer i Norge. Hun redegjor for endringer 1 islamske auto-
ritetsstrukturer, og identifiserer tre aktorer i det islamske feltet som
kjemper om makt og legitimitet: islamske leerde i utlandet, generasjonen
av imamer som migrerte til Skandinavia og den nye generasjon islamske
lederfigurer. De har ulike former for kapital i kraft av blant annet deres ut-
dannelse, men verdien varierer ettersom den lokale konteksten er dyna-
misk. Niels Vinding (2018) presenterer en typologi over imamer i
Vest-Europa med utgangspunkt i utdanningen deres, og skiller mellom in-
stitusjonell og epistemisk autoritet. Dette er nyttige konsepter for a forsta
Jamia Ahmadiyya.

Gjennom en Bourdieu-inspirert tilgang til religios autoritet og data-
materialet fra mitt masterprosjekt, stiller jeg folgende spersmal: hvilken
betydning har unge ahmadiers Jamia-utdannelse, deres sosiale og kul-
turelle kapital for deres posisjonering som islamske ledere og represen-
tanter 1 det skandinavisk-islamske feltet? Artikkelen foyer seg i rekken
av Bourdieu-inspirert tilganger til autoritet og lederskap i islam i Skandi-
navia, men er den forste til & plassere Jamia Ahmadiyya innenfor en modell
over symbolske gkonomier. Artikkelen bidrar med badde minoritetsper-
spektiver (Ahmadiyya-bevegelsens relativt svakere strukturelle posisjon
1 det storre islamske feltet) og generasjonsperspektiver (forholdet mel-
lom den nye og den yngre generasjonen ahmadiyya-imamer og -misjo-
narer) pd islamsk representasjon og lederskap i regionen.

AHMADIY YA-BEVEGELSEN

Jeg starter med & beskrive AMJ og Jamia Ahmadiyya etablering, for det
teoretiske rammeverket og datamaterialet presenteres. Bevegelsen ble
grunnlagt mot slutten av 1880-arene av Mirza Ghulam Ahmad (d. 1908)
under det britiske kolonistyret i Qadian, India. Ifelge Valentine (2008,
37) finnes det mellom tolv og femten millioner ahmadier i verden i dag.
AMI beskrives bdde som en islamsk reformgruppe og en messiansk
sekt, og karakteriseres ofte som en modernistisk religios bevegelse in-
nenfor den sunni-tradisjonen (Khan 2015, 4-6). Etter Ghulam Ahmads
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dod og uenigheter omkring lederskapet, splittet bevegelsen seg til
Ahmadiyya Anjuman Ishaat-I-Islami (AAII, hovedsete Lahore, Pakis-
tan) og Ahmadiyya Muslim Jamaat (AMJ) som undersokes i denne ar-
tikkelen. I 1947 ble AMJs hovedsete flyttet fra Qadian til Rabwabh,
Pakistan, og senere til London i 1984 (Friedmann 1989, 16-18).

AMIJ regnes blant de mest kontroversielle religiose bevegelsene i det
storre islamske fellesskapet (Khan 2015, 1), hovedsakelig pa grunn av
troen pd Ghulam Ahmad som profet, som strider mot leeren om Mu-
hammad som den siste av Guds profeter i islamsk ortodoksi. AAII gir
ikke Ghulam Ahmad profetstatus og regner han kun som reformator.
Den forste fatwa mot bevegelsen ble utstedt i 1891 og erkleerte beveg-
elsen for kufr (vantro) (Khan 2015, 47). «Ahmadiyya-kontroversen»
ble spesielt synlig etter delingen av Britisk India i 1947. 1 1974 ble be-
vegelsen offisielt erkleert som ikke-muslimsk minoritet i Pakistans kon-
stitusjon. Senere, i 1984, ble landets blasfemilover introdusert, som kan
gjore ahmadienes religiose praksis straffbart med bade beter og fengsel
(Khan, 1-4). AMJ selv understreker at de ikke er en ny religion, men
en islamsk reformbevegelse. Ahmadier opplever stadig forfelgelse og
diskriminering, og regnes som ikke-muslimer av flere muslimske grup-
per og organisasjoner (Valentine 2008, 32-37).

I Skandinavia var AMJ blant de ferste muslimske gruppene som
etablerte seg. Det finnes ingen organiserte former for AAII i regionen.
AMIs estimerte medlemstall er 1641 1 Norge (Barne- og familiedepar-
tementet 2021), ca. 940-960 i1 Sverige (Sorgenfrei 2018, 95) og 700 i
Danmark (Jacobsen et al. 2015, 362). @kningen skyldes i stor grad mig-
rasjon fra Pakistan, samt et lite antall konverteringer. Ahmadiyya-mi-
sjonen til regionen foregikk samtidig som misjonen til Europa og
Nord-Amerika etter andre verdenskrig (Friedmann 1989, 30). Den
forste misjoneren Kamal Yousuf kom 1 1956, og etablerte den forste
AMIJ-menigheten i Goteborg i 1970. Yousuf var ogsa instrumentell i
etableringen av Norge og Danmarks AMJ-menigheter (Jacobsen et al.
2015, 361-368). Dermed deler menighetene 1 Skandinavia samme etab-
leringshistorie, og har n@rmest samme organisasjonsstruktur, ritualer,
teologi og praksis (Jacobsen et al., 361). «Ahmadiyya-kontroversen»
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preger AMJ i Skandinavia til en viss grad. For eksempel ekskluderes
ahmadier fra forskjellige islamske paraplyorganisasjoner i Norden, som
Islamsk Rad Norge. De gravlegges heller ikke sammen med andre mus-
limer i Norge. Videre finnes det eksempler pa anti-ahmadiyya gruppe-
ringer, og negative omtaler av bevegelsen pa internett (Jacobsen et al.
2015, 361-365). Informantene mine nevnte ogséd at de opplever bade
anti-ahmadiyya holdninger blant andre muslimer, og mikroaggresjoner
og muslimhat fra personer som tilhgrer den hvite, ikke-muslimske ma-
joritetsbefolkningen.

«THE AHMADIYYA MISSION» OG JAMIA AHMADIYYA

Etableringen av Jamia Ahmadiyya og arsakene til at unge ahmadier
velger & utdanne seg ved Jamia UK, ma forstds med utgangspunkt 1
AMJ som en sterk misjonsbevegelse. Misjon kan beskrives som «the
life-blood and raison d’étre of the movement» (Valentine 2008, 211). I
1906 opprettet Ghulam Ahmad sadr anjuman, som kan anses som den
forste profesjonaliserte muslimske misjonsorganisasjonen. Ifelge tes-
tamentet hans Al-wassiyat skulle sadr anjuman fungere som AMJs ad-
ministrative sentralorganisasjon og spre leren videre etter hans ded,
referert til som «the Ahmadiyya mission». Videre skulle sadr anjuman
ogsa organisere misjonsarbeidet (Jonker 2015, 24).

Tehrik-e-jadid («den nye planen»), opprettet av Basheer-ud Din
Mahmood Ahmad i 1934, den andre kalifen? og Ghulam Ahmads senn,
har siden vert avgjerende for finansieringen av misjonsvirksomheten.
Programmets hovedhensikt var & styrke misjonen for & oppna mélet om
en global misjon. Ahmadier oppfordres til & donere genergst av tid og
penger, i tillegg til andre skonomiske forpliktelser, for eksempel zakat.
Midlene finansierte bdde misjonsstasjoner 1 utlandet og trykking av lit-
teratur, 1 tillegg til egne sentre for misjonartrening i Qadian (Jonker
2015, 45-46; Stokkedal 2019, 31-34), senere Jamia Ahmadiyya-insti-
tusjoner. I dag finansieres alle Jamia-campuser gjennom tehrik-e-jadid.?

2 T ahmadiyya-bevegelsen brukes ordet khalif som tittel for etterfolgerne av bevegelsens

grunnlegger og profet Ghulam Ahmed. Artikkelen redegjor kort for kalifens status i
AM]J.
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Den forste ahmadiyya-madrasa ble grunnlagt av Ghulam Ahmad
selv. I likhet med andre sdkalte moderne madrasat (Berkey og Hefner
2008; Bowen 2012, 26-27), preges Jamia-institusjonen av britisk kolo-
nialisering. I utformingen av et misjonstreningssenter kopierte og ad-
opterte Ghulam Ahmad kristen misjon 1 form av for eksempel
innsamlingsaksjoner, treningsprogrammer og misjonsjournaler (Jonker
2015, 12-17). Under den forste kalifen Hakeem Noor-ud Din, ble det
britiske skolesystemet i leerestedene tydelig: separate klasserom, ret-
ningslinjer for opptak og administrasjon, en sjudrig lereplan og avslut-
tende eksaminasjoner (Jamia Ahmadiyya Deutschland, u.d.). Det var
imidlertid forst i 1928 1 Qadian at den forste Jamia Ahmadiyya ble etab-
lert under ledelsen av Mahmood Ahmad. Den beskrives ofte som en
teologiskole og et misjonstreningssenter innad i bevegelsen, og tilbyr i
dag den nedvendige treningen og utdannelsen til ahmadiaer som ensker
a jobbe som imam eller misjoner for bevegelsen (Sorgenfrei 2018, 97).

Det estimerte antallet Jamia-campuser i verden i dag er mellom 10
og 13 (Stokkedal 2019, 59-60). Den femte og navaerende kalif, Mirza
Masroor Ahmad, innviet Jamia Ahmadiyya UK i London i 2005. Pa den
maéten fikk ahmadier i Europa, inkludert Skandinavia, muligheten til &
ta en religios utdannelsene «n@rmere hjemmety», som informantene mine
beskrev det. P4 grunn av utilstrekkelige fasiliteter og ekende student-
masse, ble campusen flyttet til Haslemere, Surrey i 2012. Det forste aret
fikk 29 studenter fra Storbritannia, Nederland, Tyskland, Belgia, Sverige
og Norge opptak i Jamia UK, som har en tydelig internasjonal status.
Under mitt besek 1 2019, var det 136 studenter fordelt pa syv klasser.
Seks av disse studentene var fra de skandinaviske landene. Samme aret
var det 38 nye sgkere til skolen, hvorav 14 kandidater fikk opptak.*

3

For en oversikt over finansiering i ahmadiyya-menigheten, se Valentine 2008, 97-100;
om den tidlige ahmadiyya-misjonen utenfor Qadian, bade av AMJ og AAII, se Fried-
mann 1989, 24-31; om ahmadiyya-misjonen til Europa i mellomkrigstiden se: Jonker
(2015); ahmadiyya-misjon i norsk og skandinavisk kontekst, se Jacobsen et al. (2015)
og Stokkedal (2019).

AM]J understreker at religios utdannelse er tilgjengelig for bade kvinner og menn, imid-
lertid er Jamia-utdannelse kun reservert for menn. Pa den méten har ikke kvinner tilgang
til imam- eller misjonaerroller (Sorgenfrei 2018, 98; Stokkedal 2019, 60). Uten naermere
detaljer ble jeg fortalt under Jamia-besgket mitt at det finnes egne madrasat for menig-
hetens kvinner og jenter i Rabwah, og at det er et enske om & dpne et liknende leerested
i Storbritannia ogsa.
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Forbindelsen mellom misjon og lederskap i AMJ synes ogsa i hvor-
dan religiose ledere omtales. Innenfor AMJ brukes murabbi og mubal-
ligh om imamer pa urdu. Det forste kan oversettes til «en som gjor
tarbiyyat» (moralsk og andelig oppdragelse). Det andre knyttes til ordet
for misjon, fabligh, og kan oversettes til “misjonzr”. I tillegg brukes
imam og misjonar stort sett om hverandre. Ifelge en hovedimam bruker
bevegelsen imamtittelen utad fordi dette er noe majoritetssamfunnet
gjenkjenner. For informantene mine innebarer imamrollen bade & lede
benn, preke under fredagsbennen, og & lede en menighet. Som titlene
pa urdu tilsier, bestar arbeidsoppgavene ogsa av misjon samt moralsk
og andelig veiledning og oppdragelse av menighetsmedlemmene, som
er viktig for dem (se ogsd Ahmed u.4.). For artikkelen redegjor for de
ulike arsakene til at unge ahmadier onsker a bli religiose ledere, pre-
senterer jeg det teoretiske rammeverket basert pa Bourdieus modell over
symbolske ekonomier.

DET RELIGIOSE FELTET; KAPITAL OG HABITUS

Bourdieus feltbegrep beskrives som «a hierarchically structured social
arena (or market) in which actors compete for money, prestige, and
power» (Verter 2003, 153). Et felt er «a field of struggles», en kamp-
arena, hvor ulike akterer kjemper for a definere, bevare og forsterke po-
sisjonene sine i feltet (Waqcuant 1989, 40; Kiihle 2016, 106). Det
religiose feltet kjennetegnes av rivalisering og kamp om religios makt,
ifelge Bourdieu (Verter 2003, 153), «the constitution of specific in-
stances of religious goodsy (sitert i Bruce 2019, 4-5). Disse ressursene,
eller den religiose kapitalen, er potensielle gjenstander for bade kon-
kurranse, konflikt og samarbeid mellom ulike akterer i feltet (Bruce
2019, 4-5). I det islamske feltet uttrykkes dette for eksempel i kamp om
hvem som er egnet til 4 snakke pad vegne av «korrekt» islam, og forer
til konkurranse om legitimitet eller autoritet. De ulike akterene posisjo-
neres i maktrelasjoner tilbake hverandre, som kan identifiseres som en
kamp om kapital samt habitusformasjoner (Kiihle 2016, 106-109; Dov-
ing 2012, 26-46, Leirvik 2021, 216-228).
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Aktorene akkumulerer forskjellige former for kapital for & posisjo-
nere seg i de ulike religigse feltene de deltar i. Det kan for eksempel
vaere snakk om sosial, kulturell eller religios kapital. Det foregar ogsa
en symbolsk eller materiell utveksling eller transformering av en kapi-
talform til en annen, som Bourdieu kaller for transubstansiering (Verter
2003, 167-169; se ogsd Farquhar 2016, 11-12)). P4 den maten er det
flere kapitalformer i spill 1 det religiose feltet. Videre er verdien av dn-
delig kapital aldri stabil, og alltid gjenstand for tidsmessig og kulturell va-
riasjon. Dermed pagar det en kamp om verdivurderingen av kapital i
parallelle hierarkier som varierer pa tvers av felt. Slike spenninger kan ogsa
forega innenfor den samme sosiale plassen eller institusjonen, og mellom
akterer med ulike kulturelle eller sosiale bakgrunner (Verter 2003, 161-
169; Farquhar 2016, 12).

Kapitalen akterene akkumulerer, kommer til uttrykk i deres habitus,
«the socially structured mode of apprehending and acting in the world»
(Verter 2003, 159). I det religiose feltet preges den religiose habitus av
a sammenfalle med normene til den religigse tradisjonen det gjelder.
Hos Bourdieu forstas habitus-formasjonen som en ubevisst prosess eller
en sosial reproduksjon hvor individet ikke selv ordner sin veremate,
sine aktiviteter eller disposisjoner. En aristotelisk habitus-forstaelse ret-
ter oppmerksomheten mot bevisste performative og repetitive handlin-
ger (Mahmood 2012, 139). Pa sin side kritiserer sosiologene Mellor og
Shilling (2014, 277-280, 288) disse konseptualiseringene for & overse
hyppige globale endringer som pévirker den sosiale stabiliteten og kon-
tekstuelle kontinuiteten, som habitus ogsa formes av. Samtidig mangler
det en orientering mot det intensjonelle — at individene aktivt reflekterer
over og overveier sine handlinger og disposisjoner. Mellor og Shilling
imotekommer dette ved a re-konseptualisere habitus-begrepet basert pa
Bruno Latours konsept om «instauration», «the creative and re-creative
shaping of dispositions and a reflexive mediation of religious repertoires
available within a distinct tradition». Dette innebarer a «draw on mul-
tiple elements of the environment to create new ways of being and
dwelling in the world that is more than their constituent parts» (Mellor
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& Shilling 2014, 275-277, 279-280). Dermed kan religios habitus for-
stds som en sammensatt storrelse.

Doving identifiserer tre aktorer som deltar i det islamske feltet i Skan-
dinavia: 1) islamske leerde i utlandet (f.eks. Saudi-Arabia); 2) generasjonen
av imamer som migrerte til Skandinavia; og 3) den nye generasjon is-
lamske lederfigurer, sékalte «nye stemmer» (2012, 22-25) Dgving fork-
larer at mens islamske lerde har andelig kapital og symbolsk status (pé
grunn av deres religiose ekspertise), mangler de kjennskap til de lokale
kontekstene. P4 den maten er religios kunnskap alene viktig for en leder-
posisjon, men ogsé kulturell kapital. I sin tur er generasjonen av imamer
som har migrert og bosatt seg i Skandinavia kjent med samfunnet og nor-
mene her. De har imidlertid ikke den samme spraklige og kulturelle kjenns-
kapen til Skandinavia (kulturell kapital) som den nye generasjonen av
islamske ledere, som er fodt og sosialisert i Skandinavia. Samtidig kan den
nye generasjonen ogsa bruke nye medier, for eksempel sosiale medier
(Thorbjernsrud og Deving 2012, 22-25; Deving 2012, 41-46). De nye
stemmene kjennetegnes ogsa som reformorienterte og heyt utdannete,
og er uten en formell islamsk utdannelse (Roy 2004 sitert i Daving 2012,
43). Imidlertid kan ikke nye stemmer forstas «entydig som et moderne
substitutt for den tradisjonelle lederen» som utfordrer imamenes og ula-
mas makt, «snarere er det snakk om et supplement til det tradisjonelle
lederskapet» (Doving 2012, 46).

Niels Vinding presenterer ogsa en «imamtypologi» i Imams in Europe:
Developments, Transformations, and Institutional Challenges (Hashas et
al. 2018). Han skiller mellom «institusjonell» og «epistemisk» autoritet,
samt hva slags type utdannelse imamene har; «western», «secular», «tra-
ditional» eller «informal/no training» (2018, 241-245). Institusjonell auto-
ritet forstds som den legitime retten institusjoner har til & delegere autoritet
til individer som kan virke som imamer. Denne autoriteten avhenger ikke
av enkeltpersoners egenskaper, men at det bredere samfunnet anser og an-
erkjenner institusjonens autoritet, ogsa til & delegere denne til imamer. P&
sin side, delegeres ikke epistemisk autoritet av en ekstern akter, men hviler
pa personlige egenskaper, som kan inkludere formell eller uformell opp-
leering, kunnskap, egnethet og tilstrekkelighet for & utfere imamrollen.
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For imamene i Skandinavia er for eksempel lokal kunnskap verdifullt
for arbeidet deres (Doving 2012, 22). Imidlertid har imamer flest begge
former for autoritet, men pa ulike méter og i sveert varierende grad. Vinding
presenterer tolv imamtyper, hvor graden av institusjonell og epistemisk au-
toritet skifter med hva slags type utdannelse og trening de har: fra formell
til uformell/ingen/selvlert. De overlapper eller utvider Dgvings akterer,
og er inndelt 1 grupper av «Institutional imams» (ansatt i f.eks. sykehus,
fengsel eller universiteter), «Ambassador or Network imams» (ansatt av
bilaterale/internasjonale nettverk), «Imams with local mosques» (menig-
heter eller organisasjoner i mindre nettverk) og «Independent imams» (los
eller ingen forbindelse til institusjoner). Ingen av AMJs imamer og misjo-
narer er selvlerte eller har vestlig, sekulaer utdannelse som eneste utdann-
ing, og mé fullfere Jamia-utdannelsen for & virke som imamer. P4 den
maten har AMJ og Jamia Ahmadiyya en sterk institusjonell autoritet, og
ahmadiyya-imamer og -misjonarer er eksempler pé tradisjonell utdanna
imamer, med eller uten moskeansvar, men i aller hagyeste grad del av et
storre nettverk. Deres kulturelle og sosiale kapital gir dem imidlertid epis-
temisk autoritet, som kvalifiserer dem til & virke som imamer i serlig Skan-
dinavia.

DATAMATERIALE OG METODE

Artikkelen er basert pa datamateriale samlet inn gjennom semi-struk-
turerte intervjuer med imamer, Jamia UK-studenter og -alumner fra
Skandinavia, i tillegg til observasjoner fra en guidet omvisning pa Jamia
UKSs campus i 2019. Jeg trengte en derapner for a fa tilgang til infor-
mantene mine, og et formelt skriv fra det administrative kontoret for
eksterne saker, for & intervjue studentene. Til sammen bestar datamate-
rialet av intervjuer med ti informanter (inkludert samtalen med guiden
som er en Jamia-lerer), alle cis-menn, noe som gjenspeiler Jamia UK
som en utelukkende mannlig arena. Intervjuene foregikk pd bdde eng-
elsk, de skandinaviske sprakene og urdu. For & minske sjansen for at
informantene mine gjenkjennes gjengis alle sitater pa engelsk.
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For a sikre informantenes anonymitet er de pseudonymisert og deres
alder, nasjonalitet eller studiear nevnes ikke. AMJ i Skandinavia er
imidlertid liten, og at menighetens egne medlemmer og andre ikke gjen-
kjenner dem kan ikke garanteres. I analysen skiller jeg mellom senio-
rimamer og Jamia UK-alumner og -studenter. Seniorimamene har
utdannelse fra Jamia Rabwah, og er arbeidsinnvandrere i Skandinavia.
De fungerer som hovedimamer i sine respektive menigheter, og kalles
Faisal og Faruk i artikkelen. Jamia UK-alumnene er alle fedt og opp-
vokst i Skandinavia, og refereres til som Haroon, Hanif og Hamdi. I til-
legg til sine (sekulere) universitetsstudier, arbeider de som imamer og
misjonarer i egne menigheter. I likhet med alumnene er studentene ogsa
skandinaviafedte, men hadde ikke fullfort utdannelsen og jobbet heller
ikke som imamer eller misjonarer ved datainnsamlingens tidspunkt.
Deres pseudonymer er Amin, Bashir, Daniel og Elias.

Analysen er delt i tre deler. Forst redegjor jeg for arsakene til at unge
ahmadier fra Skandinavia velger a studere ved Jamia UK og drefter
hvorvidt det foregar en aktiv og eksplisitt rekruttering til leerestedet. Vi-
dere diskuterer jeg utdannelse og kapital og identifiserer hvilke kapi-
talformer som er i spill. Analysens tredje og siste del gjennomgar
betydningen av alumnenes og studentenes sosiale og kulturelle kapital.

«HVORFOR BLE DU IMAM?» DEDIKASJON OG LOJALITET TIL AMJ

OG KALIFEN

Serlig to aspekter ved AMJs organisatoriske struktur knyttet til «the
Ahmadiyya mission», kan forklare studentene og alumnenes motiva-
sjoner til & studere ved Jamia UK og deres dedikasjon til AMJ. Det
forste er wagf-e-nau-programmet («ny dedikasjon» heretter wagf-pro-
grammet) som startet i 1987, og kan forstds som et oppdragelsespro-
gram. Barna laerer blant annet korrekt koranresitasjon, urdu og folger
en egen wagqf-leereplan i religios kunnskap om islam og ahmadiyya. In-
formantene fortalte at wagf-programmet introduserte dem for religios
tro og praksis fra en ung alder. Det andre er underorganisasjonen Khud-
dam-ul-Ahmadiyya («tjenere av Ahmadiyya», heretter Khuddam), som
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kan forstas som en «principal feeder group» som oppmuntrer «teenage
males to become actively involved in the missionary outreach of the
movement» (Poston 1992, 113). Waqf-programmet og Khuddam in-
struerer en bestemt livsstil for medlemmene, og har betydning for deres
habitusformasjon. Alle informantene deltok i wagf-programmet, og
bade alumnene og studentene er aktive Khuddam-medlemmer.

Ifolge Valentine skal wagf-programmet leere opp barna til & bli gud-
fryktig og dedikerte ahmadier og er helt sentralt for & opprettholde be-
vegelsens struktur og disiplin (2008, 97, 184-185). Alumnen Haroon
forteller at wagf er grunnen til at han studerte ved Jamia: «[the fourth
Khalif] started the program, which entails that the children before birth,
the parents dedicate them to the religion. And when they [barna] come
into the world, they shall only work for our community. And when turn-
ing 16, I signed the papers, if | wish to continue my dedication. [Noen
velger ikke det], but I chose to continue it» (personlig intervju 2019).
Alumnene og studentene fortsatte sin wagf for & vie livene sine til AMJs
imam- og misjonsarbeid. Jamia UK-studier ble derfor et naturlig valg
for & oppfylle dette onsket.

Valentine skriver at wagf-programmet gir barna en spesiell status og
«folelsen av at de er valgt for en bestemt oppgave» (2008, 96-97, 99, 111-
112). Da jeg diskuterte dette med informantene, kom det frem at de ikke
anser seg selv som «spesiellex» eller «utvalgte», men er bevisste den hoye
statusen en imam har. De virker ydmyke og beskjedne, og prover a folge
veien de har valgt pa best mulig mate. Haroon forklarte for eksempel at
han valgte a fortsette sin wagf for a laere mer om sin religion og «find the
meaning of life [which is to reach God]» (personlig intervju 2019). Stu-
dentene valgte & fortsette sin wagf fordi de ble inspirert av hovedimamer
og eldre Jamia-studenter til & bli misjonarer og imamer.

Khuddam er kun dpen for menn mellom 15 og 40 &r som betaler
medlemskontingenten chanda, og har ogsé hatt betydning for alumnene
og studentenes motivasjoner til & studere ved Jamia UK. Khuddam il-
lustrer lojaliteten, dedikasjonen og lydigheten bevegelsen etterspor fra
sine medlemmer. Khuddam-medlemmer lover a vere «ready to sacrifice
my life, wealth, time and honour for the sake of my faith, country and

22



din 172022

nation», og «offer any sacrifice for guarding the Institution of Khali-
fatul-e-Ahmadiyya» and to abide by any «maroof [beslutning] made by
the Khalifay (Khuddam News sitert i Valentine 2008, 97). Bade alum-
nene og studentene er aktive Khuddam-medlemmer, og deltar pa regel-
messige meter, frivillige aktiviteter 1 og utenfor moskeen, samt
sportsturneringer som menigheten arrangerer. Dermed bidrar organisa-
sjonen bade til religios og moralsk praksis, samt et sosialt fellesskap.
For informantene gir Khuddam en mulighet for ungdommen & sosiali-
sere og skape et sterkt broderlig band.

Samtidig viser intervjumaterialet mitt at imamer, familien og kalifen
har en viss innvirkning pa informantenes valg til & studere ved Jamia UK,
og at det skjer en aktiv og eksplisitt rekruttering av unge ahmadier til Jamia
UK og dermed til bevegelsens misjonsprosjekt. Haroon husket tilbake til
wagf-klassen, og at de som viste serlig interesse for religion og var aktive
i menighetsarbeid, fikk mer informasjon om Jamia UK og ble etter hvert
oppmuntret til & seke der av hovedimamen deres da den dpnet. Hanif be-
skriver ogsa Jamia UK som en prestisjefull institusjon som mange foreldre
onsker & sende barna sine til. Noen av informantene mine har ogsa imamer
eller misjonarer i familien, som de har latt seg inspirere av. Det som imid-
lertid er helt avgjerende for mange av informantenes valg til 4 bli imamer,
er at kalifen selv oppmuntrer dem, under sékalte mulagat (korte mater)
med ham hvor de far anledning til & sperre om hans rad til deres fremtids-
planer. I nesten alle tilfeller anbefaler kalifen dem om & studere ved Jamia.
Dette illustrerer respekten og lydigheten de viser kalifen, hans autoritet og
religiose kapital.

Hvordan forstér studentene og alumnene seg selv og deres valg? Va-
lentine skriver at unge ahmadier instrueres i religias praksis og blir under-
vist i en mer offisiell religios leere gjennom wagf-programmet og Khuddam
(2008, 80-81). Bevegelsen presenterer dem for et altomfattende ideologisk
rammeverk og et verdensbilde som bidrar til intern disiplin og samherighet,
og de internaliserer de religigse normene som wagf-barn og Khuddam-
medlemmer. Dette strukturerer en bestemt livsstil for dem (og andre ahma-
dier). Studentene og alumnene beskriver seg selv som religigse, fromme
individer som aktivt seker utvikling av sitt religiose og moralske selv, og
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som ensker & tilegne seg mer religios kunnskap. For dem blir dermed
Jamia-utdannelse et bevisst valg for & oppna dette. Videre, i stedet for &
soke religios kapital, fremstér deres utdannelse som en form for personlig
moralsk kultivering og en mate & oppfylle deres hengivenhet til AMJ pa.
Det tyder imidlertid pd at hovedimamer og kalifen kun oppmuntrer sarlig
religiose og gudfryktige unge ahmadier som viser interesse for misjon til
a studere ved Jamia, ifelge det alumnene fortalte meg. Elias nevnte ogsé
at alle kandidater blir spurt om foreldrenes involvering i seknadsprosessen
under opptaksintervjuet til Jamia UK, for & beslutte om kandidatene selv
onsker a studere ved Jamia, eller om det er press fra familien. Grunnen til
dette er at kandidater som studerer ved Jamia péd grunn av foreldrene ofte
dropper ut, noe skolen vil unnga. Studentene jeg intervjuet understreket
den minimale rollen familien spilte i deres enske om & studere ved Jamia
UK, for dem handler det om & oppfylle deres wagf.

JAMIA UK: UTDANNELSE OG KAPITAL
Under besoket mitt til Jamia UK fikk jeg en guidet campus-omvisning.
Vi snakket om laerestedet, og guiden svarte pa spersmél om lereplanen
og undervisninga. Ingen Jamia-campuser har en semesteravgift. Skolen
dekker kost og losji, og bade studenthybler og andre fasiliteter som tren-
ingsrom, kantine og bennehall finnes pa campus. Skoleuniformen bestar
av en hvit shalwar kamiz (typiske klar 1 Ser-Asia), en svart vest eller
blazer, polerte sko og gjerne en bat-formet, svart lue, som reflekterer
«the respect and dignity of a missionary and imamy, forklarte guiden.
Uniformen har samme farger som AMJs flagg, noe som demonstrerer
en tydelig tilherighet til bevegelsen. Gjennom uniformene er studentene
synlige medlemmer av bade Jamia UK og AMJs sosiale felt, og synlig-
gjor deres sosiale og religiose kapital. Jamia UK er pd mange mater en
islamsk internatskole som tilbyr studentene «alt de trenger». I bourdie-
usk forstand kan vi beskrive dette som Jamia UKs materielle og oko-
nomiske kapital (Farquhar 2015, 27-35).

Beliggenheten i nerheten av AMJs hovedkvarter i Storbritannia og
kalifens bosted, styrker Jamia UKSs religiose kapital, som tiltrekker unge
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ahmadier som ensker & bli imamer og misjonarer, ogsa utenfor Europa.
Informantene beskrev blant annet kalifens besgk til campus som et hoy-
depunkt, og har stor glede av a be fellesbenner bak ham. Forstitt som
Guds representant pa jorda og Ghulam Ahmads etterfolger, fungerer ka-
lifen som leder, guide, leerer og bevarer av troen, og det forventes ly-
dighet og respekt til ham av alle ahmadier (Valentine 2008, 80-84).
Informantene mine, som andre ahmadier, omtaler for eksempel kalifen
som Hazoor, «den bearede».

Jamia Ahmadiyyas lereplaner, inkludert Jamia UK, er strengt ori-
entert mot ahmadiyya-troen og -leeren. Leereplanen krever at studentene
far en innfering i1 andre tolkninger av islam og mer overordna aspekter
av islam (koran-resitasjon, hadith og figh, islamsk rettsvitenskap), men
bestar typisk av AMJs egen litteratur skrevet av grunnleggeren, kalifene
eller AMJs religiose lerde.” Amin forklarte imidlertid at mer generelle
leereboker eller utdrag fra disse brukes i noen fag, som Comparative
Religions og sprakfagene. Studentene oppfordres til & lese beker utenfor
leereplanen for & gke kunnskapen sin, men som Elias papekte «they re-
commend us to read other secular books, but not many people do. Or,
many people do, but not as much as they should» (personlig intervju
2019). I tillegg til ahmadiyya-orientering, er flere av bakene og tekstene
skrevet pd urdu, som er blant Jamias fire sprakfag. For studenter uten
en urduspraklig bakgrunn tilbys urdu-undervisningen pa et mer grunn-
leggende niva. Dermed er ikke Jamia-opptak lukket for studenter uten
urduspréklig bakgrunn, men det er et tydelig flertall av bade pakistanske
leerere og studenter ved Jamia UK. Undervisningsspraket er imidlertid
engelsk i alle fag, unntatt i sprdkfagene. Jamia UK kan derfor karakte-
riseres som en eksklusiv institusjon pa mange mater, med formal & pro-
dusere ahmadiyya-imamer og —misjoner, og ikke islamske. Verdien av
den religiose kapitalen som Jamia-utdannelse sikrer ahmadiyya-imamer
og -misjonerer varierer mellom det mindre ahmadiyya-muslimske feltet
og det storre islamske feltet, hvor deres posisjoner kan vare relativ

5 T samtalen min med Faruk nevnte han noen av vanskelighetene Jamia Rabwah meter

som folge av Pakistans blasfemilover. Det er for eksempel ikke tillatt for lerestedet &
bruke Koranen eller baker publisert av AMJ i undervisningen. Dette har fatt konsekven-
ser for leereplanen deres.
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svake. For det forste, pa grunn av sin status som en ikke-muslimsk
gruppe i det storre islamske fellesskapet, blir AMJ ekskludert fra ulike
arenaer og kjemper ikke for & definere islamsk ortodoksi pa lik linje
som andre akterer. For eksempel, til tross for at AMJ er overveiende
pakistansk, er dens strukturelle posisjon i det islamske feltet relativt
svak pé grunn av sekterismen i Pakistan. Dette har ringvirkninger for
AMIs posisjon i det skandinavisk-islamske feltet ogsa. For det andre, i
det smalere ahmadiyya-islamske feltet, kan den eldre og nyere genera-
sjonen av imamer og misjonarer sammenlignes med akterene Doving
identifiserer. Maktrelasjonene mellom dem kjennetegnes imidlertid ikke
av at den nye generasjonen utfordrer den eldre generasjons posisjon.
Mangelen pa en «kamp over kapital» kommer jeg tilbake til i analysens
siste del.

Til tross for at studentenes mal er & bli imamer og misjonerer, betyr
fullfert Jamia-utdannelse ikke nedvendigvis at de gjor det. Guiden min
forklarte at Jamia som institusjon forst og fremst skal forstds som et tren-
ingssenter med formal om & produsere «people who serve the Ahmadiyya
movement in any way they are asked to». P4 den méten produserer Jamia
ikke bare imamer og misjonarer, men ogsa personer som kan innta ulike
roller i AMJ (som ikke krever Jamia-utdannelse), som amir (nasjonal AMJ
leder) eller andre administrative stillinger. Arbeid som Jamia-laerer er et
eksempel pa at Jamia-alumner tjener bevegelsens misjonsprosjekt gjennom
opplaring av potensielle fremtidige misjonarer, forklarte guiden min. Stu-
dentene utelukket ikke slikt arbeid, men presiserte at de underlegger seg
kalifens ensker for dem. Til syvende og sist, selv om Jamia-alumner og-
studenter kan innta forskjellige roller, «their mission remains the same», &
tjene bevegelsen, understreket guiden. Videre gir ikke endt Jamia-utdann-
else en akademisk grad, til forskjell fra andre islamske leresteder for
hoyere utdanning, men et diplom. Dette kan ogsé pavirke verdivurde-
ringen av den religiose kapitalen de tilegner seg i det storre islamske
feltet, hvor ahmadiyya kan bli ansett som ikke-islamsk. Studentenes
handlingsrom forblir dermed tydelig begrenset til posisjoner innenfor AMJ.
BETYDNINGEN AV ALUMNENES OG STUDENTENES SOSIALE OG KULTURELLE
KAPITAL
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Det empiriske materialet viser at den nye generasjonen imamers posi-
sjon 1 det skandinavisk-islamske feltet ogsa hviler pd deres sosiale og
kulturelle kapital, som pavirker deres posisjoner som islamske akterer
i det skandinavisk-islamske feltet. Verdivurderingen av sosial og kulturell
kapital foregér imidlertid pa en annen maéte i en ahmadiyya-muslimsk kon-
tekst.

Blant annet oppvurderer seniorimamene alumnene og studentenes
sosiale og kulturelle kapital. Seniorimamene forklarte for eksempel at
alumnene og studentene oppfattes som gode forbilder for menighetenes
ungdoms- og tendringsgutter. Samtidig papekte de at alumnene og stu-
dentene ikke behever arbeidstillatelser, slik som de gjorde. Faruk vektla
at han ikke hadde samme sprakferdigheter som alumnene og kunne hel-
ler ikke relatere seg til ungdommens spersmal og problemstillinger pa
samme mate som dem. Alumnene og studentene har «vert der», for-
klarte han, og kan derfor bedre forstd ungdommen péd en annen — og
bedre — mate. Studentene understreker ogsa at deres sosiokulturelle bak-
grunn og kjennskap til skandinavisk samfunn og sprak er fordelaktig
for deres potensielle roller som imamer og misjonerer i Skandinavia.
Amin trakk ogsa frem at han (og hans medstudenter) kjenner til reali-
teten av 4 vokse opp som ahmadier i Skandinavia. Dermed oppstér ikke
en konflikt om seniorimamenes og alumnenes legitimitet som islamske
representanter eller ledere pa bakgrunn av sistnevntes kulturelle og so-
siale kapital. I motsetning til Devings (2012, 22-25, 43-46) akterer, opp-
lever verken seniorimamene eller alumnene og studentene dette som
gjenstand for konflikt eller spenninger, men snarere som fordelaktig for
imamrollen.

Verdivurderingen av studentenes og alumnenes sosiale og kulturelle
kapital resonnerer ogsa med Mellor og Shillings (2014, 275-277, 279-
280) re-konseptualiserte habitusbegrep: det er en sammensatt storrelse
av ulike elementer av studentene og alumnenes miljo. Dette inkluderer
deres religiose kunnskaper, andelige disposisjoner, samt kjennskap til
skandinaviske sprak, normer og samfunn. Med andre ord er deres skan-
dinavisk-islamske habitus ikke formes av Jamia-utdannelsen alene, men
ogsa deres sosiale og kulturelle kapital. P4 den maten, til tross for at en
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Jamia-utdannelse kreves for en imam- og misjonar-posisjon i AMJ,
viser materialet at posisjoneringen deres som ledere ogsa avhenger av
andre faktorer.

Andre aktorer i det islamske feltet anser ogsa alumnene og studen-
tene som islamske aktorer og representanter i Skandinavia. Eksempler
pé dette er ndr alumnene deltar i debatter om islam og intervjues pa TV
og aviser, eller bruker nye medier som blogger. Hamdi fortalte: «in the
eyes of [the Scandinavian] society I am regarded an expert of Islam or
an Islamic scholar [due to my Jamia education] — there is no doubt that
I am — that is why I am willing to talk about Islam» (personlig intervju
2019). Han distanserer seg ikke fra legitimiteten han har som en islamsk
representant som en ahmadiyya-imam og -misjonar, men fraskriver seg
status som islamsk laerd. I en samtale om majoritetssamfunnets forvent-
ninger til ahmadiyya-menigheten husket Faisal en episode under et
moskearrangement. En ikke-muslimsk deltaker sa at ahmadier ma ar-
beide med & promotere «sin islam», og ga dem ansvar for a «rette opp»
samfunnets syn pa islam og muslimer. Dette er eksempler pa hvordan
ahmadiyya-imamer og -misjonerer posisjonerer seg i det storre skan-
dinavisk-islamske feltet, til tross for at Jamia UK har en relativt svak
posisjon i det starre islamske feltet (Jacobsen et al. 2015, 368-371; Sor-
genfrei 2018, 88-104). For informantene mine er det helt vesentlig at
ahmadiyya-lederne har god kjennskap til skandinavisk samfunn og
sprék, samt nye medier, for & operere som islamske aktorer her.

Mangelen pé konflikt mellom seniorimamene og de aktive alumnene
kan imidlertid ogsé knyttes til Jamia Ahmadiyyas strenge orientering
mot AMIJ tro og lere, som bidrar til at de samme diskursene pa mange
mater reproduseres pa tvers av generasjonene. Samtidig har sadr anju-
man og kalifen den institusjonelle autoriteten til & delegere imam- og
misjonarroller til de uteksaminerte studentene, og bestemmer ogséa hvor
de skal arbeide. Hamdi fortalte:

[The Khalifa] deploys the imams. It is he who decides where they will be sent.
We don’t decide ourselves. Because we have already, when we enroll to the
theology study, to become imams, we have already signed on dedicating our
lives to serve Islam and Islam’s Ahmadiyya community. And afterwards — of
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course, you can quit — but, as long as you’re there, as long as you have your
pact [wagqf], that you shall work for the community, so then you don’t decide
where you’ll be going, it’s the Khalifa who decides where you’re going, which
country you’re going to (...). And he sent me to, it happened to be [skandina-
visk land], where I was born and brought up. (...) Every country has a chair-
man, (...) amir. (...). In [land] I work under the amir. And it’s him, usually
him, who decides where I’1l work in [landet] (personlig intervju 2019).

Haroons samtale legger til at hvert lands amir skriver brev til sadr an-
Jjuman om imambehovet sitt. P4 den maten avhenger utplassering av
imamer og misjonarer av hvor de trengs. Haroon husker for eksempel
at det var tre stykker fra det samme landet i hans kull, men bare han ble
sendt til det skandinaviske landet. Denne praksisen oppfattes som legi-
tim av bade seniorimamene, de aktive alumnene og studentene, samt
innad 1 AMJ, og kalifens beslutninger respekteres. Dette bidrar til at det
er mindre konflikt mellom den eldre generasjonen og nye generasjonen
imamer og misjonarer, og gjenspeiler igjen deres lojalitet og dedika-
sjon, samt AMJ og kalifens institusjonelle autoritet.

KONKLUSJON: «NYE STEMMER)» I AMJ?

I likhet med Devings (2012) studie av sunni-imamer, viser studien min
at AMJ ogsa preges av «nye stemmer». Selv om Jamia-utdannelse kre-
ves for at ahmadier kan innta imam- og misjoner-rollen i AMJ, sikrer
den alene ikke posisjoner som islamske ledere i Skandinavia. Som Dov-
ings akterer (2012, 43-46), besitter Jamia-studentene og -alumnene ikke
bare religios kapital, men ogsa kulturell og sosial kapital, i kraft av deres
sammensatte sosiokulturelle bakgrunn. Sammenlignet med seniorima-
mene, som ikke har den samme kunnskapen om skandinavisk samfunn
og sprék, virker det til & styrke studentenes og alumnenes religiose ka-
pital innad i AMJ og det skandinavisk-islamske feltet. Seniorimamene
opplever imidlertid ikke at deres makt eller autoritet blir utfordret. De
oppvurderer selv den nye generasjonens kapital som fordelaktig og po-
sitivt for AMJs posisjon i det skandinavisk-islamske feltet.
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Dette kan forstas i sammenheng med at enhver ahmadiyya-imam og
-misjonar krever Jamia-utdannelse. Sammen med sin institusjonelle
autoritet, bidrar Jamias strenge orientering mot ahmadiyya-muslimsk
tro og lere til at det samme ideologiske rammeverket og de samme re-
ligiose normene pé tvers av generasjoner i stor grad reproduseres. Ved
at opptaket til Jamia er begrenset til ahmadier, kjemper ikke studentene
og alumnene om a definere islamsk ortodoksi, til forskjell fra andre is-
lamske laerersteders studenter.® Samtidig er karrieremobiliteten til utek-
saminerte Jamia-studenter liten, bade fordi de ikke oppnér en akademisk
grad, men sarlig ogsa fordi AMJs administrative kontorer bestemmer hvor-
dan Jamia-utdannelsen brukes. Dermed utfordres ikke det eksisterende sys-
temet av symboler og mening, men strukturene reproduseres, riktignok
tilpasset egne lokale kontekster. Dette understreker at Jamia UK produserer
ahmadiyya-muslimske og ikke islamske imamer og misjonerer, samtidig
som den religigse kapitalen som akkumuleres preges av a vare mer stabil
og ikke gjenstand for like mye steds- eller tidsmessig variasjon.

Dermed kombinerer alumnene og studentene sin religiose utdannelse
(og kapital) med sin kulturelle og sosiale kapital ndr de opptrer som
imamer eller islamske representanter i Skandinavia. Dette illustrerer
Latour’s konsept om «instauration» og Mellor og Shillings (2014, 275-
277, 279-280) forstaelse av at individene former en habitus gjennom
en sammensetning av elementer fra miljoet og det religiose repertoaret
sitt. P4 den maten preges deres autoritet som ahmaidyya-imamer og -
misjonarer ogsd av epistemisk autoritet (Vinding 2018, 241-244). P
den maten kan deres kapital vurderes som kommer til uttrykk i deres
skandinavisk-muslimske identitet og vaeremate — deres skandinavisk-
islamske habitus (Kiihle 2016, 106-109).

Som AMJs «nye stemmer» forventes det at alumnene og studentene
er gode forbilder for sine menigheters ungdoms- og tendringsgutter,
som de anses a vaere spesielt rustet til pa grunn av deres sosiokulturelle
bakgrunn. De gjor seg for eksempel tilgjengelige for ungdommen som
personer de kan relatere seg til, og hjelper dem med spersmal og prob-

¢ For eksempel mottar [UM studenter med bakgrunn fra ulike islamske tradisjoner, som
bade kjemper om a definere islamsk ortodoksi og verdivurdering av islamsk &ndelig
kapital (Farquhar 2016, 3).
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lemstillinger knyttet til blant annet det & vaere skandinavisk muslim.
Dette gjor de blant annet gjennom bruk av diverse sosiale medier og
blogger. Videre, posisjonerer deres ulike former for kapital og habitus
dem som representanter for islam i majoritetsbefolkningens oyne ogsa.
Dette gir dem mulighet til & engasjere seg 1 debatter om islam pa lik
linje med islamske (og ikke-islamske) akterer med en annen strukturell
posisjon i det storre religiose feltet. Samtidig utfordrer de heller ikke
de etablerte autoritetsstrukturene innad i AMJ, men utvider dem pa den
maten at den ikke bare bestemmes av religigse kapital i kraft av religios
utdannelse eller religiositet, men ogsé av sosial og kulturell kapital.
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ABSTRACT

This paper is based on a study of Scandinavian-born students and
alumni at the theological seminary Jamia Ahmadiyya UK. Drawing on
a Bourdieu-inspired approach and previous studies of higher Sunni-Is-
lamic education, I examine the question: What significance do the reli-
gious education, social and cultural capital of young Ahmadis have for
their positioning as imams and missionaries in Scandinavia? Previous
studies illustrate how the valuation of so-called «new moderators», of
which young Ahmadis are examples, is crucial for their positioning.
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This can also be applied to the Scandinavian Ahmadiyya communities.
My study shows, however, that the valuation of capital and the struggle
for legitimacy play out differently. Thus, relating to previous research
on religious education and authority, the paper exemplifies the valuation
of capital and habitus formations and its significance for representation
and leadership.

Key words: Ahmadiyya, authority, Islam in Scandinavia, religious edu-
cation
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En sykehusimam for alle?

Organisering og representasjon i religions- og
livssynsbetjening («chaplaincy») for muslimer ved
norske sykehus

Av Marianne Hafthor Boe
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Religions- og livssynsbetjeningen ved norske offentlige institusjoner er
i endring. Selv om Den norske kirke fortsatt har et hovedansvar for til-
budet, har det de senere arene blitt iverksatt tiltak som skal sikre pasi-
enter og pargrende et mer pluralistisk og likeverdig tilbud. Denne
artikkelen vil utforske endringene som finner sted i organiseringen av
religions- og livssynsbetjeningen som tilbys personer med muslimsk
bakgrunn ved norske sykehus. Med utgangspunkt i intervjuer og infor-
masjon om religions- og livssynsbetjening innhentet fra fem ulike sy-
kehus i Norge, vil jeg diskutere organiseringen av tilbudet i lys av
problemstillinger knyttet til representasjon og ivaretakelse av internt
muslimsk mangfold i norsk offentlig sammenheng. Likebehandling er
et tungtveiende prinsipp i religions- og livssynsbetjeningen ved norske
sykehus. I artikkelen drefter jeg hva slags representanter og stillinger
som inngér i tilbudet ved norske sykehus, hvilken kompetanse og erfa-
ring som er vektlagt, og hva slags krav til organisasjonstilknytning som
er utbredt. Funnene i denne studien viser at det pagar en heterogenise-
ring av tilbudet, men at det fortsatt gjenstar en del for & nd ambisjonen
om en helhetlig og pluralistisk religions- og livssynsbetjening.

Nokkelord: Religions- og livssynsbetjening, sykehusimam, norske sy-
kehus, internt muslimsk mangfold, representasjon
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INNLEDNING

Heasten 2020 oppstod det offentlig diskusjon om religions- og livssyns-
betjening i forbindelse med at Oslo universitetssykehus (OUS) og syke-
hjemsetaten i Oslo sekte etter en nyansatt som kunne ivareta pasienter
og parerende med muslimsk bakgrunn sine dndelige og eksistensielle
behov. Stillingen ble opprinnelig omtalt og presentert som «sykehusi-
mamy, noe som forte til debatt om hva slags kvalifikasjoner som var
nedvendig i stillingen, hvorvidt personen matte ha tilknytning til en s-
kalt senderorganisasjon, og om sykehusimamen kunne vere en kvinne
(Al-Obaide, Gynnes og Selimovic 2021; Marvik 2021; Vart Land 2021;
Selimovic 2020). Ansettelsen ble ansett som en viktig brikke for & sikre
likeverdige tjenester for religions- og livssynsbetjening innenfor helse-
sektoren i Oslo. Diskusjonene loftet ogsa fram noen grunnleggende
problemstillinger knyttet til organiseringen av et slikt tilbud i norsk of-
fentlig sektor. Denne artikkelen vil ikke ga inn i debatten rundt ansett-
elsen ved OUS, men bruke den som utgangspunkt for a belyse sentrale
utfordringer ved organiseringen av et helthetlig og pluralistisk tilbud
om religions- og livssynsbetjening i sykehussektoren for personer med
muslimsk bakgrunn.

RELIGIONS- OG LIVSSYNSBETJENING: HVA ER DET, OG HVORFOR ER DET VIK-
TIG?

Begrepet religions- og livssynsbetjening viser til &ndelige og eksisten-
sielle veilednings- og omsorgstjenester som tilbys ved offentlig insti-
tusjoner. P4 engelsk brukes ordet chaplaincy, som er avledet av ordet
chaplain. Direkte oversatt til norsk betyr det kappelan. Ettersom dette
ordet brukes om en stillingsbetegnelse innenfor Den norske kirke, egner
det seg 1 mindre grad til andre religioners og livssyns tjenestetilbud.
Selv om det engelske ordet chaplaincy ogsa anvendes pa norsk i noen
sammenhenger,! vil betegnelsen religions- og livssynsbetjening bli

' For eksempel brukes chaplaincy pa en konferanse arrangert som et samarbeidsprosjekt

mellom Feltprestkorpset i Forsvaret, Oslo Universitetssykehus v/ Prestetjenesten og
Seksjon for likeverdig helsetjeneste, Universitetet i Oslo v/ Det teologiske fakultet,
Human-Etisk Forbund og Samarbeidsradet for tros- og livssynssamfunn. (STL 2017).
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brukt i denne artikkelen da det viser til et bredere tjenestetilbud utover
en kristen kontekst.

I norsk sammenheng har betegnelsen religions- og livssynsbetjening
innbefattet eksistensielle og andelige tjenester som tilbys enkeltpersoner
1 offentlige institusjoner og etater som sykehus og sykehjem, universi-
teter og heagskoler, fengsler, i kriminalomsorgen og i haeren. Fram til
nylig ble tjenesten utelukkende tilbudt av Den norske kirke, og det var
prestens oppgave & serge for ritualer, seremonier, sjelesorg, omsorgs-
arbeid og veiledningstjenester. Sykehusprest, fengselsprest, studentprest
og feltprest er derfor etter hvert blitt etablerte begrep i norsk dagligtale.

Tilbudet om religions- og livssynsbetjening anses som en viktig del
av virksomheten ved norske helseforetak. I Oslo universitetssykehus
sine retningslinjer vektlegges for eksempel pasienters andelige og eksi-
stensielle behov som en sentral del av virksomheten (OUS 2021a, pkt.
4). I Stortingsmeldingen «Lindrende behandling og omsorgy, trekkes
andelige og eksistensielle behov fram som sentrale aspekter ved om-
sorgstilbudet. I tillegg understrekes det at:

(...) Det kulturelle og religiose mangfoldet i befolkningen gjenspeiles i helse-
og omsorgstjenesten. Det er viktig & ta hensyn til den enkeltes kulturelle og
religiose bakgrunn. Det kan vere behov for a kartlegge den enkeltes ensker
og bakgrunn som grunnlag for tiltak og tilrettelegging av tilbudet (Meld. St.24,
34).

Det handler med andre ord om a tilby et helhetlig omsorgstilbud, som
ikke bare inkluderer fysiske og kroppslige behov, men ogsa andelige
og eksistensielle som ivaretar den enkeltes religiose og kulturelle bak-
grunn. Tilbudet skal ikke bare gjelde for pasienter og parerende pa lan-
dets sykehus, men ogsé for beboere pd sykehjem og andre institusjoner.
Tilbudet om religions- og livssynsbetjening er dermed naert forbundet
med den overordnede malsettingen om & tilby en helhetlig helsetjeneste.

Religions- og livssynsbetjening har vaert omdiskutert i norsk offent-
lighet, men forelopig finnes det lite forskning pa omradet. De siste drene
har det vaert organisert konferanser om temaet i regi av Samarbeidsradet
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for tros- og livssynssamfunn og Human-Etisk Forbund (STL 2017; HEF
2018). Det finnes ogsa publikasjoner som tematiserer det andelige og
eksistensielle behovet som inntrer ved sykdom og lidelse (se f.eks. Au-
stad et.al. 2020; Grasaas 1997), organiseringen av religionsbetjeningen
ved norske sykehus mer generelt (Braten 2019), og som belyser prob-
lemstillinger knyttet til religios pluralisering spesielt (Grung og Braten
2019). Med denne artikkelen ensker jeg & tilfore ny informasjon om
hvordan religionsbetjeningen for norske muslimer er organisert, og noen
av utfordringene som oppstar i denne sammenheng. I arbeidet med
denne artikkelen har jeg samlet stillingsutlysninger, avisartikler, kro-
nikker og debattinnlegg som er publisert de siste drene om religions-
og livssynsbetjening ved norske sykehus. I tillegg har jeg innhentet in-
formasjon om hvordan ordningen praktiseres og fungerer ved ulike in-
stitusjoner, 1 form av intervjuer og samtaler med representanter for
religions- og livssynsbetjening ved de fem storste sykehusene i Norge:
Haukeland universitetssykehus, Oslo universitetssykehus (OUS), Sta-
vanger universitetssykehus (SUS), Universitetssykehuset 1 Trondheim
(St. Olavs hospital) og Universitetssykehuset Nord-Norge Tromse
(UNN).2 Hensikten med datainnsamlingen har vert a kartlegge reli-
gions- og livssynsbetjeningen som finnes ved de storste sykehusene, og
fange opp noen av problemstillingene som oppstar i betjeningen av per-
soner med muslimsk bakgrunn.

EN HELHETLIG OG PLURALISTISK RELIGIONS- OG LIVSSYNSPOLITIKK

A legge til rette for et likeverdig tilbud for religions- og livssynsbetjen-
ing ved offentlige institusjoner og etater har vart et sentralt tema 1 norsk
religionspolitikk. Religionspolitisk sett befinner Norge seg for tiden
mellom to ulike modeller. Pa den ene siden har Norge fulgt den sékalte
establishmentmodellen, som gir en definert statsreligion privilegier
overfor andre religioner og livssyn (Plesner 2016, 65). Fram til 2012

2 Intervjuene ble gjennomfort pa epost og i telefonsamtaler med ansatte ved avdelinger

som har ansvar for religions- og livsynsbetjening ved sine institusjoner. Spersmélene
ombhandlet tjenestetilbudet, og inkluderte ikke personidentifiserende opplysninger, ver-
ken om de ansatte eller brukere av tilbudet.
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var den evangelisk-lutherske kirke definert som statskirke i Norge. Selv
om forholdet mellom stat og kirke er endret, har Den norske kirke som
folkekirke fortsatt en privilegert rolle overfor staten. Establishmentmo-
dellen vektlegger religionsfrihet som et viktig prinsipp, men legger sam-
tidig til rette for forskjellsbehandling. I grunnloven er for eksempel
verdigrunnlaget definert som kristent og humanistisk, Den norske kirke
er identifisert som folkekirke og som forvalter av gravplasser over hele
landet, og kirkens religiose kalender bestemmer tidspunktet for flere
nasjonale helligdager (Boe 2018, 1-2).

Pé den andre siden finner vi eksempler pa at Norges religionspolitikk
de siste arene har beveget seg mot en pluralismemodell, som innebarer
et prinsipielt skille mellom religion og stat (Plesner 2016, 68). Her til-
rettelegges det for individers og gruppers religionsutevelse 1 offentlig
sammenheng, og statens oppgave blir & sikre likebehandling pd dette
omradet. Norges religiose landskap har ogsa forandret seg betraktelig
de siste tidrene. Selv om religionsmangfoldet er skende, er Den norske
kirke fortsatt sterst. Ifolge Statistisk sentralbyrds religionsstatistikk
hadde Den norske kirke i overkant av 3.6 millioner medlemmer i 2021
(SSB 2022). Deretter kommer kristne kirkesamfunn utenfor Den norske
kirke, som er oppfert med 370 997 medlemmer 1 2021, og muslimske
trossamfunn kommer pa en tredjeplass med 169 605 medlemmer.
Buddhistiske trossamfunn er fjerde storst gruppering, med 21 567 med-
lemmer 1 2021. Et saertrekk ved det norske samfunn er at hele 97 260
personer er registret som medlemmer i Human-Etisk forbund og andre
livssyn, noe som er langt heyere enn i andre land (SSB 2022). For a
ivareta dette religions- og livssynsmangfoldet i norsk offentlighet, har
flere religionspolitiske tiltak blitt iverksatt. Disse har inkludert lovend-
ringer om vigsel og gravferd, men ogsé ekonomiske tilskuddsordninger
fra staten til ulike registrerte trossamfunn (Bee 2018, 1- 4). 12021 tradte
ogsé en ny lov om trossamfunn i kraft, og erstattet dermed tidligere lov-
verk pa omradet.> Hensikten med de ulike tiltakene har ikke bare veert
a losne pa bandene mellom stat og kirke, men ogsa 4 sikre sterre grad
av likebehandling av livssyn og religioner utenfor Den norske kirke.

3 Trossamfunnsloven erstatter Lov om trudomssamfunn og ymist anna fra 1969 og Lov

om tilskott til livssynssamfunn fra 1981.
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Grunnlovsbestemmelsen om religionsfrihet har veid tungt i denne pro-
sessen, og medfert endringer for ivaretakelse av religiost mangfold i
det offentlige rom, i offentlige institusjoner og i politikkutformingen.

I den offentlige utredningen «Det livssynsapne samfunn: en helhetlig
tros- og livssynspolitikk» utgitt i 2013, utgjorde religions- og livssyns-
betjening i1 offentlig sektor et av hovedpunktene. Her pekes det pé at
organiseringen i for stor grad tilpasses majoritetsbefolkningens religiose
tilherighet, og at en aktiv tilrettelegging for befolkningens religions- og
livssynstilherighet vil kreve et starre mangfold i tjenestene som tilbys
(NOU 2013, 169). Pa den bakgrunn slas det fast at: «Det ber legges til
rette for likestilling og mangfold nar det gjelder religios og livssyns-
messig betjening pa sykehus, i fengsler og 1 det militeere» (NOU 2013,
55).

Religions- og livssynsbetjeningen har ogsa blitt betraktelig utvidet
de siste arene. [ 2017 ble Norges forste sykehusimam ansatt ved Hau-
keland universitetssykehus. Samme &r ble ogséd den forste feltimamen
1 Norge tilsatt 1 haeren. Dette er en permanent stilling som inngar i For-
svarets tros- og livssynskorps (tidligere Feltprestkorps). Foruten en fel-
timam, har haren ogsa tilsatt en felthumanist. I 2021 ansatte ogsa
universitetssykehuset Nord-Norge landets forste sykehushumanist i fast
stilling. Sykehushumanisten har Human-Etisk forbund som senderorga-
nisasjon. Som vi skal se er det ogsa iverksatt andre initiativ rettet inn
mot betjeningen av et stadig ekende religions- og livssynsmangfold 1
sykehussektoren.

ORGANISERING AV RELIGIONS- OG LIVSSYNSBETJENING VED NORSKE SYKE-
HUS

I arbeidet med denne artikkelen har jeg innhentet opplysninger om hvor-
dan religions- og livssynsbetjeningen for personer med muslimsk bak-
grunn organiseres pa fem norske sykehus. Undersgkelsen viser at
samtlige har ordninger for religions- og livssynsbetjening. Tilbudet va-
rierer imidlertid i stor grad nér det gjelder navn pé ordningen, antall
stillinger, hva slags stillingstitler som blir brukt og hvilke religions- og
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trossamfunn som er inkludert. I tillegg varierer ansettelsesforhold fra
fast ansatte, til frivillige kontaktpersoner fra ulike trossamfunn.

Tabell 1: Oversikt over religions- og livssynsbetjening ved noen utvalgte norske

fra egen liste

sykehus
Sykehus Navn pa Antall ansatte | Navn pa Eget tilbud til | Livssynsuavhengig
avdeling for stillinger brukere med konsulent
religions- og muslimsk
livssynsbetjening bakgrunn
Haukeland Seksjon for Syv stillinger Sykehusprest, Ja, Nei
universitetssykehus i | prestetjeneste og kulturkonsulent | sykehusimam i
Bergen etikk og sykehusimam | 20 prosent
stilling
Oslo Prestetjenesten. 10 fast ansatte Sykehusprest og | Ja, muslimsk Nei
universitetssykehus Samtalepartner ogen en muslimsk samtalepartner
(OUS) om tro og livssyn | prosjektstilling i | samtalepartner ansatt i 30
er et supplement | 30 prosent prosent stilling
til prestetjenesten.
St. Olavs Hospital i Preste- og Seks stillinger Sykehusprest og | Ja, muslimsk Nei
Trondheim samtaletjeneste muslimsk kulturkonsulent
kulturkonsulent | 140 prosent
stilling
Stavanger Seksjon for Fire Sykehusprest og | Nei, men kan Ja.
universitetssykehus prestetjeneste, sykehusprester, | kultur- og tilkalle Livssynsuavhengig
(SUS) etikk og livssyn to ansatte i livssynsradgiver | representanter | kultur- og
delvis preste- og fra lokale livssynsradgiver i
forskerstillinger, trossamfunn 40 prosent stilling,
og en kultur- og fra egen liste som ogsa jobber
livssynsradgiver 25 prosent med
tolketjenester
Universitetssykehuset | Preste- og Tre-fire Sykehusprest og | Nei, men kan Nei
Nord-Norge (UNN) samtaletjeneste stillinger livssynshumanist | tilkalle
representanter
fra lokale
trossamfunn

Som tabellen viser, er tilbudet om religions- og livssynsbetjening orga-
nisert i tre ulike varianter: kombinert preste- og samtaletjeneste (St.
Olavs hospital og UNN), Prestetjeneste- og etikk (Haukeland universi-
tetssykehus og SUS), og separat preste- og samtaletjeneste (OUS). I til-
legg skilles det grovt sett mellom fast ansatte ved sykehusene, og
frivillige. Forskjellen her handler ikke bare om institusjonstilknytning,
men ogsa om hva slags kompetansekrav som stilles. Beret Braten skiller
videre mellom tre former for organisering (Braten 2019, 68):
Homogen organisering innebzarer at tjenesten er tilbudt av ansatte 1
helseforetaket med tilknytning til Den norske kirke. Tjenestetil-
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budet utenfor Den norske kirke er basert pa frivillighet og uten
bestemte kompetansekrav. Denne varianten var lenge rddende og
finnes fortsatt pa flere norske helseforetak, inkludert Stavanger
universitetssykehus.

Heterogen organisering betyr at det finnes tilbud om religions- og
livssynsbetjening utenfor Den norske kirke, som tilbys av ansatte
ved helseforetaket som oppfyller bestemte krav til kompetanse,
og 1 noen tilfeller organisasjonstilknytning. Denne ordningen er
1 framvekst ved de storste sykehusene i landet, og finnes ved Oslo
universitetssykehus, Haukeland universitetssykehus, St. Olavs
hospital og ved universitetssykehuset Nord-Norge.

Delvis heterogen organisering innebarer at det stilles kompetanse-
krav til frivillige ved helseforetak, men at de ikke er ansatt. Denne
organiseringen praktiseres i form av ordningen «Samtalepartner
om tro og livssyn» ved OUS.

Tre av de fem sykehusene som er inkludert i denne studien har egne
stillinger for betjening av personer med muslimsk bakgrunn. Haukeland
universitetssykehus opprettet en stilling som sykehusimam i 2017, og
ved OUS ble det ansatt en muslimsk samtalepartner 1 2021. Ved Hau-
keland er det i tillegg ansatt en kulturkonsulent med buddhistisk bak-
grunn. Bade kulturkonsulenten og imamen inngar i arbeidet med
tolkearbeid og religiose minoriteter ved sykehuset. Sykehusimamen ved
Haukeland er fast tilsatt som imam ved Bergen moske, men inngar i
Seksjon for prestetjeneste og etikk ved sykehuset 20 prosent av arbeids-
tiden. Kontaktpersonen ved Haukeland oppgir at denne stillingsprosen-
ten ikke dekker det faktiske behovet for religionsbetjening for
muslimske brukere ved sykehuset. Sykehusimamen blir ofte tilkalt
utenom ordingr arbeidstid, og oppgavene med & folge opp personer som
er 1 krise og 1 sorg kan kreve mye tid og krefter. Slik tjenesten er orga-
nisert ved Haukeland inngér imamen i et team med sykehusprestene og
kulturkonsulenten, og dette betyr at de tidvis kan avlaste hverandre.
Prosjektstillingen som muslimsk samtalepartner ble etablert ved
OUS og sykehjemsetaten i Oslo 1 2021. Samtalepartneren jobber 1i til-
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legg som imam ved Islamic Cultural Center 1 Oslo, og er ved sykehuset
1 30 prosent stilling. Han er del av den ordinare prestetjenesten, men
har et saeransvar for pasienter og parerende med muslimsk bakgrunn
og samarbeider ogsa med de andre i samtalepartnertjenesten ved OUS.
Samtalepartnertjenesten er ikke en integrert del av prestetjenesten, men
beskrevet som «et supplement» péd sykehusets nettsider (OUS 2021b).
De fleste som inngér i ordningen har samtalepartnerkurs fra Det teolo-
giske fakultet ved Universitetet i Oslo, og kontaktpersonen ved OUS
oppgir at det er enskelig at de ogsa har fullfert masterprogrammet Le-
derskap, etikk og samtalepraksis fra samme institusjon.

St. Olavs hospital i Trondheim har hatt en muslimsk kulturkonsulent
siden 2010. Kulturkonsulentens oppgave er & betjene pasienter og pa-
rerende med religios minoritetsbakgrunn, deriblant brukere med mus-
limsk bakgrunn. Tidligere har det vart ansatt fire ulike personer i denne
stillingen: to menn og to kvinner. Deres bakgrunn har variert fra perso-
ner med tilknytning til moskemiljoet i Trondheim, til en person med
helsefagligbakgrunn og en med bakgrunn som ferskolelarer. Personen
som er ansatt som kulturradgiver per i dag er en kvinne med tilknytning
til Mevlana kulturforening i Trondheim. Pa St Olavs hospitals nettsider
framgér det at kulturkonsulenten er tilgjengelig badde for samtaler og ri-
tualer (Snefugl 2021). St. Olavs hospital hadde ogsé tidligere en pro-
veordning med en sykehushumanist som var ansatt i perioden
2010-2015. Dette var en internfinansiert stilling som ikke ble videre-
fort.

Verken Stavanger universitetssykehus (SUS) eller universitets-
sykehuset Nord-Norge (UNN) har egne tilbud til muslimer. Istedenfor
a ansette en person med hovedansvar for spesifikke religioner eller livs-
syn, har SUS valgt & ansette en livssynsneytral kultur- og livssynsrad-
giver. Dette er en livssynsuavhengig stilling, som skal betjene religiost
og kulturelt mangfold utenfor Den norske kirke. Radgiveren har en mas-
terutdanning i globale studier, med spesialisering i religionsdialog. Her
er altsa kunnskap om kultur og religion vektlagt, og ikke teologikom-
petanse innenfor en spesifikk religion. Felgelig har radgiveren heller
ikke direkte pasientkontakt som del av sin stilling. Prestetjenesten ved
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SUS kan imidlertid formidle kontakt med representanter fra ulike tros-
og livssynssamfunnsmiljeene i lokalomrddet med utgangspunkt i en
egen liste som er utarbeidet av sykehuset. Kontaktpersonen ved SUS
oppgir at blant de religiose minoritetene som er representert ved syke-
huset er det sterst behov for et tilbud til muslimer, og til medlemmer av
Den katolske kirke.

Frivillige representanter

Samtlige sykehus i denne studien har etablert ordninger for tilkalling
av representanter fra lokale trossamfunn ved behov. Denne ordningen
kommer i tillegg til det ordinare tilbudet om religions- og livssyns-
betjening. Tilkallingen skjer enten ved at pasient eller pararende ber om
a mete spesifikke representanter, eller ved at sykehuset tilkaller repre-
sentanter for religions- og livssynssamfunn som de allerede har kontakt
med pé vegne av brukerne.

Flere av sykehusene jeg har vart i kontakt med har egne lister over
representanter som kan tilkalles fra ulike religioner og livssyn i de ak-
tuelle distriktene. Ved Haukeland baserer de ansatte seg pa en liste som
er utarbeidet av Samarbeidsradet for tros- og livssynsamfunn (STL) i
Bergen. Listen inkluderer representanter fra ulike religions- og livssyns-
samfunn i Bergen, som kan vare tilgjengelige for samtaletjenester. Kon-
taktpersonene pa listen inkluderer i hovedsak ledere og forstandere i de
ulike organisasjonene, men det finnes ogsa personer i andre posisjoner
som er oppfert pa listen. Listen inkluderer i hovedsak personer med for-
mell tilknytning til religiose eller livssynsorganisasjoner. En tilsvarende
liste er i bruk ved Stavanger universitetssykehus (SUS). Kontaktperso-
nen ved Prestetjeneste, etikk og livssyn ved SUS oppgir at de har en
liste bestaende av omtrent 100 personer som kan kontaktes dersom pa-
sient eller parerende ber om det. Listen inkluderer representanter fra 74
ulike religions- og livssynsamfunn, og omfatter blant annet kristne fri-
kirker, Jehovas Vitner, Human-Etisk Forbund, samt ulike trossamfunn
med tilknytning til islam, hinduisme, buddhisme og bahai. I hovedsak
er det ledere eller forstandere fra de ulike organisasjonene som er opp-
fort pé listen, men andre personer som tar seg av religions- og livssyns-
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betjening med utgangspunkt i personlig egnethet eller bakgrunn star
ogséd oppfert pé listen. Kontaktpersonen ved SUS oppgir at organisa-
sjonene oppfordres til & foresla personer som representerer variasjon
nér det gjelder kjonn og sprak, slik at tilbudet skal kunne treffe flere.
Dette kan tyde pd at listen per i dag ikke rommer gnsket variasjon pa
dette omradet.

Lister over frivillige representanter star sentralt i organiseringen av
heterogene tilbud for religions- og livssynsbetjening ved norske helse-
foretak. En studie gjennomfert ved sykehus og sykehjem i Oslo-regio-
nen avdekket imidlertid at det finnes store variasjoner i praksis nar det
gjelder rutiner for & holde lister over aktuelle religions- og livssynseks-
perter (Plesner og Daving 2009, 99-100). Ved noen institusjoner var det
lister som jevnlig ble oppdatert av de ansatte ved prestetjenesten. Ved
andre institusjoner fantes det ikke slike lister, og de ansatte matte der-
med ty til internett for 4 finne relevante personer de kunne kontakte nér
behovet oppstod (Plesner og Deving 2009, 100).

En gjennomgdende utfordring ved sykehusenes bruk av frivillige
representanter handler ogsd om 1 hvilken grad tilbudet om religions-
og livssynsbetjening er tilrettelagt for religiose minoriteter. Slik gjen-
nomgangen fra sykehusene som inngér i denne studien viser inkluderer
listene som er 1 bruk et variert knippe av religions- og livssynsorgani-
sasjoner, mens andre baserer seg pé de sterste og mest etablerte organi-
sasjonene 1 regionen. Utfordringene knyttes til 1 hvilken grad represen-
tantene pd listene kan ivareta variasjon i landbakgrunn, etnisitet, kjonn
og religiose minoritetsretninger som finnes blant brukerne av syke-
husenes tilbud. Som vi skal se er dette en utfordring som er relevant
ogsa 1 sykehusenes faste tilbud om religions- og livssynsbetjening for
muslimer.
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SYKEHUSIMAM, MUSLIMSK SAMTALEPARTNER ELLER MUSLIMSK KULTUR-
KONSULENT?

Etter at universitetssykehuset og sykehjemsetaten 1 Oslo fikk tildelt
midler til & ansette en person til & ta seg av religions- og livssynsbetjen-
ing for personer med muslimsk bakgrunn, oppsto det diskusjon om hvil-
ken stillingstittel som skulle brukes. Med en ekende muslimsk
befolkning i regionen, ble satsingen rettet mot a ivareta muslimers ande-
lige og eksistensielle behov ensket velkommen. At stillingen skulle
lyses ut som «sykehusimamy viste det seg derimot & vare storre uenig-
het om. I et debattinnlegg i avisen Vart Land argumenterte Amina Si-
jecic Selimovi¢, styreleder for organisasjonen Hikmah-huset, for at
imam-tittelen ville sette det interne mangfoldet blant muslimer pa spill
og ekskludere kvinner fra a seke (Selimovic 2020). Selimovic stilte
ogsa spersmal ved om det nedvendigvis var en imam som ville vare
best egnet til & ivareta stillingens oppgaver, og argumenterte for at stil-
lingen skulle lyses ut som muslimsk samtalepartner og ikke som syke-
husimam.

Sykehusimam er en stillingstittel som ble tatt i bruk i Norge ved
Haukeland sykehus i 2017, og senere samme ar kom ogsa tittelen felt-
imam i Forsvaret. Imam-tittelen som brukes i disse sammenhengene
bygger pa rollen som prester fra Den norske kirke har hatt i norsk of-
fentlig sektor. Omformingen av imamrollen til en sykehusimam kan
anses som et eksempel pa sakalt «kirkeliggjoring» (churchification) av
islam, og viser mater islam og muslimer tilpasses til kirkens eksisterende
institusjonelle rammeverk pa (Vinding 2018, 50). Kirkeliggjoring kan
foregd pé ulike mater, og utgjer en viktig strategi for a tilpasse islam til
en europeisk kontekst. Prosessen kan innebaere en omforming av struk-
turelle og organisatoriske, sa vel som teologiske aspekter ved religionen.
Endringene kan skje utenfra, fra politisk hold, eller innenfra, blant re-
ligionens egne medlemmer, eller fra begge hold samtidig (Vinding
2018, 51-52). Det er sistnevnte som har vert tilfelle ved opprettelsen
av stillinger som sykehusimam ved norske sykehus. Samtidig er det
viktig & vaere klar over at rollen som imam skiller seg fra presterollen
pa flere mater, og at omformingen derfor ikke nedvendigvis er helt
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somloes. En studie av muslimsk religionsbetjening fra Storbritannia
viser for eksempel at lovspersmél og rettslige fortolkninger av hva som
er «korrekt» oppforsel eller praksis stdir mye mer sentralt her enn i det
kristne religionsbetjeningstilbudet (Gilliat-Ray et. al. 2013, 169). Dette
er bare ett eksempel pa forskjeller i tjenesten, men viser at omformingen
av rollen som sykehusprest ikke utelukkende innebzrer en direkte over-
foring eller kopiering til islam eller til andre religions- og livssynstra-
disjoner.

Det arabiske ordet imam viser gjerne til den som stér foran, og ima-
mens tradisjonelle rolle innenfor sunni-islam er knyttet til det a lede
benn. Det er ingen formelle krav til hvem som er kvalifisert til a ta
imamtittelen, og imamen har derfor i utgangspunktet heller ingen inn-
flytelse utover det & lede benneritualet. Etter hvert som islam er blitt
etablert 1 Norge, har imamrollen blitt utvidet til & inkludere flere nye
roller og oppgaver enn det som er vanlig i muslimske majoritetsland. I
norske moskeer knyttes imamens rolle primeert til det a lede benn, men
kan ogsa inkludere andre seremonielle ritualer rundt fedsel, vigsel og
dod og koranundervisning (Deving 2012, 36-37). Med omformingen
av imamrollen i offentlig sektor, har imamrollen blitt ytterligere spe-
sialisert til & inkludere oppgaver som sjelesorg, sosialt omsorgsarbeid
og religios veiledning blant annet til personer med muslimsk bakgrunn
som er syke, sitter i fengsel, eller avtjener verneplikt i haeren (Deving
2012, 38-39). I hvilken grad den enkelte imam er egnet til & utfere slike
oppgaver, i tillegg til de mer rituelle oppgavene, vil avhenge av den en-
keltes kompetanse og utdanning. Men det vil ogsa bero pa den enkelte
imams kulturelle kapital, mer bestemt kompetanse innen sprak og kultur
som er radende i det norske samfunn (Deving 2012, 43). Dette er kom-
petanse som ikke utelukkende kan opptjenes i form av formell utdanning,
men som tilegnes ved & ta del 1 norsk kultur- og samfunnsliv.

Den britiske studien av muslimsk religionsbetjening understreker
ogsa betydningen utviklingen av dette tilbudet har for religios autoritet
(Gilliat-Ray et. al. 2013, 7). Forskerne peker pa at ansettelse av mus-
limske religionsbetjenere i offentlige institusjoner innebaerer at det ska-
pes nye muslimske fagpersonroller, og dermed nye religiose autoritets-
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posisjoner. Denne situasjonen reiser spersmél om nedvendigheten av &
vaere anerkjent som imam for & kunne ansettes 1 offentlig muslimsk re-
ligionsbetjening, eller om det er andre typer autoritet eller egenskaper
som skal legges til grunn. Dermed aktualiseres ogsa spersmalet om hva
slags autoritet som skal ligge til grunn: institusjonell autoritet i kraft av
ansettelse 1 offentlige institusjoner eller epistemisk autoritet som beror
pa personlige egenskaper, kunnskap eller egnethet (Vinding 2018, 242-
243). Forholdet mellom institusjonell og epistemisk autoritet, og da
serlig méten religios autoritet og kunnskap produseres og legitimeres
pa og hvilke autoriteter som anerkjennes, er ikke bare viktig internt i de
ulike trossamfunnene. Det blir ogsa avgjerende for videreutviklingen
av offentlige institusjoners tilbud om muslimsk religionsbetjening, og
for framtidige tilpasninger av islam i europeisk sammenheng (Vinding
2018, 251).

Omformingen av imamrollen til sykehusimam i norsk sammenheng
har reist grunnleggende spersmal om krav til kompetanse, hvilke opp-
gaver som er tiltenkt stillingen og organisasjonstilherighet. Da stillingen
som muslimsk kulturkonsulent ble utlyst ved St. Olavs hospital i Trond-
heim i 2020, var kompetansegrunnlaget og organisasjonstilherighet de-
finert annerledes enn i stillingsutlysningen ved universitetssykehuset i
Oslo (OUS). Der hvor OUS-stillingen definerte samtaler, veiledning
og «gjennomfering av ritualer, benn og koranlesning» som sentrale
oppgaver (Karrierestart 2021), vektla utlysningen ved St. Olavs hospital
samtale og «kulturforstaelse» (Karrierestart 2020). Videre sto det i stil-
lingsbeskrivelsen at personen som ble tilsatt i Trondheim skulle:

(...) bidra til & fremme kulturforstaelse og kommunikasjon mellom mennesker
fra ulike kulturer. Likeverdige helsetjenester vil vare et viktig fokus. Kultur-
konsulenten skal ha serskilt oppmerksomhet mot pasienter og parerende med
muslimsk kulturbakgrunn (Karrierestart 2020).

Krav til kompetanse skilte seg ogsé i de to stillingsutlysningene. Ved
OUS var utdanning i islamsk teologi etterspurt, mens St. Olavs hospital
vektla hagyere utdanning pa bachelor- eller masterniva. I tillegg var
islamstudier og undervisnings- og veiledningserfaring fort opp som for-
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deler ved sistnevnte utlysning. Ved OUS var det oppfert som enskelig
at personen startet pd masterstudiet «Lederskap, etikk og samtaleprak-
sis» ved Teologisk Fakultet (TF) ved UiO, eller avla kurs i «Muslimsk
omsorgspraksis» ved samme institusjon (Karrierestart 2021). Dette er
nyopprettede utdanningstilbud, som er rettet inn mot hva sjelesorg og
omsorgsarbeid betyr og innebzrer i en norsk og nordisk kontekst. Mas-
terstudiet ved TF tilbyr valgemner med fordypning i emner som islamsk
omsorgsarbeid, buddhistisk omsorgspraksis, samt filosofisk praksis.
Stillingsutlysningene ved de to sykehusene la med andre ord opp til
ganske ulike oppgaver og kvalifikasjoner. De bygger ogsa pa ulike for-
stielser av stillingsoppgaver: Utlysningen ved St. Olavs hospital var
innrettet mot & fremme kulturforstaelse og kommunikasjon, mens ut-
lysningen ved OUS vektla samtale- og omsorgsoppgaver i tillegg til be-
tjening av ritualer og sjelesorg. Det kan se ut som stillingen som
muslimsk samtalepartner ved OUS var innrettet mot oppgaver og kvali-
fikasjoner som var utformet etter modell fra sykehusprestetjenesten og
var tiltenkt en sykehusimam, selv om dette var en stillingstittel som ikke
ble brukt i utlysningsteksten. Ved St. Olavs hospital var stillingen opp-
rinnelig tiltenkt en kulturkonsulent, og dermed var det bedre samsvar
mellom oppgaver og kompetanse som var etterspurt i utlysningsteksten.

REPRESENTASJON AV INTERNT RELIGI@ST MANGFOLD

Stillingstittel og krav til kompetanse er tema som henger sammen med
den bredere organiseringen av religionsbetjeningen for muslimer i of-
fentlige institusjoner, og kan ha konsekvenser for i hvilken grad den
som ansettes kan representere internt religiost mangfold som finnes
blant norske muslimer. Da stillingen ved OUS ble utlyst, inneholdt stil-
lingsannonsen et krav om at sgkeren matte vise tilknytning til en be-
stemt senderorganisasjon. Dette er organisasjoner som den ansatte vil
ha som institusjonelt kontaktpunkt, og dette folger den tradisjonelle
maten prestetjenesten har vert organisert pd, nemlig at sykehuspresten
tilherer Den norske kirke og opptrer pa kirkens vegne. I likhet med om-
formingen av imamrollen til sykehusimam, kan kravet om at den ansatte
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har tilknytning til en senderorganisasjon anses som nok et uttrykk for
kirkeliggjoring av islam; en tilpasning av imamrollen etter modell av
sykehuspresten, i dette tilfellet med forventning om at denne maten a
organisere tilbudet pa er hensiktsmessig ogsa innen islam.

Krav om tilknytning til senderorganisasjoner er ogsa utbredt i of-
fentlige etaters tilbud om religions- og livssynsbetjening. Forsvaret har
ansatt henholdsvis en felthumanist og feltimam med tilknytning til Hu-
man-Etisk Forbund og World Islamic Mission. Ogséa sykehushumanisten
som ble ansatt ved Universitetssykehuset Nord-Norge 1 2021 har Hu-
man-Etisk Forbund som senderorganisasjon. Ved Haukeland universi-
tetssykehus har sykehusimamen forbindelse til Bergen moske, og den
muslimske samtalepartneren som er ansatt i helsesektoren i Oslo har
Islamic Cultural Centre i Oslo som sin senderorganisasjonen. Hvorvidt
organisasjoner med muslimsk profil kan representere og tilby likeverdige
tjenester til alle muslimer kan selvsagt diskuteres. Likevel spiller mus-
limske organisasjoner en nekkelrolle nar det gjelder institusjonalise-
ringen og formgivningen av islam og muslimer (Brekke et. al. 2019,
231). Et krav om forankring i senderorganisasjon kan ogsé std sentralt
i godkjenning, kontroll og kvalitetssikring av tilbudet om religions- og
livssynsbetjening. Det at en representant for islam har en bestemt orga-
nisasjonstilknytning kan dermed fungere som et definert utgangspunkt
for hva slags religionsbetjening som tilbys. Flere av mine kontaktper-
soner ved sykehusene framhevet organisasjonstilknytning som et viktig
prinsipp, som en mate virksomhetene kan sikre at tilbudet holder et
kvalitetsmessig niva, en viss standard og at tilbudet er tilpasset norsk
kultur og samfunnsliv. Samtidig er det ingen garanti for dette. En av
kontaktpersonene jeg snakket med uttrykte bekymring for hva slags
oppfelging og rad en kvinne som vurderer abort vil fa i mete med re-
presentanter fra religigse organisasjoner som gjerne har mer konservative
syn pa saken enn det som norsk lov legger til rette for. Dette er riktignok
ikke en problemstilling som utelukkende oppstar ved religionsbetjening
som tilbys av representanter fra muslimske trossamfunn, men kan vare
like aktuelt dersom religionsbetjening kommer fra andre tros- og livs-
synsamfunn, inkludert representanter fra Den norske kirke. Tilherighet
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til en senderorganisasjon kan ogsa innebzre en sterre grad av formali-
sering av hva slags religionsbetjening som tilbys, enn det enkeltstdende
og frivillige representanter kan gjore.

Samtidig er det interessant & sammenligne stillingsutlysningen ved
OUS med utlysningen fra St. Olavs hospital ndr det gjelder krav om
organisasjonstilknytning. I sistnevnte utlysningstekst ble falgende per-
sonlige egenskaper framhevet: «kjennskap til og tillit i det muslimske
miljeet i Trondheim, ha gode kunnskaper om Islam [sic] og ha &penhet
for og kunnskaper om andre religioner og livssyn» (Karrierestart 2020).
Selv om organisasjonstilknytning er vektlagt ogsa her, er den tenkt pa
en annen mate enn 1 stillingsutlysningen ved OUS. Det viste seg ogsa
at kombinasjonen av krav om teologiske kvalifikasjoner og tilherighet
til en senderorganisasjon fikk kjennsmessige konsekvenser i ansett-
elsesprosessen ved OUS. Selv om tilknytning til en senderorganisasjon,
slik det var definert i OUS’ stillingsutlysning, ikke nedvendigvis dis-
kvalifiserte kvinner fra & soke, ble dette likevel utfallet da ingen av
kvinnene som hadde sokt stillingen ble innkalt til intervju (Brandvold
2021). Ifelge talspersonen for OUS, var grunnen at ingen av kvinnene
oppfylte kravene om teologisk formalkompetanse og tilherighet til en
senderorganisasjon. | dette tilfellet diskvalifiserte dermed kombinasjo-
nen krav om teologi-kompetanse og tilknytning til en senderorganisasjon
kvinnene som sekte stillingen. Ved St. Olavs hospital, derimot, var
kompetansekravet og organisasjonstilherighet definert pd en annen
mate. Stillingsutlysningen vektla «kulturforstaelse» og «kjennskap og
tillit i det muslimske miljeet» for en storre sekermasse, og ansettelses-
prosessen endte ogsd med at en kvinne fra Trondheims moskemiljg ble
ansatt. Rekruttering av kvinner til muslimsk religionsbetjening er nart
knyttet til spersmal om hva slags erfaring, egenskaper og kompetanse
som skal kreves, og hva tilbudet skal innebeare og bety. Studien av
muslimsk religionsbetjening i Storbritannia dokumenterer blant annet
at rekruttering av kvinner til muslimsk religionsbetjening ikke bare har
gitt kvinner en dpning inn i yrket, men ogsd bidratt til & gi kvinner
tilgang til religiose autoritetsposisjoner og anerkjennelse som kan vere
vanskelig & oppna pa andre arenaer (Gilliat et. al. 2013, 93). Pa denne
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mate kan representasjon av kvinner i muslimsk religionsbetjening bidra
til grenseforskyving, ikke minst ndr det gjelder hvem som far represen-
tere islam 1 offentlig sektor.

Kravet om organisasjonstilherighet kan ogsa ha konsekvenser for i
hvilken grad tilbudet om religionsbetjening kan omfatte og ivareta in-
ternt religiost mangfold, og oppleves som relevant for norske muslimer.
De siste arene har det vart en merkbar ekning i graden av internt reli-
giost mangfold slik det uttrykkes 1 norsk offentlighet blant personer
med muslimsk bakgrunn. Mangfoldet inkluderer variasjoner i religiose
retninger, teologiske tolkninger og religios tilherighet innen islam (Boe
2022, 94-98). Faktorer som landbakgrunn, etnisitet, kjonn, seksuell
orientering, migrasjonserfaring og lignende kan ogsa vere av betydning
her. Dette mangfoldet gjenspeiles i Norges muslimske befolkning og
har betydning for hvorvidt tilbudet om religions- og livssynsbetjening
oppleves som relevant for personer som pa ulike méter definerer seg
som muslimer. Kravet om organisasjonstilherighet forutsetter ogsé at
minoritetsretninger innen islam, som for eksempel sjia-muslimer eller
ahmadier, omfattes i tilbudet. En av kontaktpersonene mine trakk fram
utfordringen knyttet til representasjon av slike religigse minoritetsret-
ninger innen islam, og understreket at sykehus som er lokalisert pa
steder med mindre grad av religiost mangfold meter vanskeligheter
med & ivareta behovet for betjening av muslimske minoriteter. Repre-
sentantene som sykehuset benytter i betjening av muslimer er som
regel knyttet til sunni-muslimske moskeer, og det kan dermed oppsta
problemer med gjensidig anerkjennelse av hva som er «korrekt» islam
eller hvem som kan regnes som «ekte» muslim i megte med muslimer
fra minoritetsretninger. Dette henger sammen med et utbredt syn pa at
sunni-islam utgjer en standardversjon av islam, mens ahmadiyya og
sjia-islam plasseres utenfor eller i beste fall i periferien av islam (Boe
og Flaskerud 2017, 181-182; Jacobsen et.al 2015, 360). Det vil ogsa
finnes tilfeller hvor muslimske minoriteter kan ha behov for betjening
av andre ritualer eller religiose praksiser enn de som er utbredt i majo-
ritetsretningen.
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Det interne mangfoldet som finnes blant norske muslimer gjenspeiles
ikke utelukkende i de ulike retningene som er representert innenfor is-
lam, men ogsa i pluraliseringen og den ekende sekulariseringen som
skjer i deler av den muslimske befolkning. Blant Norges muslimske
befolkning er omtrent to tredjedeler registrert som medlemmer av mus-
limske organisasjoner eller trossamfunn (Bee 2021, 501). Ved krav om
organisasjonstilknytning, vil de som inngar i den siste tredjedelen ikke
bare vare forhindret fra & seke stillingen som muslimsk samtalepartner,
uavhengig av hva slags fagkompetanse de matte inneha. Det er ogsa
grunn til & tro at de vil oppleve at et tilbud om religionsbetjening knyttet
til en bestemt muslimsk senderorganisasjon 1 mindre grad vil imete-
komme deres behov, enn det et organisasjonsuavhengig tilbud vil kunne
gjore. Denne fragmenteringen gir ogséd grunn til & stille spersmal ved
hvordan selve kategorien "muslim" defineres, selve kategorien «mus-
lim», og hvem som faller innenfor og utenfor en slik betegnelse. Hvor-
vidt religionstilherigheten bestemmes pa bakgrunn av familiebakgrunn,
organisasjonstilknytning eller selvidentifisering kan gi svert ulike utfall
for hvem som far representere muslimer og hva som blir forstatt som
muslimsk religiositet (Thurfjell og Willander 2021).

Tilbud skaper ettersporsel

Flere kontaktpersoner ved sykehusene som inngikk i denne studien
oppga at bruken av religions- og livssynsbetjeningen utenfor Den
norske kirke er avhengig av at tilbudet er godt kjent blant de ansatte,
slik at de kan informere pasienter og parerende om at det er mulig & fa
andelig og eksistensiell veiledning dersom det er behov. Dersom tilbu-
det er lite kjent, slik det rapporteres om ved flere av sykehusene, er det
som regel pasienter og parerende som allerede har etablerte kontakter
pa feltet som benytter seg av tilbudet om 4 tilkalle frivillige represen-
tanter til sykehuset. Britens studie ved norske sykehus viser tilsvarende,
at erfaringene med & ha sykehusimam, muslimsk kulturkonsulent og
sykehushumanist tilsier at tilbud skaper ettersporsel (Braten 2019, 78).
Men, som Bréten papeker, sier ikke dette noe sikkert om behovet for
tjenesten, ettersom ettersporsel henger sammen med informasjon om

53



din 1/2022

tilbudet. Studien viser ogsa at det er grunn til 4 stille spersmél ved méten
behovet for religions- og livssynsbetjening defineres og registreres pa
(Bréaten 2019, 71). Braten fant at graden av behov og ettersporsel etter
tjenesten hang sammen med graden av tillitt og kjennskap til de som
tilbyr betjeningen, og at dette gir de fast ansatte en fordel. Det kan ogsa
legges til at en nerliggende utfordring kan veare at det er pasienter og
péarerende som uttrykker en tydelig religios tilherighet, gjerne til et etab-
lert trossamfunn som mottar tilbud om religionsbetjening, mens perso-
ner med en mindre synlig og uttalt eller kjent tilknytning ikke far samme
informasjon. Det kan gjelde sarlig personer som ikke bruker synlige
religiose symboler, eller pd andre mater markerer eller uttrykker sin re-
ligiose tilknytning i mete med andre. Pasienter og parerende uten etab-
lert tilherighet til bestemte religiose eller livssynsorganisasjoner
risikerer dermed 4 falle utenfor tilbudet.

HVORDAN ER TILBUDET OM RELIGIONSBETJENING ORGANISERT I RESTEN AV
SKANDINAVIA?

Denne artikkelen har belyst utfordringer ved organiseringen av reli-
gions- og livssynsbetjening som tilbys muslimer ved norske sykehus. I
denne sammenhengen er det relevant & se nermere pa hva som skjer
ellers i Skandinavia. I Danmark ble den ferste fengselsimam ansatt i
2002, og det finnes to til tre deltidsstillinger for fengselsimamer. Den
forste sykehusimam ble ansatt ved Rigshospitalet i Kebenhavn i 2006
(Jacobsen og Vinding 2021, 209). I tillegg har Rigshospitalet sammen
med tre andre sykehus etablert et ressursteam bestdende av 35 frivillige
som kan tilby religionsbetjening for personer med etnisk og religios mi-
noritetsbakgrunn. Sykehusimamen kan ogsa formidle kontakt med
andre imamer etter behov (NOU 2013, 176). Dette tilbudet var opprin-
nelig modell for samtalepartnertjenesten som ble opprettet ved OUS.
Det er imidlertid usikkert hva som vil skje videre i Danmark, og den
tilspissede offentlige debatten om muslimer gir grunn til 4 tro at det vil
komme innskrenkinger snarere enn utvidelser av dagens tilbud (Jacob-
sen og Vinding 2021, 209).
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I Sverige har Sveriges muslimske rad inngétt avtale om religions-
betjening for muslimer 1 svenske fengsel. I sykehussektoren har Myn-
digheten for stod till trossamfund (SST) bistatt muslimske organisasjoner
med & opprette et nettverk for muslimsk religionsbetjening, kalt Mus-
limsk andlig vdrd inom sjukvdrden (Larsson og Sorgenfrei 2021, 640).
Ordningen finansieres av SST, men handteres av muslimske organisa-
sjoner som videreformidler kontakt med representanter fra ulike tros-
samfunn. Dette er frivillige personer som fungerer som sykehusimamer
eller sykehuskoordinatorer ved sykehus i ulike regioner. Ordningen til-
svarer bruken av frivillige samtalepartnere fra muslimske trossamfunn
som finnes ved flere av sykehusene i Norge, selv om dette tilbudet
ikke er overordnet organisert slik det er i Sverige.

Sammenlignet med sine naboland, framstar Norges organisering og
tilbud om religionsbetjening for muslimer som mindre sentralstyrt og
noe mer tilfeldig. Initiativ til & opprette egne tilbud for muslimer har
kommet fra de enkelte sykehusene, og har som regel vert drevet fram
av sykehusprester som har opplevd et gkende behov for en mer plura-
listisk religions- og livssynsbetjening. I Norge finnes det per i dag
verken organiserte initiativ pa tvers av sykehusene eller av muslimske
trossamfunn, slik det gjor 1 vdre naboland.

EN PRESTETJENESTE I ENDRING

Gjennomgangen av tilbudet om religions- og livssynsbetjeningen for
muslimer ved de fem ulike sykehusene i Norge viser at det er store end-
ringer pa gang. De siste drene har tilbudet gatt fra & vaere en homogent
organisert prestetjeneste basert pa og rettet mot medlemmer av Den
norske kirke, mot heterogent organiserte tilbud. Heterogeniseringen
inneberer pa den ene siden at tilbudet vektlegger samtaletjenester om
livssyn og etikk i ekende grad, og pa den andre at tilbudet rommer sta-
dig flere ulike religioner og livssynsretninger. Selv om denne utviklin-
gen er 1 trdd med prinsippet om likebehandling; at staten aspirerer om
a tilby alle pasienter og parerende samme grad av stette til sin tros- og
livssynsutevelse, reiser den samtidig spersmal om hvordan et likeverdig
tilbud skal se ut og hvordan det kan organiseres.
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I denne artikkelen har jeg konsentrert meg om problemstillinger
som er sentrale for organiseringen av et helhetlig og pluralistisk reli-
gionsbetjeningstilbud for norske muslimer. Religionsbetjeningen er or-
ganisert pa ulike mater: sykehusimam ved Haukeland, muslimsk sam-
talepartner ved OUS, og muslimsk kulturkonsulent ved St. Olavs
hospital. Ved SUS og UNN baseres tilbudet pa at frivillige representanter
fra muslimske trossamfunn kan tilkalles ved behov. Dette er ogsa ord-
ninger som finnes ved de andre sykehusene. En gjennomgaende ut-
fordring nar det gjelder religionsbetjeningen for muslimer, er & kunne
tilby tjenester som representerer og inkluderer mangfoldet i den norske
muslimske befolkning. Aktuelle spersmal er 1 hvilken grad det religiose
mangfoldet blant muslimer ivaretas, og om det foregar en privilegering
av bestemte teologiske tolkninger, retninger, praksiser eller organisa-
sjoner. Dette er utfordringer som viser seg i betjeningen som tilbys av
fast ansatte, s vel som av frivillige representanter. En interessant ut-
vikling de siste arene er at alternative stillingstitler som muslimsk sam-
talepartner og kulturkonsulent har kommet pa banen. Dette har ogsa
ringvirkninger for hva slags formell kompetanse, organisasjonstilhe-
righet og personlige egenskaper som kreves i stillingene. Ved a utvide
kompetansegrunnlaget i stillingene og forstaelsen av hva organisasjons-
tilherighet kan bety, vil denne endringen kunne fore til at religions-
betjeningen kan favne bredere enn for.

Et sentralt funn i denne studien tyder ogsa pa at det ikke bare er
behov for et tilbud som gjenspeiler mangfoldet av religioner, men ogsa
et mangfold innad i religionene slik de kommer til uttrykk i den norske
befolkningen. For personer med muslimsk bakgrunn kan det veare rele-
vant & tilby tjenester som er tilpasset minoritetsretninger innenfor i
islam, men ogsa tilbud som tar heyde for variasjoner som viser seg pa
bakgrunn av religionstilherighet, grad av religiositet, landbakgrunn,
etnisitet, kjonn, migrasjonserfaring og lignende. Religionsbetjeningen
ved sykehusene innebzrer dessuten en rekke praktiske og administrative
utfordringer som 1 s&rlig grad knyttes opp til handteringen av reli-
gions- og livssynsminoriteter ved sykehusene. Tillit til de som tilbyr
tjenestene, men ogsa synlighet og kjennskap til tilbudet ved sykehusene
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er avgjorende for at det skal kunne na ut til flest mulig. Slike utfordringer
krever at tilbudet blir utvidet og definert som satsningsomrade ved de
enkelte sykehusene, og kanskje at det ogsa opprettes initiativ som gar
pa tvers av sykehusene.

Som det fremgér av denne artikkelen finnes det forelepig begrenset
forskning pa religions- og livssynsbetjening som tilbys ved norske of-
fentlige institusjoner. I videreutviklingen av et heterogent tilbud vil det
derfor vaere behov for videre kartlegging, blant annet av hva slags tje-
nester som ettersporres av brukerne og da sarlig om det er tilbudet om
samtalepraksis eller om det er i utferelsen av rituelle oppgaver behovet
ligger. Slike oppgaver krever gjerne ulik kompetanse og erfaring, og
vil dermed ha konsekvenser for hva slags organisering, roller og stil-
lingstitler tilbudet skal innebzre. Det er ogsa behov for forskning pa
hva slags konsekvenser utviklingen av muslimsk religionsbetjening in-
nebarer for islamsk autoritet og kunnskapsproduksjon i norsk sam-
menheng. Dette er tema som vil vare avgjerende for videreutviklingen
av offentlige institusjoners tilbud til den voksende muslimske befolk-
ningen, og som vil ha konsekvenser for framtidig representasjon og
ivaretakelse av internt muslimsk mangfold i norsk offentlig sammen-
heng.
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ABSTRACT

Chaplaincy in Norway is changing. Although the Church of Norway
still bears a main responsibility, there have been initiatives to introduce
a more comprehensive and pluralistic chaplaincy service in recent years.
This article examines the changes taking place in the organisation and
ideas on Muslim chaplaincy in Norwegian hospitals. It builds on inter-
views and documentation collected from five of the largest hospitals in
Norway and presents an overview of the chaplaincy services offered to
patients of Muslim background and their relatives. Moreover, the article
discusses the current situation considering issues of representation and
religious diversity found in the Norwegian Muslim public. Providing
equal health services to all, is an overarching objective for Norwegian
public healthcare. Primarily, the article inquires what kind of represen-
tatives and positions are involved in the chaplaincy services provided
at the different hospitals, which qualifications are required, and what
kind of links exist with Muslim organisations and communities. Al-
though there are signs of a more heterogenous approach, a key finding
in this study is nonetheless that much remains until the goal of offering
a comprehensive and pluralistic Muslim chaplaincy is fulfilled.

Keywords: Chaplaincy, hospital imam, Norwegian hospitals, internal
Muslim diversity, representation.
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Tyrkiske moskeer 1 Stavanger —
transnasjonale fellesskap og hjem

Av Gerd Marie Adna
VID Vitenskapelige Hogskole, Stavanger

Siden midten av 1970-tallet har folk med tyrkisk-kurdisk bakgrunn or-
ganisert seg med egne tyrkisk-spraklige moskeer for benn og fellesskap
i Stavanger og nabobyen Sandnes. I denne artikkelen vil jeg underseke
to av fire tyrkiske moskeers prosesser for a danne fellesskap og «hjem»
i Stavanger (Bauman 2001; Boccagni 2017). Jeg vil vise hvordan de er
transnasjonale fellesskap (Knott 2010) og hvordan de blir hjem nummer
to eller tre, preget av transnasjonale praksiser som kjennetegnes gjen-
nom familiere, sosiokulturelle, politiske og ekonomiske relasjoner
(Odden 2018). Min forskning viser at det skjer en utveksling av idéer,
verdier (ogsd ekonomiske) og praksiser, sekulere og muslimske, som
former og definerer begge lands familier. Det er med andre ord skapt
gjensidige relasjoner mellom tyrkiske borgere i Norge og deres familie
og paraply-organisasjoner i Tyrkia. Dessuten endres Stavanger-befolk-
ningens tradisjoner i mote med tyrkisk mat og kulturelle tradisjoner, og
gjennom vennskap og dialog (Loga 2012; Barstad og Molstad 2020).
Denne studien viser at bade individer, grupper og organiserte moskeer
med tyrkisk-norsk transnasjonal bakgrunn har skapt seg et hjem for fa-
milien og for det religiose fellesskapet i Norge, og den prover & svare
pa migrasjonsforskningens glemsel ved & studere hvordan institusjonene
endrer seg og spiller inn pa migranters transnasjonale livsverdener
(Faist 2010, 1666).

Nokkelord: Migrasjon, transnasjonale praksiser, tyrkisk islam, moskeer
i Rogaland
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INTRODUKSJON, KILDER OG METODE

Stavanger er ingen stor by sett i europeisk malestokk med sine 144 000
innbyggere, og den tyrkisk-muslimske befolkningen utgjor en minoritet.
Metodene en anvender innen forskning blant muslimer og organisert
islam 1 Norden (valg av «gatekeepers», utvalget av informanter, hvor
intervjuene finner sted, intervjuguiden etc.), har betydning for analysen
(Brekke et al. 2019). Brekkes nordiske studie peker pa at a forske pa
sma eller storre grupper, pa sikalte uorganiserte og heterogene grupper,
eller pad mer organiserte moske-fellesskap som jeg har valgt for denne
artikkelen, kan gi ulike resultat og bidrar til & vise mangfoldet av mus-
limer i Norden.

Lite er skrevet om muslimers liv og praksiser i servest-Norge,
utenom min egen forskning og noen masteroppgaver i religionsviten-
skap, sosiologi og barnevernsfag (UiS og VID). Jeg vil derfor trekke
noen historiske linjer som viser de fire tyrkiske fellesskapenes til dels
ukjente transnasjonale nettverk, og betydningen av disse for moskeene
og deres medlemmer. Videre onsker jeg & peke pd hvordan moskeene
og noen av medlemmene gjennom organisering og satsing pd enkelte
tiltak forhandler mellom det religiose nettverket og hjemmet, moskee-
nes og imamenes onsker og verdier. Dagens situasjon er sarlig preget
av covid-19-pandemien som lammet moskeenes aktiviteter, men var i
ferd med & ta seg opp igjen vinteren 2021-22.

I Milli Goriig- og Diyanet-moskeene har jeg siden 2007 hatt kontak-
ter og 1 ulike perioder gjort deltakende observasjon, foretatt NSD-
meldte intervjuer med personer i ulik alder, samt gjennomfert én mindre
sperreundersgkelse om den rolle som Koranen spiller for unge mennes-
ker (Adna 2019). Covid-19-pandemien forte til at planlagte intervjuer
ble kansellerte. Jeg foretok i stedet atte telefonsamtaler og tre hjemme-
besak og ett intervju med nekkelpersoner i begge moskeer, i Giilen-fel-
lesskapet samt 1 Muslimsk Fellesrdd 1 Rogaland (der kun
Milli Goriis-moskeen er medlem) (2020-22). Ingen opptak ble gjort,
kun anonymiserte notater pa papir eller egen PC. Med tidligere infor-
manter hadde jeg oppklarende e-mail-korrespondanse. I Brekkes studie
beskrives tillitsbygging som grunnleggende i all forskning (Brekke et
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al. 2019, 232), og jeg har heldigvis fatt folge mange enkeltpersoner over
tid og gjennom ulike faser i deres religiose og sosiale liv. I tillegg til
egen forskning benyttes forskningsartikler om tyrkiske innbyggere i
Norge og i noen europeiske land, avis- og forskningsartikler, rapporter
og statistiske undersokelser om Stavanger-omrddet. Qvrig forsknings-
historie om organisert norsk islam blir ivaretatt av artikler i D/Ns tema-
nummer om organisert islam i Norge (DIN 2021: 2 og 2022: 1).

STAVANGER FRA 1970 TIL 2022

Rogaland fylke og de tre byene Haugesund i nord, Sandnes, Stavanger
og Egersund ser for Boknafjorden har utviklet seg fra kystbyer kjenne-
tegnet med brislingsfiske og kristne misjonzrer til flerkulturelle og fler-
spriklige samfunn med industri knyttet til olje og naturgass som ble
oppdaget pd 1970-tallet (Bergsgard 2015; Bergsgard og Vass-
enden 2015; Rosenlund og Vassenden 2015; Omdal 2020). Da fikk re-
gionen en sterk tiltrekningskraft p4 mennesker fra hele verden. 1 2021
har Rogaland nesten en halv million innbyggere, og den sterste byen
Stavanger rommer vel 144 000 innbyggere (SSB 2021), fra 200 ulike
land og med ulike religioner og livssyn (Kalvig og Solevag 2015).

TRANSNASJONALE PRAKSISER: FAMILIE, SOSIALT, @KONOMISK OG POLITISK
Innen migrasjonsforskning er det viktig & se de komplekse sammen-
hengene, som omfatter mange niva for a beskrive forbindelsene mellom
migrasjon, personlige liv og religion, og & vare «analytisk sensitiv» nér
vi forsker pad mennesker som har bosatt seg utenfor sine foreldres eller
sitt eget fodested (Anthias 2012, 102; Sunier 2014). Begrepet trans-
nasjonal blir brukt for & beskrive ekonomisk og politisk aktivitet som
skjer pa tvers av landegrenser (Odden 2018, 80), og transnasjonale prak-
siser kjennetegnes ifolge Odden gjennom familizere, sosiokulturelle,
politiske og ekonomiske relasjoner. I den perioden vare tyrkiske infor-
manter og deres familier begynte 4 komme til Rogaland pa 1970-tallet,
kom ogsa begrepet globalisering i bruk og uttrykte den gjensidige av-
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hengigheten som oppstar nar mennesker flytter, og ekonomi og politikk
knyttes sammen pé tvers av landegrenser (Odden 2018). Glick-Schiller
et al. (1992) understreker at transnasjonale migranter kan kalles trans-
migranter som «handler, tenker og foler innenfor et felt av sosiale felt
som krysser geografiske, kulturelle og politiske grenser» (sitert i norsk
oversettelse i Odden 2018, 81). Transmigranter er fast rotfestet i sitt nye
land, men opprettholder mange forbindelser til sine hjemland (Glick
Schiller et al. 1995; Odden 2018, 81).

De tyrkiske moskeene i Stavanger organiserer sine fellesskap pa
tvers og ved hjelp av land- og sprakgrenser, men de transnasjonale ver-
diene behgver ikke & std i motsetning til hverandre (Levitt 2004). Mine
studier viser at tyrkiske nordmenn i Stavanger forhandler mellom ver-
diene, og uttrykker ofte en hybrid tilhorighet. De sosiokulturelle sidene
og erfaringene av religigst fellesskap ved de tyrkiske moskeene kan in-
tensivere glede og sorg, og gjennom artefakter, symboler og praksiser
skapes hjem og grenser krysses (Tweed 2006, 54). Tyrkisk-kurdiske
mennesker 1 Stavanger vektlegger religionen ulikt, men siden de fleste
informantene er moskemedlemmer, setter de det religiose fellesskapet
hoyt (Brekke et al. 2019).

Moskeen blir for mange tyrkiske muslimer et hjemlig sted hvor de
investerer svert mye tid og penger. «Hjem» er et mangfoldig begrep
med svart mange konnotasjoner. Boccagni (2012) understreker at et
hjem er en spesiell relasjon. Ofte er sterke folelser knyttet til stedene
(Baldassar og Boccagni 2015). For mange er «hjemme» et geografisk
sted; for andre er det minner, tradisjoner og symboler, gjerne relasjonelt
mellom generasjonene. Boccagni har ogsa sett hvordan mennesker med
migrasjonserfaringer ser pa «hjem» som en linse de forstér sine levde
liv gjennom (2017, 4-5, 9). Erdal understreker at «for migranter (...)
vil levd erfaring av hjem ofte foregd pd flere steder samtidig» (2017,
279, sitert i Odden 2018, 86).

For tyrkiske muslimer i Stavanger betyr moskeen et andelig, spraklig
og kulturelt hjem 1 tillegg til deres egne hjem, hus eller leiligheter. I det
nye landet har de en hybrid tilherighet til opprinnelseslandet og samtidig
til det nye landets ulike «hjem». Moskeen representerer bade det tyr-
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kiske, det hjemlige og det andelige i det nye landet. Dette kan bety for
dem et «dobbelt nerver» og understreker moskeens funksjon som et
«knutepunkt» mellom de fysiske familie-hjemmene og de to kultur-kon-
tekstene (Odden 2018, 81).

MUSLIMSKE FAMILIER MED TYRKISK TILHORIGHET PA SOR-VESTLANDET
Knapt 13 000 i den norske befolkningen er fodt i Tyrkia. 11 prosent av
disse kom til Norge for innvandringsstoppen i 1975, de evrige hoved-
sakelig gjennom arbeid og familieinnvandring, men ogsé noen for a stu-
dere. Noen har flyktningbakgrunn, mange av disse er kurdere. I tillegg
har vel 7000 personer foreldre som er fedt i Tyrkia (Arbeidsdeparte-
mentet 2009, 18). Samtidig med migrasjon til blant annet Norge skjedde
en strom av «indre migrasjon» fra landsbygda til de store byene Istan-
bul, Ankara og Izmir (Yavuz 2003, 82). Fra 1960-tallet har mer enn fem
prosent av Tyrkias befolkning emigrert til Europa (Igduygu 2012, 331).
Tyrkia la til rette for arbeidsmigrasjon og hapet at denne ville ha en po-
sitiv effekt for landets okonomi. Tyrkere i Norge sendte penger til sine
familier i hjemlandet («remittances») som forte til oppblomstring av
husbygging, jordbruk og industri (Visdal-Johnsen 2005, 19; Levitt og
Lamba-Nieves 2011).

I noen sterre byer pa QOstlandet pa slutten av 1960-tallet organiserte
en tyrkisk lege i Istanbul import av tyrkisk arbeidskraft til Norge (Vis-
dal-Johnsen 2005, 21). Disse arbeidsmigrantene kom serlig «fra om-
radene Beysehir/Konya og Sivasli/Usak» (Ness 1985, 16), og kan bli
karakterisert som «nettverksrekruttering» og «kjedemigrasjon» (Vis-
dal-Johnsen 2005, 19-20). Ogsa andre grupper bor i Konya-omrédet,
blant andre tatarene, som for flere hundrear siden flyttet fra Svartehavet
til Bogriidelik (Jankowski 2002). Ingen av mine informanter er tatarer,
men en av mine kilder oppgir at det i Stavanger er én familie med denne
bakgrunnen (februar 2022). Tyrkisk-kurdiske informanter i Stavanger-
omradet bekrefter at Konya-regionen er deres opprinnelses-omrade i
tillegg til Dst-Anatolia.
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I Stavanger- og Sandnes-regionen med narmere 300 000 innbyggere
er det vel 3000 personer med tyrkisk og kurdisk bakgrunn. Mange menn
arbeider som teknikere, ingeniorer og taxi-sjaferer (Kirkeberg et al.
2019). 12009 var 68 prosent av tyrkiske innvandrere 1 Norge engasjert
1 «helse og sosial, hotell og restaurant, varehandel og forretningsmessig
tjienesteyting og eiendomsdrift» (Kirkeberg et al. 2019, 14). Det er in-
teressant at forholdet mellom utdannelsen i Tyrkia og arbeidsmulighe-
tene 1 Norge fremdeles viser ubalanse sammenlignet med i 1970, 1986
og 2005 (Visdal-Johnsen, 2005, 18). Bade kvinner og menn i andre-ge-
nerasjon tar imidlertid i ekende grad utdannelse og er yrkesaktive, slik
ogsd 1 Stavanger. Eldre forstegenerasjons kvinner er fremdeles hjem-
mearbeidende med barn og barnebarn i kombinasjon med arbeid innen-
for renhold, helse og omsorg.

Betegnelsen «tyrkisk» kan vaere omdiskutert (Inglis et al. 2009, 105),
men er i denne artikkelen relevant kun nar noen moskemedlemmer un-
derstreker at de er kurdere, uigurer eller tatarer i motsetning til tyrkiske.
I 2019 hadde 4599 tyrkiske personer 1 Norge sokt og fatt norsk stats-
borgerskap (Pettersen 2012; SSB 2020). Fra 01.01.2020 ga Norge til-
latelse til & inneha dobbelt statsborgerskap, f.eks. norsk og tyrkisk
(Kunnskapsdepartementet 2019).

Fra sin bakgrunn 1 Tyrkia er den kollektive familiemodellen rddende,
men vi ser at kjernefamilien og losere band til storfamilien i Tyrkia pre-
ger mange yngre familier i Stavanger-omradet. Idealer er faerre barn
enn foreldregenerasjonen hadde, og vekt pd individualitet, velferd og
kjennsroller som i det norske storsamfunnet (Adna 2013; 2015; Elling-
seter og Widerberg 2012). Allikevel er idealene som unge gutter i en
av moskeene nevner nar de blir spurt om framtidsdremmer, at de skal
gifte seg, fa en trofast hustru, f4 barn som forblir muslimer og som aldri
forlater det muslimske fellesskapet (Adna 2019). Slik opprettholdes
konservative familieideal som synes 4 prege mennesker med bakgrunn
i Konya-regionen.
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TYRKISKE MOSKEFELLESSKAP

I Stavanger-omrédet finnes det mer enn ti moskeer med ulik kulturell
tilherighet (tyrkisk, pakistansk, arabisk, somalisk, bosnisk m.fl.), noe
som er et hagyere antall enn f.eks. i den litt sterre vestlandsbyen Bergen.
I tillegg er det flere moskeer i Sandnes, Klepp, Egersund og Haugesund.
Noen moskeer er multikulturelle og flerspraklige, med vekt pa norsk
sprak i aktiviteter for barn og unge.

Tyrkisk sprak har vaert en viktig organiseringsfaktor for de tyrkiske
gruppene selv om det spesielt i Diyanet-moskeen fins mennesker med
usbekisk- eller uigur sprakbakgrunn. Uigurene med sin ungdomsorga-
nisasjon organiserer egne arrangement utenfor moskeen gjennom orga-
nisasjonen «Norwégiye Uyghur Yashlar Meshirpi-6-Biket-Stavanger»
(mine opplysninger er basert pd en kultursamling i Sunde bydel 1 2018
og sporadiske treff med uigurer i Diyanet-moskeen). Tyrkiske medlem-
mer understreket at disse sprakene ligger sa nar tyrkisk at man forstar
hverandre og kan samhandle (Adna 2019). For voksne kvinner med va-
rierende skriftspraklig kompetanse, tilbys kurs 1 tyrkisk og koran-ara-
bisk (Adna 2013; 2014). I paraplyorganisasjonen Muslimsk Fellesrad
Rogaland snakkes det hovedsakelig norsk.

Hvorfor blir man medlem av den ene tyrkiske moskeen og ikke av
den andre? En kvinnelig informant forteller om hvordan det kom men-
nesker til Stavanger fra de tre byene Tokat og Sivas, 500 kilometer ost
for Konya og fra Bogrudelik 130 kilometer nord for Konya pa slutten
av 1980-tallet. Tilherigheten til disse omradene gjorde at de ble med i
enten Mevlana-moskeen i Verksgata 41 eller Den bl moskeen (februar
2022). I likhet med Visdal-Johnsens forskning i «Kronby» (2005, 4-6)
sier mine informanter at organiseringa av moskeene i Stavanger by er
preget av at storfamilier fra ulike byer og omrdder preger en av de tre
moskeene mer enn andre.

Religiose fellesskap spilte en sterk rolle i ssammenheng med at tyr-
kere flyttet fra landsbygda til storbyene 1 Tyrkia pa 1970-tallet. Dette
betydde et okende oppgjer med det sekulere prosjektet til Mustafa
Kemal Atatiirk (1922—-1950) og ny vektlegging av islam som vitalt kjen-
netegn pa det & vaere «tyrkisk» (Yavuz 2003, 83f; Ozdalga 2012). Da

69



din 1/2022

tyrkere og andre muslimer kom til Rogaland pa denne tiden, skjedde
en lignende utvikling, der moskeene spilte en sterk kulturell og religios
rolle.

FIRE TYRKISKE MOSKEER

De fire moskeene med vekt pé tyrkisk sprak og kultur tilherer fire pa-
raply-organisasjoner, Milli Goriis («Nasjonal Visjon»), Diyanet (Diya-
net Isleri Baskanlig1; «tyrkisk religionsministerium»), Siileymanli og
Giilen-bevegelsen (DNHB). Jeg vil forst presentere de to sistnevnte der
jeg ikke har gjort feltarbeid, bare sporadiske besgk og enkelte samtaler,
men som er viktige for bildet av det tyrkiske miljoet i regionen. Jeg har
observert at medlemmer av Milli Goriis- og Diyanet-moskeene og i
noen grad Siileymanli-moskeen gjensidig besgker hverandre. Sarlig
basarene og kulturelt pregede arrangement blir metested for flere enn
den snevre medlemskretsen, kan ha hundrevis av deltagere og tilslere
grensene mellom organisert islam og hverdagspraksis (Brekke et al.
2019; Adna 2017; DIN 2021:1).

Stileymanli-bevegelsen, Det islamske kultursenter i Stavanger, Sultan
Ahmet moske og medrese; Den Bld moske

De tre siste navnene angitt over blir brukt pa moskeens hjemmeside
mens det forste navnet brukes ofte av andre enn medlemmene (Den Bla
moskes hjemmeside). Siileymanii betyr «tilhengerne av predikanten Sii-
leymany (Hilmi Tunahan 1888—1959). Bevegelsen oppsto i Istanbul pa
1940-tallet og etablerte seg tretti r senere 1 Europa etter som tyrkiske
gjestearbeidere trengte religiose fellesskap. Bevegelsen har sitt euro-
peiske senter i Koln i Tyskland. Siileymanli-organisasjonen blir karak-
terisert som konservativ, og medlemmene legger vekt pa innadvendte
praksiser med konsentrasjon om Koranen og mystiske elementer i ret-
ning sufisme og herer til Nagshbandi-bevegelsen (Yukleyen 2010, 217—
218). Under president Kemal Atatilirk (1925) ble sufi-grupper og hus
(tekke) forbudt i Tyrkia, mens siden 1960-tallet har slike grupper gradvis
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blitt tillatt (Yavuz 2003, 31-34). 1 2017 deltok den tyrkiske presidenten
Erdogan i Mevlana-festivalen i Konya (Cunningham 2018).

Det tradisjonelle og kontemplative preger ogsa den norske delen av
bevegelsen som kalles «Islamsk kultursenter», Den Bla moske eller Sul-
tan Ahmed-moskeen. De to siste navnene har klare forbindelseslinjer
til den verdensberemte Sultan Ahmed-moskeen, ogséd kalt «Den bl
moske» 1 Istanbul. I 2019 hadde bevegelsen 3775 registrerte medlem-
mer seks steder 1 Norge og «har kjopt eiendommer for 101 millioner
kroner» (Braathen et al. 2019). Dette viser at fellesskapet disponerer
store verdier og har en lojal medlemsgruppe, men bevegelsen har mett
pa etisk-kulturelle utfordringer i sitt arbeid for barn f.eks. i Drammen
(Braathen et al. 2019; Olsen et al. 2019).

I Stavanger ble Siileymanli-bevegelsen grunnlagt i 1988 (senere med
en underavdeling 1 Haugesund). Stavanger-fellesskapet startet i en by-
leilighet og hadde fra begynnelsen ogsa pakistansk-muslimske med-
lemmer (personlig intervju gjennomfort i februar 2022). Etter hvert fikk
de et lokale i Reidar Bergesgate, men kjopte sa 1 2016 baptistkirken fra
1893 i Bergelandsgate 24 for 12,5 millioner kroner. «Styrelederen for-
teller at de tilbyr alt fra barne- og ungdomssamlinger til sosiale og re-
ligiose tilstelninger», og er svart forneyde med sitt nye lokale
(Schibevaag 2016). Fram til 2020 ble bygningen omfattende pusset opp
1 tyrkisk stil med vakker dekor i tak, vinduer og vegger, mihrab og min-
bar 1 merkt treverk. I foajeen finnes moderne toaletter og vaskerom.
Mine Siileymanli-kontakter understreker betydningen av det transnasjo-
nale familienettverket og koran- og islam-undervisning for barn, der en
egen koran-lesebok utarbeidet av Tunahan blir benyttet (Visdal-Johnsen
2005, 26). Moskeen i Stavanger har to imamer, der den ene er oppvokst
i Norge og derfor snakker utmerket norsk, noe som informanter i andre
moskeer framhever som svart viktig for kommunikasjonen med de
unge (besok i november 2021).
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Foto fra Det islamske kultursenter i Stavanger/Sultan Ahmed moske Den Bla
moske. Foto: Gerd Marie Adna november 2021.

Giilen-bevegelsen; Den norske Hizmet-bevegelsen (DNHB)

Giilen-bevegelsen bygger pa taler og beker til den tyrkiske predikanten
Fethullah Giilen (fodt 1941). De legger vekt pa cemaat, som er felles-
skap bygd pa sufi-idealer. Sosialt sett bygger de pa nasjonalistiske idéer,
bankvesen og skoler for alle aldersgrupper. Giilen har siden 1999 bodd
1 Pennsylvania i USA og styrer bevegelsen derifra. Giilen-medlemmene
1 Europa gikk i dekning sommeren 2016 da president Recep Tayyip
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Erdogan anklaget bevegelsen for a sta bak kuppforseket mot ham den
15. juli. Fem ar senere kommer de norske medlemmene langsomt til
syne igjen med ulike religiose og kulturelle aktiviteter. De bygger broer
til det norske samfunnet og tilbyr arrangement sammen med Den norske
Turistforening og kurs i kalligrafi og annet handarbeid som har bak-
grunn i tyrkisk og arabisk islam (telefonintervju, oktober 2020; Nordbe
2021).

DNHBs hjemmeside er pa norsk, og de skriver om frivillighet, idé-
utveksling, «lgsninger for ulike samfunnsinitiativ [... som] dreftes med
en kollektiv bevissthet» (Den norske Hizmet-bevegelsen 2021). DNHB
skriver videre at de er organisert gjennom et landsrdd, en radsforsamling
og et sekretariat (ibid.). Bevegelsen kjennetegnes som transparent over-
for norsk offentlighet til tross for at flere medlemmer lever i frykt for
fengsling fra tyrkisk hold. I Tyskland er truslene mot Giilen-tilhengere
ofte i mediene (Franey 2021).

Ahmet Bulut og flere fra Giilen-bevegelsen motte sondag 15. no-
vember 2020 opp foran St.Petri-kirken i Stavanger for & vise medfolelse
med mennesker som var rammet av terroren i en kirke i Nice i Frank-
rike. Pa plakatene sto det at «menneskeliv er hellig vansett din over-
bevisning» og «std sammen mot vold og radikalisme!». Kirkegjengerne
fikk roser, og avisene skrev om solidaritetsaksjonen (Vadla 2020).

I det tyrkiske miljoet og serlig i Milli Goriis-moskeen deles det ut
roser til Stavangers befolkning 1 forbindelse med Profeten Muhammads
fodselsdag 1 april hvert ar. Profetens fodselsdag folger ikke den islamske
kalenderen, men tyrkisk-islamske ritual-bestemmelser (Adna 2017; jft.
Ziircher 2004 [1993], 192). Reaksjonen overfor roseutdelinga utenfor
St.Petri-kirken var enten at «dette kjenner jeg ikke til» eller «disse folka
er terrorister!» (e-mailkorrespondanse november 2020). Holdningen
overfor Giilen-bevegelsens medlemmer er lite positiv, og dette er et ek-
sempel pé at politiske hendelser i Tyrkia skaper langvarig splid i det
tyrkiske miljoet i Stavanger. Men det finnes ogsd medlemmer av de tre
andre moskeene som reagerte mot Erdogans strenge behandling av
Giilen-bevegelsens medlemmer 1 2016 og viser etterpd moderat sympati
med Giilen-tilhengerne (samtale med en leder i februar 2022).
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Diyanet-moskeen; Mevlana Cami

Diyanet er en forkortelse for det tyrkiske religionsministeriet og ble
grunnlagt i 1924. Bevegelsen er i dag direkte underlagt Tyrkias presi-
dent. Siden 2017 har professor dr. Ali Erbas (fodt 1961) vert organisa-
sjonens leder og den gverste islamske larde 1 Tyrkia. Diyanet i Ankara
har ulike underavdelinger som religiose tjenester, skoler, pilegrimsrei-
ser, religiose publikasjoner og utenrikstjenesten. I Tyrkia er Diyanets
imamer 4 regne som embetsmenn. Diyanet har siden 2000 sendt kvin-
nelige koranlarere til Europa; 12017 var antallet 17 738 (Maritato 2018,
1), og i 2018 ble teologiprofessor dr. Huriye Mart1 som ferste kvinne
valgt til visepresident for Diyanet. Organisasjonen sender mannlige
imamer til mange land utenfor Tyrkia (Mutluer 2020), ogsé til Norge.

I et intervju med bydelsavisa pa Storhaug i juni 2019 forteller styret
i Diyanet-moskeen, ogsa kalt Meviana Cami, sin historie (Storhaug by-
delsavis, 2019). Den forste samlingen skjedde i et leid lokale i 1981.
Ni ar senere ble bygningen i Verksgata 41 kjopt og i 1992 bruksendret
til moske. Da var ikke fellesskapet offisielt medlem av Diyanet (opp-
lysning gitt av leder i februar 2022). I forbindelse med at imam Adem
ble tilsatt i 2013 (usikkert ar), neermet moskeen seg Diyanet og ble of-
fisielt en del av denne tyrkisk-statlige paraplyorganisasjonen.

12019 har menigheten 1000 medlemmer. Bygningen var opprinnelig
et verkstedbygg og i darlig forfatning. Moskeen samlet inn 600 000 kro-
ner som er langt unna budsjettet pa 20 millioner for en helt ny bygning
(Storhaug bydelsavis 2019, 10). Ifelge ny norsk lov om tros- og livs-
synssamfunn fra januar 2021 kan trossamfunn med mer enn 50 medlem-
mer seke stotte fra staten (Trossamfunnsloven, §4, 2021). Planleggingen
og tegningene til ny moske ble godkjent av kommunen i 2018. Moskeen
endret 1 2020-21 planene, noe som betyr en fjerdedels prisreduksjon.
Ombyggingen vil likevel omfatte bennerom, grupperom, kafé og lei-
lighet til moskeens imam. Et moskemedlem opplyser at de i byggeperio-
den laner badde bennerom og lagerplass i en narliggende pakistansk
moske (e-mail-korrespondanse 16.02.21). Hosten 2020 ble arbeidet
stanset av kommunen (Jupskés 2021), men noen méneder senere opp-
lyser moskemedlemmet at «Vi har na omsider fatt rammetillatelse og
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arbeidet er i full gang og vi regner med at det ferdigstilles om noen ma-
neder. Med andre ord, ting er blitt mye bedre og vi ser lys 1 enden av
tunnelen nad» (e-mail-korrespondanse 23.04.21). Et muslimsk medlem
av Innvandrerradet i Stavanger kommune opplyste at de ikke hadde fatt
saker om bygging av moskeer eller andre religiose bygninger opp pa
agendaen den siste perioden (mai 2021). I mars 2022 har Diyanet-fel-
lesskapet ennd ikke fullfert nybygget, delvis pa grunn av innsigelser fra
naboer. De er allikevel optimistiske og héper at de i lopet av aret kan
flytte ut av diaspora-tilvaerelsen i den pakistanske nabo-moskeen og
ikke minst mete barn og unge ansikt til ansikt i «eget lokale».

Moskeen forholder seg til Diyanets sentrale retningslinjer som er av
politisk og religies karakter (jfr. Mutluer 2020, 108), men mitt inntrykk
gjennom mange ars observasjon i Stavanger er at moskeen har et myn-
dig styre som ogsa finner lgsninger som passer til konteksten de né lever
1, samtidig som de lytter til Tyrkia.

Pé tidligere samlinger i Diyanet-moskeen i Stavanger har jeg obser-
vert at opplaeringen holdt av imamen var laget av Diyanets tyrkiske un-
dervisningsavdeling. Slike handlinger viser en sentralisert, transnasjonal
opplaeringspraksis med bruk av tyrkiske og arabiske tekster og med fa
lokale og norske kjennetegn. En tidligere imam i samme moske beher-
sket imidlertid norsk godt, ensket a bli kjent med koranutgaver utgitt i
Norge og & bygge bro mellom tyrkisk islam og norsk forskning pa islam
(Adna 2017). Denne brobyggerrollen praktiseres nd i stor grad av mos-
keens styremedlemmer og lederskap, og serlig for barn og unge gjen-
nomfoeres undervisningen kontekstuelt og lokalt (samtale februar 2022).

Milli Goriis-moskeen, Rogaland islamske fellesforening eller Eyiip Sul-
tan-moskeen

Bevegelsen Milli Goriis ble stiftet 1 Tyrkia 1 1969 som en religios orga-
nisasjon tilknyttet politikeren Necmettin Erbakan (1926-2011) og tre
ar senere etablert i Braunschweig i Tyskland. I dag er det tyske senteret
1 Koln, mens seminaret for utdannelse av imamer og lerere ligger i
Mainz. Siden 2015 har juristen Bekir Altas (fedt 1981 i Duisburg) veert
generalsekreter. Den tyske organisasjonens hovedkontor utgir beker pa
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mange sprak om bevegelsens mal, organisasjon og handlinger (IMGI,
2020). Den har ca. 87 000 medlemmer i Europa, derav 33 000 i Tysk-
land (Abou-Taam 2021), og dessuten avdelinger i Australia, Canada og
USA. I Norge ble den nasjonale sammenslutningen offisielt stiftet i
2012 (Islamske samfunn Milli Goriig 2021), men Eyiip Sultan-moskeen
1 Stavanger er fra 1980-tallet. I Tyskland har Milli Goriis (IGMG) blitt
kritisert for & vaere politisert og «islamistisk», og siden 2001 har kriti-
kere skrevet at bevegelsen har blitt «diyanisert», dvs. at den tyrkiske
stats religionsministerium Diyanet har fétt stadig sterre innflytelse over
IGMG, og at bevegelsens kritikk av staten pa 1970-tallet ikke lenger er
en del av dens identitet (Yavuz 2003, 48—49).

Milli Gorilis-moskeen i Stavanger flyttet i 2017 fra et fuktig lokale 1
Harald Hérfagresgate 4, som de hadde brukt i 12—15 ar, og som var pre-
get av et interier med furupanel og gamle vegg-til-vegg-tepper i kom-
binasjon med bilder av tyrkiske moskeer og arabiske kalligrafier. Det
nyrestaurerte og frittstdende bygget som rommer ca. 90 personer i Hil-
levdgsveien 23b, ligger like ved et travelt kjopesenter langs hovedveien
mellom Stavanger og Sandnes. Ved store arrangement leier moskeen
en idrettshall eller et bydelshus (Adna 2017). Et alternativ er 4 sette opp
telt foran moskeen, slik det gjores ved basarer. Kvinnene baker gozleme
(en slags lefse med fyll) og mennene setter opp kafé og grill, og mange
fra den tyrkisk-kurdiske befolkningen meter fram. Disse basarene blir
beskrevet som viktige for moskeens ekonomi og ferer til at samholdet
og stoltheten styrkes, ogsé for dem som ikke er aktive i daglige benner
eller i de spesielt religiost-pregede gruppene (jfr. Brekke et al. 2019).
Mange medlemmer er i travle jobber og har en krevende familiesitua-
sjon, men de meter opp nar det er basar.

Moskeen har ca. 700 registrerte medlemmer (Islamske samfunn
Milli Goriis. 2021). De er delt inn i1 grupper for menn, kvinner, unge
kvinner og unge menn i tillegg til koranskolegrupper for barn (bekreftet
av to kvinnelige medlemmer varen 2021). Moskeen har ogsa et styre
og ei gruppe som trer i kraft nar et medlem der. Denne hjelper de pa-
rerende med rituell vasking av avdede, kontakt med gravferdsmyndig-
heter og begravelsesritualer (Islamske samfunn Milli Gortis. 2021).
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Milli Gorts sitt transnasjonale nettverk blir verdsatt blant moskeens
medlemmer 1 Stavanger. Hasene-plakater («godhet») og fortellinger fra
deltagere pa hjelpereiser viser tilherigheten til deres humanitere hjel-
pearbeid med slagordet «sammen for verdens sarbare og trengende
mennesker» (Hasene Norge. 2022). Besgk av imamer som har sitt kon-
taktnett i landene Tyskland, Nederland, Danmark og Tyrkia viser en
sterk organisasjon (Adna 2015; 2017; 2019), men sier lite om maktba-
lansen mellom det lokale og det transnasjonale innen Milli Gortis.

BORGERE AV TO STATER; TRANSNASJONALE HVERDAGER
Helt siden mine forste besek i de to moskeene 1 2007 har jeg sett ny-
ottomanske og neo-nasjonalistiske trekk, bade i ord og ikke minst i bilder
av det tyrkiske flagget, presidenten og symbolsterke bygninger og steder
i Tyrkias historie fra 1400-tallet og fram til i dag. A veere tyrkisk muslim
i Stavanger betyr 4 vise respekt og lojalitet overfor disse (Adna 2017).
Ofte publiseres pa Facebook det tyrkiske flagget eller minnesider fra sla-
get ved Canakkale (Gallipoli) i 1915-1916 hvor de dede minnes (mer
enn 100 000 soldater ble drept og dobbelt sa mange saret pa tyrkisk og
britisk-fransk side). Dette slaget ble ogsé@ minnet av barn som sang en
martyrhymne pa en samling i Eyiip Sultan-moskeens regi (Adna 2017).
Moskeene i Stavanger har vist stor gjestfrihet overfor skoleelever,
studenter, politikere, forskere og journalister (med noen forbehold), og
vanlige interesserte mennesker (Adna 2013). Kritikken som tyske me-
dier og politikere har rettet mot Milli Goriig-organisasjonen som «isla-
mistisk» og «isolasjonistisk» (Abou-Taam 2021), har ikke vert brukt
overfor den norske avdelingen. Milli Gorlis-moskeen har et enske om
a bygge bro mellom mennesker, og de jobber aktivt gjennom sine ukent-
lige ungdomsgrupper for & motvirke radikalitet (Adna 2019). Medlem-
mene velger oftest & bli boende i Norge og jobbe i oljebyen, de fortsetter
a reise pa ferie til Tyrkia, men vil ikke returnere dit for godt. «Jeg har
barnebarna mine her. Her vil jeg bo!» sa en kvinnelig informant 1 april
2021.
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De erfarer ogsa krav, band og lojalitet overfor gamle foreldre og har
sosiogkonomiske forpliktelser i likhet med gjennomsnittsfamilier i
Norge. Det & kommunisere lojaliteten overfor den tyrkiske storfamilien
samtidig som man viser stottende oppfinnsomhet og kjarlighet til sine
barn og barnebarn, kan vare en beskrivelse av bade eldre og yngre
norsk-tyrkiske borgere i Stavanger (Adna 2015; 2022). @konomiske
overferinger mellom migrantgrupper i Norge og Tyrkia inkluderer der-
for et identitetsarbeid og bygger folelsen av lojalitet overfor storfami-
lien. Deres handlinger — bade av skonomisk og sosial karakter — er med
andre ord rike pa kultur og sosial mening og henger uvadskillelig og kul-
turelt sammen med ensket om & bidra pa tvers av landegrenser (Levitt
og Lamba-Nieves 2011, 2).

For kontakt med medlemmer og venner av moskeen brukes i mindre
grad egen hjemmeside, men i stedet en Facebook-side pé norsk og tyr-
kisk. Medlemmene bruker grupper som WhatsApp for & gi hverandre
interne beskjeder. Transnasjonal migrasjon fra Tyrkia til Norge betyr at
familizere og sosiokulturelle relasjoner opprettholdes pa flere plan, men
de tette interne praksisene i moskeene ble forrykket som folge av pan-
demien.

SPRAK, FODESTED OG STORFAMILIE HAR BETYDNING FOR ORGANISERING AV
MOSKEENE

Mange av familiene med tyrkisk bakgrunn i Stavanger er kurdere fra
Konya-regionen i Sentral-Anatolia, langt vest for de fjellrike kurdiske
omradene Ost-Tyrkia (Mango 2012). Menneskene fra Konya og omlig-
gende byer snakker kurdisk (kurmanji) og tyrkisk. Mange av andre-
generasjons voksne snakker kurdisk godt nok til a samtale med sine
slektninger. En informant i slutten av trettidrene har en mastergrad og
reiste for covid-19 jevnlig til Tyrkia. Hun sier at disse kurderne har tatt
opp mange tyrkiske ord i sitt vokabular og at for «dem er religionen
viktigst. [...] Vi er ikke s@ opptatt med kurdisk identitet som de kurderne
som kommer ostfra. [...] Mange har valgt & bli del av majoriteten i ste-
det for minoriteten» (november 2020; Adna 2022). De fleste kurderne
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fra Konya-omradet tilherer Milli Goriig-moskeen og er ikke medlemmer
1 Diyanet-fellesskapet. Kvinnen omtalt over tror det henger sammen
med det nasjonale presset mot kurdere i Tyrkia siden Diyanet-moskeen
oppfattes som tettere pa det tyrkiske religionsministeriet. Allikevel er
det mange eksempler pd at medlemmer fra begge moskeer ber i hve-
randres bennerom og deltar pa hverandres storre arrangement (Adna
2017;2019). «Diyanetiseringen» av Milli Goriis-bevegelsen bidrar mu-
ligens til at de to moskeene i Stavanger ikke lenger er sa ulike som de
var pa 1980- og 90-tallet. Begge uttrykker lojalitet overfor tyrkisk sprak
og kultur.

ORGANISERING, IMAMER OG PANDEMI

Diyanet- og Milli Goriis-moskeene er uten imamer 1 2021-22. Diya-
net-moskeen har i mange ar hatt imamer sendt fra Tyrkia. Disse har fatt
oppholdstillatelse i omtrent tre ar, noen i fem ar, og har arbeidet som
undervisere, lerere for barn og unge, veiledere og predikanter (Aslan
2018). Milli Goriis-moskeen har de siste arene kun hatt imamer som
har kommet pa tre-maneders turistvisum. Noen av imamene i begge
moskeer har hatt ei kone som arbeider med barne- og kvinnegrupper
(Adna 2014; 2015; Maritato 2018; informant februar 2022). Ei av dem
var dyktig til & undervise i arabisk, tyrkisk og islam; hun snakket flere
sprék, var utadvendt og lagde et sterkt nettverk for unge kvinner (Adna
2013). Ei ung tyrkisk-norsk kvinne nevnte henne varen 2021 og sa at
hun savnet jentegruppa fra den gangen. Hun Ia til at «make up og kles-
prat er ikke akkurat det guttene i moskeen er opptatt av», og tenkte pa
at jentene trenger andre tilbud enn guttene (jfr. Kalmbach og Bano 2012;
Stene 2021, 69-70).

Under pandemien lider alle under at man ikke kan metes fysisk. De
tretti ungdommene som mettes ukentlig i Diyanet-moskeen i 2016, be-
skrev da betydningen av imamens undervisning og det sosiale nettverket
de var en del av pa tvers av alder og sosial bakgrunn. To av medlem-
mene understreker fortsatt savnet etter dette. Medrese (koranskolen) er
under pandemien lagt til Zoom eller Teams, og styreleder i Diyanet-
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moskeen er redd for at barn og unge forsvinner (Adna 2019; e-mail-
korrespondanse februar 2021). De siste to arene mens ny moske blir
bygd og covid-19 setter en stopper for aktivitetene, har frivillige menn
og kvinner overtatt mange av imamens roller. En kvinnelig leder har
ledet gode digitale samlinger for barn og unge (informasjon gitt i e-mail
véaren 2021; bekreftet november 2021 og februar 2022).

Norge har ingen imam-utdanning, kun kortere kurs for religions-
ledere som Det teologiske fakultet (TF) ved Universitetet i Oslo (Det
teologiske fakultet u.d.) har arrangert i noen ar. Imamer som kommer
til Norge, har sin utdannelse fra hjemlandets studiesteder, men siden
2020 har TF tilbudt islamske teologistudier, som omfatter islamsk teo-
logi og sjelesorg undervist av muslimske forskere med bakgrunn fra
blant annet Bosnia-Herzegovina, Pakistan, Norge og Danmark.

Viéren 2021 uteksaminerte Diyanet i Tyskland de forste imamene og
koranlarerne, 12 menn og 14 kvinner, alle fodt og oppvokst i Tyskland
(Merkur. 2021; DITIB Akademie. 2022). Denne utdannelsen blir an-
nonsert pa norske nettsider, men ingen norske ungdommer fra Stavanger
har dratt dit. Milli Goriis sin Oslo-avdelings Facebook-side annonserte
i mars-april 2021 for bevegelsens enske om & fa norsk-spraklige imamer
som samtidig er knyttet til paraplyorganisasjonen og dens teologisk-
praktiske lerested 1 Mainz i Tyskland. Nar jeg har diskutert imam-
utdanning med medlemmer av Milli Goriis, har de svart at lennen er for
dérlig og at det ikke er attraktivt for deres unge gutter & arbeide som
imam i Norge. De ser imamer fra andre moskeer som blir dobbeltarbei-
dende, som taxi-sjafer og imam, fordi lennen som menigheten makter
4 betale, ikke dekker familiens behov (Adna 2019). 1 2021 hadde Den
Bl& moskeen som nevnt to imamer i faste stillinger der den ene fodt og
oppvokst i Norge, men utdannelsen hadde han pabegynt i Norge og full-
fort 1 Nederland (samtale november 2021 og februar 2022).

MOTIVASJONEN BAK MOSKEEN SOM HJEM
I mine samtaler med tyrkiske muslimer i Berlin og Stavanger har det i
arenes lop kommet fram fortellinger om «hjemme ved Bosporos» eller
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«hjemme i landsbyen til far og mor utenfor Konyay. Dette vitner om
minner om besteforeldre og sasken, episoder fra skolen og moskeen,
besoket til Mevlana Rumis grav i Konya, brennen med det hellige og
legende vannet ved Eyiip Sultan-moskeen i Istanbul eller fjellet Ararat
1 Ost-Anatolia, som er forbundet med profeten Nuh og hans fredsska-
pende egenskaper (Adna 2014). Slike fortellinger, artefakter og sym-
boler blir limet mellom hjemmet der og hjemmet i Stavanger og
uttrykker «det doble naervarety (Adna 2017; Odden 2018, 87).

I prosessen med & organisere moskeer i Stavanger-omradet ser jeg
at idealer som respekt, omsorg og trofasthet fra hjemstedskulturen kom-
mer fram. Noen understreker at dette ikke er spesifikke islamske ver-
dier, men at den tyrkiske kulturen legger vekt pa samhold, lojalitet og
styrking av fellesskapet (Adna 2015; 2019). Spesielt under pandemien
understreker yngre og eldre moskemedlemmer at de har ringt hverandre
nar de daglige bennene eller andre ukentlige meter i moskeene ikke
kunne finne sted og familiene heller ikke kunne motes (Adna 2022). A
skape et hjem for seg og andre er altsd en relasjonell, ikke en individuell
prosess. Livet i Stavanger betyr at roller som storfamilien tidligere stod
for, na gjores av det religiose fellesskapet og blir det som Odden kaller
«institusjonaliserte praksiser» (2018, 85).

Under pandemien har begge moskeene pd mange mater vart for-
hindret i & gjore sitt vanlige og godt organiserte arbeid for barn, ungdom
og voksne (Adna 2022). Det har vart en unntakstilstand som fa eller
ingen har opplevd siden de flyttet til Norge og Stavanger pa 1980-tallet.
Begge moskeene i Stavanger har jevnlig skrevet om den norske regje-
ringens og helsemyndighetenes pandemi-tiltak med informasjon om
smittevern. Etter hvert kom ogsa oppslag om kommunenes tiltak om
tillatelse til fem eller ti personer under fellesbennene. I de tyrkiske mil-
joene 1 Stavanger synes respekten for Folkehelseinstituttets regler 4 ha
vert stor (jfr. Eggen 2021).

Pandemien har hindret den ellers reiseglade tyrkiske befolkningen i
Rogaland fra & dra til sine familier og venner i Tyrkia. Den arlige kjo-
returen fra Stavanger til Konya-omradet har ikke vaert mulig. Selv om
flytrafikken ikke har stanset helt, er det nedgang i transnasjonal kontakt.
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Mine informanter med gamle foreldre 1 Tyrkia foler ekstra pa savnet
etter dem og sier at alt hviler i «Allahs hdnd». En middelaldrende kvinne
ber mye om dagen og er takknemlig for at hun har en tro som gir henne
styrke (april 2021). Mange kvinner vektlegger omsorgen for familien i
hjemlandet og for medlemmer av menigheten. Dette understreker kvin-
nenes viktige rolle som ivaretakere av familierelasjonene og omsorgs-
funksjonene nar storfamilien er splittet opp 1 minst to land (jfr. Anthias
2012, 105).

REISER, GKONOMI, GAVER OG DAGLIGLIV

Ramadan representerer tiden der de troende i sarlig grad gir almisser i
form av zakat eller sadagqa. Gavene kan bli brukt for lokale fattige eller
andre trengende, men ogsa for det globale fellesskapet, umma, eller til
behov som de to paraply-organisasjonene nevner i sine nyhetsbrev. Ha-
sene-organisasjonen i Milli Goriis informerer om bygging av moskeer
1 andre europeiske byer eller hjelpetiltak som skole- eller brennbygging
1 afrikanske land. Menn fra Milli Goriis-moskeen har deltatt og fortalt
om dette til fellesskapet. Slik vektlegges det transnasjonale og de etiske
forpliktelsene som begrunnes ut ifra islamske idealer og solidaritet (Ha-
sene Norge. 2022).

Diyanet-fellesskapet i Norge planla en studietur til Tyrkia hesten
2021 (annonsert pd Facebook) og holdt pd denne maten dremmen om
den transnasjonale kontakten som skjer ansikt til ansikt, i en tid med
restriksjoner. Hajj og umra under Ramadan eller i forbindelse med den
store offerfesten, id al-adha (Adna 2018), ble umulige under pandemien
(NRK 2021).

Livsfortellinger er fortellingen om hverdagslivet og ritualene i uke-
nes rytme (Ammerman 2007). Det er beretninger om festreisene, hjelpe-
reisene, én-gang-i-livet-ritualene og heydepunktene som skaper
familiefortellinger som skal fortelles til neste generasjon (Adna 2015).
Boccagni understreker hvordan slike transnasjonale livsfortellinger og
aktarenes egne hjelpemidler («toolkit») oppfattes av dem selv som «en
kontinuerlig [...] variabel» mer enn en «enten-eller»-strategi (2012,
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118). Livet i Stavanger skjer i interaksjon med naboer og venner, mos-
keenes medlemmer, med samfunnet rundt og ofte med storfamilien 1
Norge og Tyrkia.

Etter angrepet pa Noor-moskeen i Berum ved den heyre-radikale
Philip Manshaus den 10. august 2019 (Bee 2021), dro jeg til
Milli Goriis-moskeen for & uttrykke min medfelelse. Dette ble verdsatt
av moskemedlemmer og kommentert pa deres Facebook-side samme
dag. Stavanger kommune kom med en klar henstilling om retten til &
vaere trygg i benn (Olsen 2019), og politiet patruljerte regelmessig ved
byens ti moskeer. Kirkelig Dialogsenter og den lokale avdelingen av
Samarbeidsradet for Tros- og Livssynssamfunn (STL) arrangerte sam-
linger i en pakistansk moske. I den ovenfornevnte St. Petri-kirken ble
to muslimer med tyrkisk bakgrunn invitert til & fortelle om sin tro i en
kveldsgudstjeneste (opplysning gitt av forrettende prest). I en dialog-
gruppe mellom seks muslimer og like mange kristne har vi i mange ér,
bade for og etter Berum-angrepet, drevet den gode dialogen med ore
for hverandres liv og omskiftelige behov (Kirkelig Dialogsenter 2022).

AVSLUTNING

De to tyrkiske moskeene i Stavanger har blitt «hjem» for medlemmene
og metested for enda flere. Gjennom moskeene far mennesker med tyr-
kisk kulturbakgrunn og sprak dekket mange av sine behov. De blir sett,
mett, erfarer fellesskap 1 bonn og livsritualer. Barn og unge lerer tyrkisk
og voksne kvinner lerer bade tyrkisk og koran-arabisk. Pandemien re-
duserte kontaktflatene innad i moskeene og med familien i Tyrkia. Det
gjenstar 4 se om barn og unge forsvinner pa grunn av manglende fysiske
maeter, eller om menighetene har bygd fellesskap og nettverk som holder
gjennom kriser.
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ABSTRACT

Since the mid-seventies, Turkish-Kurdish people have organized them-
selves in four mosques in the cities Stavanger and Sandnes in the south-
western part of Norway. In this article, I will examine the process of
creating socio-cultural and religious fellowships and «homes» in Sta-
vanger. Transnational connections and practices may be characterized
by family bonding, socio-cultural, political, and economic relations,
often conducted in cooperation with their umbrella organizations Diya-
net and Milli Gériis. The present study shows that individuals, groups,
and organised mosques with Turkish-Norwegian background have cre-
ated a home for their families and for the religious community in Nor-
way. Thus, the study addresses a lack in migration research of studying
how institutions change and influence the transnational lives of mi-
grants.

Key words: Migration, transnational practices, Turkish Islam, Mosques
in Rogaland
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Teorifokus 1 studiet av norska
islamska organisationer: didaktiska
och historiografiska reflektioner

Av Ulrika Martensson
NTNU

Artikeln behandlar temat ”studier av organiserade former av islam i
Norge” genom tva infallsvinklar. For det forsta genom att beskriva en
kurs jag har utvecklat (RVI2185) och den forskning som ligger till
grund for den. Kursen fokuserar pa betydelsen av globala och regionala
islamska institutioner, discipliner, skolor och teoretiska paradigm for
studiet av norska islamska organisationer. Islams vetenskapliga, teore-
tiska aspekter spelar darfor en viktig roll i undervisningen. For det andra
genom att diskutera motiveringar for detta pedagogiska fokus. En hand-
lar om att uppmérksamma forhéllandet mellan islamska och véster-
landska teoretiska paradigm, vilket har implikationer for islamska
bidrag till global vetenskapshistoria och vetenskapsteori, och till det
norska samhéllet. En annan handlar om hur analys av teoretiska para-
digm kan bidra till studiet av norska islamska organisationers auktori-
tativa kallor, principer och utveckling. Metoden visar att traditionella
discipliner som réttsvetenskap, Koranexeges, teologi och etik adr hogst
levande i norska organisationer. I kontrast till normativa teologiska dis-
kurser om “islamsk humanism”, som avvisar de traditionella discipli-
nernas relevans for norska muslimer, argumenterar jag att de inte bara
definierar islamska organisationer men dven kan bidra till utveckling
av offentliga institutioner, forskning och utbildning.

Nekkelord: Islam, institusjon, disiplin, teori, organisasjon
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INNLEDNING
Mitt bidrag' till detta temanummer dr uppbyggt kring kursen «Norsk
islam: institusjoner, disipliner og skoler i historisk og global perspektiv»
(RVI2185), som jag har undervisat vid NTNU sedan 2020. Syftet &r att
anvanda kursen och forskningen som ligger till grund for den som ex-
empel pa vad fokus pé islams vetenskapliga och teoretiska aspekter kan
innebéra for studiet av norska islamska organisasjoners utveckling och
bidrag till offentlig institutionell praxis, forskning och utbildning. Jag
ska argumentera (a) att islamska teoretiska paradigm formedlas genom
traditionella discipliner som rittsvetenskap, Koranexeges, teologi och
etik, (b) att dessa dr avgorande for norska islamska organisationers ut-
veckling och bidrag, och (c) att paradigmen 6verlappar med vister-
landska motsvarigheter. I kontrast till normativa teologiska diskurser
om ”islamsk humanism”, som avvisar de traditionella disciplinernas re-
levans for norska muslimer, argumenterar jag ocksé att det dr genom
dessa som islamska organisationer kan bidra till utveckling av offentliga
institutioner, forskning och utbildning.

Artikeln inleds med en forskningsoversikt. Direfter beskriver jag
kursens innehall, analytiska ram och upplagg. Till sist diskuterar jag is-
lamska bidrag till institutionell praxis, forskning och utbildning.

FORSKNINGSBAKGRUND

Det finns en enorm méngd forskningslitteratur som &r aktuell som bak-
grund till RVI2185. Hér begransar jag mig till min och kollegan Eli-
Anne Vongraven Eriksens forskning, eftersom det dr den som har haft
storst betydelse for kursen. Jag borjar med en dversikt 6ver min egen
forskning om islamska discipliner och gar sedan dver till min och Von-
graven Eriksens forskning om norska islamska organisationer.

' Jag tackar alla som har bidragit till artiklen vid olika tidpunkter: Eli-Anne Vongraven

Eriksen, medlemmar i Den Norske Kirken och MST och de offentliga institutioner de
samarbetade med, och Jorunn Jasmin Oksvold. Under slutfasen har Fahad Qureshi,
Abdur-Raheem Green och inte minst Zeshan Qureshi lagt ner mycket arbete pa att for-
medla sin kunskap och kommentera texten, vilket har varit en ovérderlig hjélp. Till-
sammans med kommentarerna frin Marianne Hafnor Bee, Mona Helen Farstad och
sakkunniggranskarna har det varit avgdrande for resultatet.
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Islamska discipliner och teoretiska paradigm

Min forskning om islamska discipliner bygger pa den franske religions-
historikern Michel de Certeaus diskursteori (1988 [1975]). Kortfattat
innebér den att vetenskaplig kunskap analyseras som en produkt av tre
faktorer: institution (akademia), disciplin (dmnesomrade) och subjekt
(forskare och @mne). Eftersom akademia &r en av flera sammanlénkade
institutioner i ett samhélle s& “forhaller sig” forskare nodvéndigtvis till
”samhéllsordningen” och politiken. I det ssmmanhanget betonar de Cer-
teau att teori har praktiska implikationer: hur man forklarar nagot har
betydelse for hur man agerar i forhallande till det. Det géller dven his-
torisk forskning, som nddvéndigtvis rekonstruerar och teoretiskt for-
klarar det forflutna i nutiden. Ett av de Certeaus problemomraden géller
forhallandet mellan religion och modern humaniora och samhaéllsveten-
skap, 1 fransk kontext. Han fokuserar sérskilt pd hur moderna franska
religionsvetenskapliga diskurser forklarar “religion” genom huvudsak-
ligen sociologiska teorier, som former av grupptillhdrighet. Problemet
for de Certeau dr att sddana diskurser osynliggor bade historiska kon-
tinuiteter och nutida forbindelser mellan religion och akademiska, ve-
tenskapliga discipliner. Humanioras grundldggande aktivitet — att ldsa
och tolka texter — utgor bade praktisk och teoretisk forbindelse med ex-
egetiken inom judendomen och kristendomen. For samhillsvetenska-
pens del argumenterar han att den religionspolitiska ordningen i Europa
efter Reformationen, dir nya statsbildningar identifierade sig med pro-
testantiska eller katolska kyrkor, gav upphov till ny kristen doktrin
under 1600- och 1700-talen. De nya doktrinerna definierade religion
som grupptillhdrighet pa ett sitt som foregrep moderna sociologiska
teorier om religion. Med andra ord: om hermeneutiska och sociologiska
teorier har motsvarigheter inom religion, sa kan religion dven forklaras
som vetenskap.

Jag har tillimpat de Certeaus fokus pé teoretiska dverlappningar
mellan religiosa och moderna vetenskapliga discipliner i min forskning
om de islamska disciplinerna historia, Koranexeges, retorik och juridik.
Med hinvisning till Oxford Languages online (“’science’) definierar jag
har dessa discipliner som vetenskapliga, i foljande bemérkelse: the in-
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tellectual and practical activity encompassing the systematic study of
the structure and behaviour of the physical and natural world through
observation and experiment”. En vetenskaplig disciplin &r da ~a sys-
tematically organized body of knowledge on a particular subject”, till
exempel “the science of criminology”, eller de ovan nimnda islamska
disciplinerna.? Teori definierar jag ocksa genom Oxford Languages on-
line (theory”): ”’a supposition or a system of ideas intended to explain
something, especially one based on general principles independent of
the thing to be explained”, till exempel "Darwin’s theory of evolution”.
For en definition av teoretiskt paradigm foljer jag Cambridge Dictionary
online: ”a set of theories that explain the way a particular subject is un-
derstood at a particular time”, till exempel: ”His account of the effects
of globalization does not fit into either of the economic paradigms that
are dominant today”. Paradigm som ska aktualiseras hir dr naturritts-
teori, som dr teorier om moralens och lagens upphov och auktoritet;
samhillskontraktsteori, som &r teorier om forhallandet mellan “maktha-
vare och folket” och deras rittigheter och skyldigheter; och semantik
och hermeneutik, som ar teorier om mening och tolkning.* Jag kommer
ocksa in pa etik, som Overlappar med teorierna om naturritt, samhalls-
kontrakt, mening och tolkning.

For att borja med historia sa har jag studerat hur ”islams ursprung”
forklaras i Ibn Hishams (d. ca. 215AH/830CE) utgava av Profeten
Muhammads Biografi (Sirat Rasiil Allah) och al-Tabarts (d. 310/923)
Historien om Séndebuden och Konungarna (7a rikh al-rusul wa-I-
mulitk). Mina slutsatser ar att Ibn Hishams och al-Tabarfs historiska for-
klaringar dverlappar med vissa nutida forskningsresultat, sdrskilt vad
géller den imperie-politiska kontexten till Profeten och religidsa dokt-
riners roller i det sammanhanget. Vad géller teori argumenterar jag att
Ibn Hisham och 1 d&nnu hogre grad al-Tabar forklarade Profetens gér-
ning och Koranens budskap genom samhaillskontraktsteori (Martensson
2020a). Hér skiljer sig dock Ibn Hisham och al-Tabart fran nutida his-

2 Om den empiriska, observations-baserade karaktéren av bl.a. statsvetenskap och historia

i tidig islamsk kontext, se Saliba 2007.
Se Mértensson 2021a, 4652 for vasterlandska och islamska teorier om och definitioner
av naturritt och samhéllskontrakt.

3
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toriker, som inte anviander samhéllskontraktsteori analytiskt i historie-
skrivning. Om analytisk anvdndning av teori dr ett kiinnetecken pa ve-
tenskaplig metod sd kan man alltsé hdavda att Ibn Hisham och al-Tabar1
forklarar ’islams ursprung” pa ett vetenskapligt sétt. Forklaringarna har
samtidigt en teologisk dimension, ndmligen i principen att Gud har in-
gétt ett Forbund med ménskligheten, som fungerar som modell och ga-
ranti for mellan-ménskliga kontrakt och pakter. Nidr maénskliga
kontraktspartners bryter sina pakter och avtal bryter de alltsd Forbundet
med Gud, vilket far praktiska politiska konsekvenser som de muslimska
historikerna studerar (se ockséd Martensson 2001/2015; 2005; 2011).*
Historikern al-Tabar1 var ocksa jurist och producerade bade en Ko-
rankommentar och en hadith-samling, och utvecklade sin egen juridiska
metodlara (al-madhhab al-jariri). I en ny studie (2021a) har jag analy-
serat hans Korankommentar genom naturréttsteori. Med det menar jag
hér teorin att lagens auktoritet vilar pa dess logiska samstdmmighet med
en moralisk standard, som antas motsvara ménniskans “natur”. I is-
lamska kontexter definierar jurister inom flera lagskolor och teologiska
skolor lagens moraliska standard genom att hinvisa till Guds skapelse
av minniskan (Emon 2004-2005). Den metoden avspeglas i al-TabarTs
kommentar till Koranens sura 4, vers 1, dar han argumenterar att Gud
har skapat ménskligheten som ett universellt broderskap med innebo-
ende réttigheter, som Han forpliktar dem att beskydda — och sérskilt be-
faller Gud de starka att beskydda de svagas réttigheter. I praktiken var
det lagen som skyddade réttigheter, och al-Tabart hiarledde lag fran Ko-
ranen och Profet-hadith som harmonierar med Koranens principer, och
han granskade juristernas konsensus kritiskt 1 forhéllande till de tva kél-

Humphreys (1989) har studerat hur forestéllningar om Forbundet som politisk lojali-
tetsprincip strukturerar tidig islamsk historieskrivning, déribland al-Tabaris; Marsham
(2009) har analyserat Forbundsbegreppet som uttryck for pakter, eder och vassallkon-
trakt; Vali (1993) har analyserat generell teori om politisk legitimitet i férhallande till
hérskares och vassallers réttigheter och skyldigheter. Varken Humphreys, Marsham
eller Vali analyserar hur de muslimska historikerna anvénde “Forbundet” som sam-
héllskontraktsteori med bestdmda réttigheter och plikter for att forklara “islams upp-
komst” och andra historiska skeenden.
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lorna.’ Naturréttsteori och principen att lagen ska skydda ménniskornas
inneboende “naturliga” rittigheter avspeglas genomgdende 1 alla al-
Tabaris verk. Jag har ocksa jamfort al-Tabaris naturréttsteori, som utgér
ifrdn Guds skapelse av minniskan, med den ”sekulédra” naturrattsteori
som uttycks 1 FNs Universella Minskliga Rattighetsdeklaration fran
1948. Aven om rittigheternas substans skiljer sig at ir det samma teo-
retiska paradigm i bada fallen (Méartensson 2021a; dven andra bidrag i
Weller & Emon 2021).

Vad giller al-Tabaris hermeneutiska teori, sa har jag jamfort den med
de moderna litteraturvetarna E.D. Hirsch, Jr. och Hans-Georg Gadamer
(Mértensson 2009; 2008). Hirsch (1967) ér kénd for sin kritik av Ga-
damers teori (1960) att en texts mening bara kan vara den som tolkaren
uppfattar. Enligt Hirsch &r ”mening” det budskap som textens forfattare
avsag att formedla 1 sin kontext, till skillnad fran de ’betydelser” texten
kan ha for tolkaren i hens kontext. Tolkarens uppgift ar dérfor att iden-
tifiera forfattarens budskap, utan att forvixla det med textens betydelse
for tolkaren sjélv. Al-TabarT gor 1 sin Koranexeges en liknande distink-
tion, mellan ”den mening Gud avser med detta (ya ‘ni Allahu ta ‘ala
bihi)”, som exegeterna ger olika forklaringar av (fafsir), och den bety-
delse en vers kan ha 1 juridisk, teologisk och etisk tillampning. Tolk-
ningens mal &r att nd fram till Guds avsedda mening (ta ‘'wil al-ma ‘na),
med sa hog grad av visshet som mojligt (se ocksa Martensson 2020b,
239-241;2021Db, 135f.). Igen kan man se hur al-TabarT hanvisar till Gud
som modell for ett teoretiskt paradigm, i detta fall ett hermeneutiskt.

Jag har ocksa studerat betydelsen av den arabisk-islamska discipli-
nen retorik (balagha), bade i al-Tabarts Korankommentar och i Koranen
sjdlv, med fokus pd dverlappningar mellan aristotelisk och arabisk-is-
lamsk retorik- och sprékteori, samt deras forhallande till samhallskont-
raktsteori (Martensson 2008; 2016; 2020b). Mitt huvud-argument ar att
al-TabarT genom dessa teorier analyserade Koranens budskap, form och
komposition, pa ett sitt som Overlappar med resultat inom viss nutida
Koranforskning men ocksé ger nya bidrag. Han visar hur hela Koranen

5 Se Martensson (2016, 22-23, 39-42) om metoden; dven min kommande bok om al-
TabarTs lagskola, Al-Tabari and the jariri methodology: A Paradigm of Natural Law
and Natural Rights for the ‘Abbasid Caliphate (Gorgias Press, publiceras varen 2022).
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formedlar budskapet om Guds Forbund med ménskligheten och dess
praktiska generella (‘@mm) och specifika (khass) implikationer for mel-
lan-ménskliga forhallanden, som tematiskt strukturerar suror och verser
(Mértensson 2020b).

Vad géller hermeneutik i modern kontext har jag diskuterat teorin
pragmatism och dess mojliga roll for det Muslimska Brodraskapets
grundare Hasan al-Banna (d. 1368/1949) och vidare inom organisatio-
nen (Martensson 2015). Pragmatism innebér att mening bildas genom
de handlingar en talare/forfattare och tolkare dr inbegripen i. Al-Banna
skiljde mellan Koranens mening i sin historiska kontext, som han ansag
att fr.a. al-Tabar1 och hans tidiga exegetiska auktoriteter har definierat,
och den betydelse som Koranen far for de Muslimska Broderna i deras
arbete och aktivism. Jag forsokte ocksa spara al-Bannas formodade her-
meneutiska pragmatism historiskt. Eftersom han sjilv definierade sin
organisations program som ~Salafiyya”-metoden, landade jag med hjilp
av Ali (2000) i Ibn Taymiyya (d. 728/1328) och hans Salafi”’-metod
att tolka fram lagen fran Koranen och hadith, obundet av en bestimd
lagskolas konsensus. Skriftens arabiska begrepp far hdar mening i en be-
stimd kontext i Koranen och dess historiska orsak (sabab), som ska
motsvara begreppens anvdndning inom juridiken (figh); “kontext” om-
fattar alltsé bade skriftens egna kontexter och tolkarens.® Har skiljer sig
Ibn Taymiyyas pragmatism nagot fran den hermeneutik som omfattas
av majoriteten sunni-jurister och teologer, dér ordens betydelse ér eta-
blerad av ’den som etablerar spraket”, dvs. Gud i Koranens fall (Ali
2000, 1-10 et passim; aven Nafi 2005, 19).

Sammanfattningsvis har jag alltsd funnit att historiska muslimska
tdnkare anvénde sig av teorier som Overlappar med nutida vasterldndska
paradigm. Nedan ska jag argumentera att man kan identifiera dessa teo-
rier &ven inom norska islamska organisationer.

¢ Om pragmatism som ett paradigm som dverlappar mellan arabisk lingvistik och islamsk
juridisk hermeneutik pga juridikens “anvandning” av spraket for att definiera réttsliga
kategorier, se Carter (2007), Marogy (2010).
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NORSK KONTEXT

Moskeer i Trondheim

Min forskning i norsk kontext har gjorts delvis tillsammans med Eli-
Anne Vongraven Eriksen, och inleddes 2009-2010 d& vi och en grupp
kollegor borjade arbeta med tidskriftsutgdvan “Public Islam and the
Nordic Welfare State: Changing Realities?” (Martensson och Sedgwick
2014). Utgévan analyserar forhdllandet mellan den nordiska vilfards-
statens institutioner och religionspolitik, och nordiska islamska institu-
tioner, genom teori om nationell identitet och sekularisering. Mitt och
Vongraven Eriksens bidrag (2014) ar en studie av organisationen Mus-
lim Society Trondheim (MST) och dess historia sedan etableringen
1987. Vi fann att MSTs utveckling har skett genom medlemstillvéxt,
samarbete med offentliga institutioner som barnavardsndmnden, poli-
sen, kommunen och integrationsmyndigheten, och dialog med Den
Norska Kyrkan. Samarbetet gav MST rollen som offentlig representant
for muslimer 1 Trondheim, och utvidgade ledarnas lokala, nationella
och internationella ndtverk. MSTs islamska profil har dock ocksa bi-
dragit till utvecklingen. MST &r en masjid jami‘, alltsa en moske som
haller forsamlingsbén med khutba (predikan) pa fredagar. Medlem-
marna hade bakgrund fran 6ver 30 olika lander, med engelska, norska
och arabiska som officiella sprak. I tilligg hade man en “’pan-islamsk”
teori, inspirerad av Muslimska Brodraskapets principer (om den punk-
ten, se Vongraven Eriksen 2020,161-170). Lagskola och andra institu-
tioner med anknytning till medlemmars nationella bakgrunder, som
sufiska brodraskap, trider ddrmed i1 bakgrunden till f6rmén f6r islam
1 norsk kontext”.

Ar 2003 tog MSTs utveckling en ny riktning, da en grupp turkiska
och turkisk-kurdiska medlemmar beslutade att grunda sin egen organi-
sation och moske, Trondheim Mevlana Kulturforening. Ar 2010 1im-
nade en somalisk imam MST och etablerade Dar E1 Eman (Martensson
och Vongraven Eriksen 2014, 168). I tillagg till modersmélens och kul-
turens betydelse visar Vongraven Eriksen att imamernas och férsam-
lingarnas lagskola (Hanafi respektive Shafi‘T), med tillhrande metoder,
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skrifter och undervisningsformer, har definierat de nya organisationerna
och deras aktiviteter (2020,150—-159; 291- 305; Mértensson och Vong-
raven Eriksen 2018, 11).

Eftersom MST da foljde en Muslimska Brodraskaps-liknande metod
s& kan man aterknyta till min ovan ndmnda analys av al-Bannas och
Brodraskapets hermeneutiska pragmatism (Mértensson 2015). Fragan
for vidare forskning &r om MSTs metod grundades i en bestimd teori
om tolkning, som bidrog till att Hanafi-mosken Trondheim Mevlana
och Shafi‘T-mosken Dar El Eman ”avknoppades” fran MST. Sadana
studier kunde utforska om teoretiska skiljelinjer bidrar till organisatio-
ners utveckling och mangfald, och hur teorier 1 sé fall forhéller sig till
islamska discipliner och vésterldndska motsvarigheter. Pa det séttet kan
teori-fokus bidra bade till metoder att studera kontinuitet och forandring
inom islamska organisationer, och kunskap om de traditionella disci-
plinernas utveckling i norsk kontext. Nésta studie illustrerar ett sddant
perspektiv.

Islam Net

Under perioden 2012-2013 studerade jag ungdomsorganisationen Islam
Net och deras offentliga foreldsningar. Organisationen mottar inte den
norska statliga religionsfinansieringen eller bidrag fran andra stater utan
drivs primért av medlemmars bidrag. Jag fann att organisationens iden-
titet var komplex, men kunde definieras som ”Salafism” vad géllde ta-
lare och laroauktoriteter, daribland ldarde inom den saudiska
Hanbali-skolan (Martensson 2012, 114119, 123—132). Samtidigt var
det tydligt att Islam Net valde foreldsare och auktoriteter, som den brit-
tiske Shaykh Haitham al-Haddad, som gav vigledning relevant for
norska muslimer pa grundval av Koranen och Profetens sunna och alla
sunni-lagskolorna snarare @n en bestimd lagskola eller riktning. Meto-
den kan sammanfattas som att Islam Nets foreldsare engagerade norsk
lag och offentliga diskurser om “’islam”, och ting som ar viktiga i med-
lemmarnas vardag, som utgangspunkt for tolkningar och végledning.
Pa grundval av de observationerna och forskning om Salafism i Europa
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kategoriserade jag darfor Islam Net som “norsk haraki-salafism” (Mar-
tensson 2012,126-136).

Nedan foljer exempel péd foreldsningar fran Islam Nets tre dagar
langa Peace Conference i 2012, som jag ska diskutera med hjilp av en
ny intervju frdn december 2021. I alla foreldsningarna spelade retorik
en viktig roll for att kategorisera ting, formedla budskapet, dvertyga
och staka ut ”vdgen vidare”, precis som den gor i Koranen och inom
Koran-exegetiken, som ndmnts ovan, och generellt inom islamsk pre-
dikokonst och laroférmedling (se Halldén 2005; Jones 2012).

Det forsta exemplet &r Abdur-Raheem Greens forelédsning 2012 om
principen al-wala’ wa-I-bara’, "lojalitet och avstdndstagande”, med
hénvisning till Koranen sura 5, vers 51. Green ér inte utbildade jurist
utan “lekman”, och representerade brittisk Salafism och organisationen
JIMAS (Jamiyya Thya’ Minhaj as Sunnah/The Society for the Revival
of the Prophetic Way). JIMAS horde till de brittiska Salafier som sedan
borjan av 2000-talet har ndrmat sig traditionell sunni-islam och vissa
former av sufism, efter att de senares representanter har argumenterat
overtygande for sina traditioners forankring i islams forsta generationer,
och eftersom JIMAS tog avstind frdn militant extremism (Hamid
2010a, 396-400). JIMAS var darfor mindre exklusiv och polemisk mot
andra muslimer (och andra” generellt) &n andra representanter for Sa-
lafism och mer inriktad pa den metodologiska anstrangningen att grunda
allt i Koranen, Profetens sunna och de forsta generationernas tradition,
eftersom detta dr ndgot som alla sunnimuslimer i princip &r eniga om.
JIMAS léroauktoriteter var framforallt Ibn Taymiyya (d. 1328), Ibn Baz
(d. 1999), al-Albani (d. 1999) och al-"Uthaymin (d. 2000), som delas
av den saudiska Salafi-riktningen (Hamid 2010a, 388f.; 2010b, 446).
Men som vi ska se utesluter det inte integrationsfraimjande” vigledning
1 norsk kontext.

Greens utgdngspunkt i foreldsningen var Arberrys ofta anvénda eng-
elska Oversittning av sura 5, vers 51: “O believers, take not Jews and
Christians as friends (‘awliya’); they are friends of each other. Whoso
of you makes them his friend is one of them.” Problemet, resonerade
Green, dr att méanga tror att versen forbjuder muslimer att ha judiska
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och kristna vanner. Men ordet ‘awliya’ betyder inte ’vanner” i nutida
bemirkelse. Precis som det besldktade ordet wala 1 al-wald’ wa’l-bara’
betyder lojalitet” och beskydd” i politisk bemérkelse, sa syftar
‘awliya’ pa “’politiska allierade/beskyddare”. Versen uppenbarades, en-
ligt Green, i en kontext dar fragan om politisk lojalitet och beskydd var
avgorande for Profetens forsamling, och Gud befallde muslimerna att
inte ta judar och kristna som sina politiska beskyddare. Versen éar alltsa
inte ett forbud for muslimer att ha judiska och kristna véinner. Vidare,
eftersom kontexten handlade om en specifik (khass) situation inom Pro-
fetens forsamling dr versen inte ett generellt (‘amm) forbud for mus-
limer att ha t.ex. kristna politiska "beskyddare/allierade”. Muslimer i
vist och i Norge ér forpliktade att vara lojala mot staten och folja lagen,
sa lange det inte tvingar dem att bryta mot islams principer (Martensson
2012, 129-130). Greens argumentation berdr bdde samhéllskontrakts-
teori och tolkningsteori. Han definierade Koranversens mening i for-
hallande till Profetens specifika samhéllskontrakt, vilket gor att den inte
géller norska muslimers kontrakt med den norska staten. Det ér alltsa
tva kontexter som aktualiseras: Koranversens och norska muslimers,
och de tva maste fOrstds separat innan man kan bestimma tillamp-
ningen.

Med tanke pa denna artikel kontaktade jag Green for att friga honom
om hans tolkningsmetod, med foreldsningen 2012 som exempel.” Enligt
Green var principen “kontext” avgorande bade for hans val av tema och
Koranvers, och hermeneutik och tolkning. Angaende tema och vers for-
klarade Green att han var delaktig i konversationer bland europeiska
muslimer som vill leva 1 enlighet med Koranen och sunna och samtidigt
vara vil integrerade medlemmar i samhéllet. ’Integration” var darfor
ett centralt tema i diskussionerna. Eftersom manga har judiska och
kristna vénner blir de konfunderade over att Koranversen 5:51 tycks
sdga att muslimer inte ska ha det. Deras alternativ blir da antingen att
inte folja Koranen, vilket for dem ar omgjligt, eller att bryta sina vén-
skapsforhallanden, vilket vore en stor personlig forlust och negativt for
integration. Ett andra, ndrliggande tema var “extremism”, dvs. militant

7 Intervju 6 december 2021.
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Jjihad, som Green och Islam Net tog avstand ifran. For “extremister” in-
nebér sura 5, vers 51 och liknande verser bade att muslimer framst ska
ha andra muslimer som vénner och att de, givet véstliga ldnders krigfo-
ring i muslimska ldnder, ska ta avstand fran deras stater och lagar. Sam-
mantaget motiverade denna kontext Green att analysera den
juridisk-politiska principen al-wald@’ wa’l-bard’ och versen 5, 51 1 sin
foreldsning. Han betonade ocksa att han konsulterade en rad larde, sa
analysen var inte bara hans personliga tolkning.

Vad giller hermeneutik och Korantolkning skiljde Green mellan
tafsir och tadabbur. Tafsir ar den vetenskapliga tolkningslaran, dir Ko-
ranens mening bestdms genom tolkningstraditionen frdn Profeten och
Foljeslagaren Ibn “Abbas, som lidgger grunden till juridiken (figh) och
larodoktrinen ( ‘agida) och etablerar de bindande réttigheterna och skyl-
digheterna. Hir ingar ocksa tekniska tolkningsmetoder, som att skilja
mellan generella och specifika verser. Den meningen ér feoretiskt sett
en och oférdnderlig eftersom det &r den mening Gud formedlade till
Profeten. ”Kontext” géller hdr bade de situationer Profeten befann sig
1, som foranledde uppenbarelserna, och Koranens 6vergripande och spe-
cifika semantiska kontexter. Tadabbur déaremot dr de troendes djupa,
andliga reflektioner 6ver Koranens betydelse for dem i deras vardag
och liv, 1 olika situationer. Den meningen &r personlig och fordndras be-
roende pa kontext, och den ar inte bindande. Greens “dubbla kontexter”
inom tafsir kan ses som motsvarande Ibn Taymiyyas ”pragmatistiska”
hermeneutik, som jag beskrev ovan.® Vidare, sa kan hans distinktion
mellan tafsir och tadabbur jamforas med litteraturvetaren Hirschs
(1967) distinktion mellan en forfattares avsedda mening, som dr en och
densamma dven om den kan tolkas pa flera olika sétt, och en texts stén-
digt foranderliga betydelse for olika tolkare i olika kontexter.

For att dterga till Islam Nets konferens 1 2012. Dér gavs flera exem-
pel pé hur foreldsare anvinde Koranen och sunna for att kritisera nor-
mer som manga muslimer uppfattar som islamska, for att de hor till en
lagskola eller etablerad sedvana. Till exempel Shaykh Hussein Yees fo-
redrag om dktenskap. “Tvangsdktenskap”, ofta med sléktingar fran en

8 Se ocksé Nafi (2005, 24) om Ibn Taymiyya och Salafi-exeges.
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familjs tidigare hemland, ar forbjudet i norsk lag och diskuteras ofta i
integrationssammanhang. Yee argumenterade att varken Koranen eller
hadith pabjuder att man ska gifta sig inom sin slikt eller med nédgon
fran ett bestdmt land, eller stoder praktiken att tvinga barn att gifta sig
mot deras vilja, och han kritiserade de norska muslimska familjer som
tror att detta dr islamska normer. Han inskérpte att man generellt &r for-
pliktad att lyda sina fordldrar, men inte om de bryter mot islams princi-
per, till exempel genom tvdngsédktenskap (Mértensson 2012, 130—-131).

En annan typ av kritik som framfordes vid konferensen i 2012 rik-
tades mot sufiska brodraskap och sufi-shaykhers auktoritet som medlare
mellan ”sokare” och Gud. I en foreldsning om “rening av sjdlvet”
(tazkiyat al-nafs) inskérpte Abdur-Raheem Green att de troende sjdlva
ska rena sina hjirtan och finna kunskapen om Gud dér, med Profeten
som forebild. Enligt min analys kan man hér spara en asketisk kun-
skapsformedling fran Hanbalt Shaykhen och sufiske médstaren “Abd al-
Qadir al-Jilani (d. 561/1166), via Ibn Taymiyya och Hanbali-skolan till
bland andra Shaykh al-‘Uthaymin, som Green hénvisade till om tazkiyat
al-nafs (d. 1422/2001) (Martensson 2012, 129). En liknande princip re-
presenteras av den indisk-pakistanska rorelsen Akl-e hadeeth, som foljer
den sufiska “reformtraditionen” Nagshbandiyya-mujaddidiyya. Genom
studier av hadith och dromvisioner kan den troende na kontakt med
Profeten, utan en shaykh (urdu pir) som “medlare” (Metcalf 1982, 272—
273). Konferensprogrammet hade andra inslag som syftade till att fa
deltagarna att erfara kérlek till Profeten och bli delaktiga i hans dygder,
inte minst Shaykh Riad Ouarzazis inlevelsefulla och medryckande f6-
restdllningar (Martensson 2012,127—-128).

I min intervju med Green tog jag darfor upp temat tazkiyat al-nafs
och hur han uppfattade det i forhallande till sufism. Green instdmde i
att man kan se samband mellan ‘Abd al-Qadir al-J1lanis asketiska etik
och den som al- ‘Uthaymin representerade. Men han menade att bendm-
ningen “sufism” dr missvisande, for den refererar till brodraskap dér
shaykher tros formedla Guds vélsignelser och forlatelse till de troende.
Green kritiserade den typen av “sufism” av etiska skél. Han resonerade
att vissa former av sufism framstéller synd som nagot positivt, eftersom
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syndaren maste be sin shaykh att formedla Guds forlételse, vilket i sig
anses vara en god sak. Tazkiyat al-nafs handlar istéllet om varje troendes
plikt att rena sjdlvet s att man undviker att synda, eftersom synd skadar
bade en sjilv och andra. Aven om vissa sufier delar denna etik blir det
missvisande, enligt Green, att definiera den som sufism”, eftersom den
termen omfattar dven problematisk etik.

Har tar jag inte stillning till korrektheten i Greens kritik. Poangen
ar att den synliggor etiska teoriers betydelse inom det som sufismfors-
kare identifierar som olika “sufiska” kunskapsformedlingar. Oversatt
till vdsterlandsk etisk teori handlar kritiken om pliktetik, dygdetik och
konsekvensetik, termer som har motsvarigheter bade inom generell is-
lamsk etik (akhldq) och sufism, inklusive den specifika asketiska etik
(zuhd) som definierar vissa sufiska laroformedlingar.® Bade vister-
landsk och islamsk plikt-, dygd- och konsekvensetik handlar om att de-
finiera plikter, dygder och sinnelag, och tillatna/6nskvérda eller
forbjudna/odnskade handlingar. Enligt Greens logik bor synd alltid mot-
arbetas pa grund av de skadliga konsekvenser den kan ha for sjdlvet och
andra. Ett ndrliggande tema fran konferensen 2012 &r Greens forelés-
ning om principen al- ‘amr bi-l-ma ‘riif wa-l-nahy ‘an al-munkar, dvs.
den moraliska plikten "att befalla det goda och motverka det onda”. Hér
kritiserade Green géngkultur och gangster-rap”, som i vissa former
formedlar budskapet att Gud forlater brott, sérskilt de som muslimer
begédr mot ikke-muslimer, och att muslimer ar forpliktade att skydda
varandra. Greens budskap var istillet att muslimer &r understéllda lagen
och har ansvar for alla minniskor, och dérfor inte ska skydda sina
trosfrander om de begar kriminella handlingar (Martensson 2012,130).

Fragan om kontinuitet och fordndring inom Islam Net aktualiserar
termen salafism”, som jag nyligen har diskuterat med Zeshan Qureshi,
bror till Islam Nets ledare Fahad Qureshi, och som har BA-examen i
Sharia och fullfor MA-examen i usi/ al-figh vid Medina Universitetet

9 Sarskilt den nyktra” laroformedlingen fran al-Junayd (d. 297/910); se Knysh (2010)
om al-Junayd (s. 52-56) och om Hanbalitisk askes och ‘Abd al-Qadir al-Jilani (d.
561/1166) (s. 179-183).
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i Saudi Arabien.!® Zeshan Qureshi papekade att utifran sett kunde Islam
Net 1 sin tidiga fas uppfattas som ndrmast Salafi-rérelsen, men forhal-
landet har alltid varit underordnat organisationens sjdlvstandiga krite-
rier. Det har ocksa fordndrats. Under senare ar har Islam Net avldgsnat
sig frin Salafi-rorelsen pa grund av det strikta doktrinéra och praktiska
avstandstagande fran shia och sufism som flertalet inom den saudiska
Najdi-riktningen av Salafism representerar (”Wahhabi”, med utifran-ter-
minologi). Islam Net intar istdllet en inkluderande héllning, &ven om
man kan kritisera shiitiska och sufiska ldroinslag. I likhet med en del Sa-
lafier dr organisationen Oppen i forhallande till alla fyra sunni-
lagskolorna, men de konsulterar dven ldarde som Salafier inte
”godkinner”. Zeshan Qureshi sjdlv foljer bland annat ldrde knutna till
Hanaft lagskolan (den officiella i Pakistan) och utbildningsféreningen
Nadwat ul-‘ulama’, som i sin tur samarbetar med Deobandi-skolans
utbildningssystem. For Qureshi géller det specifikt Darul Uloom Kara-
chi och dess ledare Muhammad Taqi Usmani och Muhammad Rafi Us-
mani for fatwaer och modern figh. Deras far, Mufti Muhammad Shafi °,
har producerat Korankommentaren Ma ‘arif al-Qur an, som Qureshi
menar &r en viktig nutida tolkning. Han framhaller ocksa den tunisiske
Maliki Hogste Muftien och utbildningsreformatorn Tahir b. ‘Ashirs (d.
1973) Korankommentar a/-Tahrir wa-I-tanwir och hans verk Magasid
al-shart‘a al-"islamiyya som extremt viktiga referensverk for att ut-
veckla fatwaer 1 modern kontext. Andra jurister som Qureshi haller hogt
ar de syriska muftierna Mustafa Ahmad al-Zarqa (d. 1999, HanafT lag-
skolan) och Wahba al-Zuhayl1 (d. 2015, Shafi‘1 lagskolan), som har ut-
vecklat ny figh inom omraden som modern ekonomi och internationell
ratt. Som “lekman” forhaller sig alltsa Qureshi till ldrde inom flera lag-
skolor, sérskilt de som gor nya tolkningar, och organisationen avvisar
strikt Salafi-doktrin i férhéllande till ”andra”. Darfor menar Qureshi att
“traditionell sunni” dr den korrekta karaktiriseringen av Islam Net, inte
”salafism”.

Fran mitt perspektiv framstar utvecklingen som en f6ljd av Islam Nets
sjalvstiandighet, som ger organisationen frihet att vélja auktoriteter efter

10" Email 4 november, 7 november, 16 november 2021, 25 och 28 februari 2022. Intervju
2 februari 2022.
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behov, och fokus pa “integration”, som dven tidigare motiverade deras
val av Salafi-foreldsare som Green, som representerade en 6ppen héll-
ning till andra muslimer och samhallet i stort. Eventuellt kan ocksa fler
teoretiska paradigm &n etik och figh belysa avgransningar mellan Islam
Net och Salafism. Qureshis preferens for Ibn ‘Ashiirs Korankommentar
indikerar en hermeneutisk skiljelinje. Jimfort med Ibn Taymiyyas typ
av kontext-orienterad Salafi-exeges tillimpade Ibn ‘Ashiir en traditionell
lingvistisk-grammatisk ord-for-ord och mening-for-mening analys
genom vilken han argumenterade for sina “egna uppfattningar” (ray),
som avspeglar bade Ash‘aritiska teologiska och sufiska doktriner, och
hans magqdasid-fokuserade metod och figh (Nafi 2005, 17-24).

Min tentativa tolkning av diskussionerna med Green och Qureshi ar
dérfor att teoretiska paradigm kan bidra till analys av skiljelinjer. Greens
Ibn Taymiyya-inspirerade Korantolkningsmetod kombinerade herme-
neutik och etik, dvs. normen “integration” styrde valet av tema och vers,
och tolkningsmetoden gav ett integrationsframjande resultat. Det i sin
tur motsvarar modern visterldndsk pragmatism dér praktisk kontext bil-
dar mening. Etisk teori var d&ven avgorande for Greens avgrdansning av
tazkiyat al-nafs 1 forhallande till ”sufism”. Qureshis kritik av Najdi-Sa-
lafism &r ocksa etiskt motiverad: doktrinen fér inte medfora konflikt
med shiamuslimer och sufier. Den etiska skiljelinjen tycks sammanfalla
med Qureshis preferens av Korankommentar. Om det stimmer hénger
organisationen Islam Nets utveckling samman med béde etisk teori och
tolkningsteori, tvd paradigm som har vésterldndska motsvarigheter sam-
tidigt som de formedlas genom de islamska disciplinerna. Teori-per-
spektivet kan alltsd bide bidra till analys av den norska organisationen
Islam Nets forhéllande till (i det hér fallet) Salafism, och pa en mer ge-
nerell niva illustrera de islamska disciplinernas och skolornas betydelse
for organisationens identitet och aktiviteter.

SAMMANFATTNING
Forskningen om islamska discipliner och norska islamska organisatio-
ner kan sammanfattas i foljande punkter:
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Islamska discipliner kan dela teoretiska paradigm med nutida vés-
terlandska akademiska discipliner;

Norska islamska organisationer vidarefor etablerade islamska di-
scipliner och teorier, beroende pa landsbakgrund, sprak, och till-
horighet till lagskola, sufiska brodraskap, rorelse och organisation;
Utvecklingen av norska islamska organisationer bestims av bade
samhandling med "norsk offentlighet” och de egna metoderna. Sar-
skilt vad géller avgridnsningar mellan organisationer och deras ut-
veckling kan teoretiska skiljelinjer spela en avgorande roll, och att
undersoka detta vidare &r en fraga for framtida forskning.

dan ska jag visa hur resultaten har omsatts till kursen RVI2185.

RVI2185: Innehill, analytisk ram och upplagg

INNEHALL

Kursen RVI2185 ges sedan 2020 pa andradrsniva inom religionsveten-
skap vid NTNU och omfattar 15 studiepodng. Forkunskaper &r forsta
aret religionsvetenskap, ddribland kursen “Midtestens religioner”
(RVI1030, 15 sp) dér islam studeras tillsammans med judendom och

de

orientaliska ortodoxa kyrkorna. Den norska “emnebeskrivelsen”

lyder:

Nar folk, inkludert de av muslimsk tro, beveger seg over land og kontinenter,
oppstar religigse institusjoner og serger for en av de mest effektive samfunns-
strukturer for bosetning og samhandling med samfunnet. Folgelig organiseres
norske islamske institusjoner primart i henhold til islamske globale og his-
toriske skoler, «brorskap» og bevegelser, og sekundeert i andre organisasjons-
modeller forhandlet med flertallssamfunnet. Endring skjer kontinuerlig og er
radslatt og kommunisert gjennom de islamske disipliner, det vil si den syste-
matisk produserte kunnskapen om islam som tro og handling. Dette emnet bi-
drar til kunnskap om islamske institusjoner i Norge gjennom et historisk
studium av de viktigste islamske disipliner og skoler og deres betydning i hver-
dagen, inkludert kunst, litteratur og arkitektur. Siden de tidligste og storste
norske muslimske samfunnene stammer fra Pakistan, vier kurset spesiell opp-
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merksombhet til deres institusjoner og historier. Analytisk fokus er hvordan teo-
rier og metoder former kunnskap, med tilherende handling. Denne tilnarm-
ingen gjelder de islamske disipliner, andre akademiske disipliner som
produserer studier av islam og muslimer, og statlig politikk.

Som framgar av beskrivningen utgdr Pakistan ett regionalt fokus 1 un-
dervisningen, ddr landets historiska bakgrund i indiska islamska riken
och brittiskt kolonialstyre ingar. Syftet 4r metodiskt: att visa hur is-
lamska institutioner, discipliner, skolor och teoretiska paradigm utveck-
las 1 en region, och hur islamska organisationer med anknytning till den
utvecklas i Norge. Jag valde Indien och Pakistan dérfor att norsk-paki-
stanska forsamlingar hor till de dldsta och storsta i Norge, och for att
denna regionen inte ingdr i NTNUs grundkurs om islam. Ett annat vik-
tigt tema 1 kursen ar religionens konstnérliga uttryck och de discipliner
och teorier som hor till dem. Det kan jag inte komma in pd hér, men
dven inom det temat himtar jag exempel fradmst frdn Pakistan och norsk-
pakistanska forsamlingar.

ANALYTISK RAM

Undervisningens analytiska ram illustrerar olika sociala aspekter av
teori, med hjélp av historikern Michel de Certeaus diskursteori och sam-
hillsvetarna Anthony D. Smiths och Pierre Bourdieus teorier om re-
spektive nation och nationell identitet, och “kapital”. De Certeaus
diskursteori, som jag har skisserat ovan, anvénder jag i undervisningen
for att analysera diskurs i forhédllande till institution, disciplin och sub-
jekt, och synliggora teoretiska forbindelser mellan religidsa och mo-
derna vetenskapliga diskurser.

Anthony Smith (2003) representerar politisk teori och behandlar re-
ligion 1 forhéllande till nation, etnicitet och nationell identitet. En nation
ar enligt Smiths definition “a named human population occupying a his-
toric territory and sharing common myths and memories, a public cul-
ture, and common laws and customs for all members” (2003, 24).
Nationen kan omfatta en eller flera etniska grupper, da en etnisk grupp
ar “[a] named community of common ancestry and descent, usually pu-
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tative, and of shared memories. Its solidarity is based on the presump-
tion of relatedness of all members, the belief (though not usually the
fact ...) in shared ancestry and kinship” (2003, 32). Nationell identitet
ar befolkningens identifiering med nationen genom en kontinuerlig tol-
kningsprocess, dir syn pa historien och nationens olika grupper konti-
nuerligt fordndras: “[t]he maintenance and continual reinterpretation of
the pattern of values, symbols, memories, myths, and traditions that
form the distinctive heritage of the nation, and the identification of in-
dividuals with that heritage and its pattern” (2003, 24-25). Religion,
etnicitet, historia, lag, offentliga ritualer och myter &r resurser i tolk-
ningar av nationell identitet. I undervisningen anvédnder jag Smiths be-
grepp for att analysera bade historisk utveckling av norsk nationell
identitet, religionspolitik och norska islamska organisationer, och ge-
nerella islamska diskurser om politisk forsamling, Sharia, och admi-
nistration av icke-muslimer”.

Pierre Bourdieus (1986) sociologiska teori om “kapital” analyserar
utbildning och dess roll i att bevara eller utjdmna social ojadmlikhet.
Som kritik av marxistiska analysers ensidiga fokus pa ekonomiskt ka-
pital utvecklade han teorin om kapitalets tre samverkande former: eko-
nomiskt kapital, dvs. finansiella tillgdngar som kan institutionaliseras
som egendomsrétt; kulturellt kapital, som ibland kan omvandlas till
ekonomiskt kapital och institutionaliseras i form av utbildning; och so-
cialt kapital, som bestar av nédtverk och forpliktelser, och som under
vissa omstdndigheter kan omvandlas till ekonomiskt kapital och insti-
tutionaliseras till exempel i form av adliga titlar (1986, 16). Samman-
taget utgor dessa tre former av kapital samhéllets organiserande princip,
som forkroppsligas av dess medlemmar. For kursens del belyser Bour-
dieus kapitalbegrepp hur utbildningsinstitutioner forhaller sig till sam-
héllens ekonomi och eliter, bade 1 islamska och norska kontexter, och
hur kunskap om islam kan fungera som kapital, inom islamska organi-
sationer och offentliga institutioner (se Vongraven Eriksen 2020), samt
inom forskning och undervisning. Man kan ocksa knyta samman Bour-
dieu, de Certeau och Smith, for att analysera hur diskurser formedlar
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tolkningar av “’nationell identitet” och utgor “kapital”. Det perspektivet
aterkommer jag till i den avslutande diskussionen.

UNDERVISNINGSUPPLAGG

Undervisningen foljer en cirkelstruktur som borjar i norsk kontext; gér
over till de historiska islamska institutionerna, disciplinerna och sko-
lorna och deras teoretiska paradigm, som ocksa jamfors med moderna
“viasterldndska” teorier; sedan dessas utveckling i indisk och pakistansk
kontext; och till sist atervander till den norska kontexten. Foljande tabell
illustrerar strukturen, dven om jag i undervisningen behandlar institu-
tioner, discipliner och skolor sammanhallet inom varje historisk och

samhdllelig kontext.

Institutioner (+ analytisk ram)

Discipliner (+ analytisk ram)

Skolor (+ analytisk ram)

Norska institutioners utveckling
«  Offentliga
« Islamska (globala, nationella,

lokala)

Norska discipliner
+  Offentliga
Forskning

* Islamska

Norska islamska skolor
« Lagskolor, teologi & sufism
* Moderna skolor,

organisationer, rorelser

Islamska institutioners utveckling
* Politiska (inkl. ekonomi,
styreform, administration,
vetenskap)
* Religiosa (inkl. byggnader,
lag, vetenskap)

e Icke-islamska religioner

Indien & Pakistan
¢ Moghulriket
* Kolonialstyret

* Pakistan 1947

Norge
¢ Norsk-pakistanska

institutioner

Islamska vetenskaper & discipliner
Praktiska & teoretiska

* Religiosa inkl. teori

Indien & Pakistan
*  Praktiska & teoretiska

« Religiosa inkl. teori

Norge
* Islamska diskurser
* Offentliga diskurser

*  Forskningsdiskurser

Islamska skolors utveckling
* Rattsvetenskap/lagskolor
* Teologiska skolor
«  Sufiska liroformedlingar &

brodraskap

Indien & Pakistan
« Rittsvetenskap, teologi,
sufism
*  Moderna indiska skolor,
organisationer & rorelser

« Pakistansk kontext

Norge
* Ovanstdende i norsk

kontext
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ISLAMSKA BIDRAG

Ett inslag 1 undervisningen pa kursen RVI2185 dr hur man kan studera
islamska teoretiska bidrag till samhéllet och till forskning. Exemplen
ovan fran Islam Net visade hur islamsk hermeneutik och etik kan bidra
till muslimers integration i samhéllet. Hir ska jag utveckla det temat
vidare.

En infallsvinkel &r islamska organisationers bidrag till offentliga in-
stitutioner. Min och Vongraven Eriksens Trondheim-studie visade att
foretrddare for Den Norska Kyrkan, som var engagerade i dialog med
Det Muslimske Samfunnet i Trondheim (MST), uppfattade det som en
kristen moralisk skyldighet att se till att muslimers behov och intressen
tillgodoses. Till exempel har man borjat rekrytera muslimska samtals-
partners och imamer till sjukhus och fangelser (se ogsa Bees artikkel i
dette nummeret), vilket 6kar méngfalden av religiosa tjénster inom sam-
hillets institutioner (2014, 174—177). Barnavardsndmnden hade ocksa,
efter dialog med medlemmar i MST faciliterad genom religionsdialo-
gen, borjat rekrytera muslimska fosterfamiljer for muslimska barn
(2014,177-179). Polisen var ytterligare en myndighet som MST hade
kontakt med, pa grund av en intern konflikt om organisationens styres-
form. En av poliserna som méklade 1 konflikten var imponerad av hur
vil MST 6verlag hanterade organisationens stora nationella, kulturella
och sprakliga mangfald. Jamfort med organisationer med bara norska
medlemmar dér hen tidigare hade medlat i konflikter upplevde hen att
MSTs medlemmar var mer villiga att lyssna till olika uppfattningar och
att organisationen ur det perspektivet hade en foredomligt demokratisk
anda. Bland annat eftersom hen inte kunde kénna igen sina egna positiva
erfarenheter i lokala medias problem-orienterade rapportering om MSTs
konflikt menade hen att man maste tdnka kritiskt kring hur ”’det norska
systemet” fungerar som ram for ett flerkulturellt samhélle: kan man
uppfatta och ldra av positiva sidor av islamska organisationer, till ex-
empel? (2014,181-183).

Ett annat exempel d&r MSTs egna formuleringar av islamska bidrag
till institutionell praxis i Trondheim-dialogens dokument A forstd ek-
stremisme”, skrivet av Tayeb Berghout (MST) och Knut Kittelsaa (Den
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Norske Kirken) (Berghout och Kittelsaa 2013). Eventuellt forklarar do-
kumentet ocksd MSTs praxis att hantera olika uppfattningar inom or-
ganisationen. Berghout argumenterar hér att extremism inte har sin rot
1 militanta rorelser utan i ett forhallningssitt dir man patvingar andra
sina egna intressen och uppfattningar, utan hdnsyn till deras synpunkter.
Vistliga ldnders koloniala och post-koloniala politik i muslimska ldnder,
och regimer 1 muslimska lander, dr extremistiska i den bemaérkelsen och
framkallar motsvarande responser och rorelser. Arabisk-islamska prin-
ciper dr istdllet dialogiska. De syftar till att balansera och jimka samman
olika intressen och kan dérfor fungera som mot-medel mot extremism.
Berghout betonar ocks4 att de islamska principerna ér i linje med kristna
viarderingar, humanism och ménskliga rattigheter. Dokumentet avslutas
med konkreta utmaningar riktade till alla yrkesgrupper som arbetar med
och offentligt uttalar sig om férhallanden mellan Europa och den mus-
limska virlden, att tinka pa hur konflikter beskrivs och vilka praktiska
konsekvenser olika forklaringar kan fa.

Dessa tva exemplen indikerar att islamska organisationer represen-
terar erfarenheter och teoretiska paradigm, som kan bidra till nya synsatt
och praxis inom offentliga institutioner. Islamska teorier inom till ex-
empel etik, ekonomi, internationell ratt och konfliktlosning kunde bidra
till Norges anstrangningar att utveckla ett “héllbart” samhélle."" Nasta
exempel handlar om statlig utbildning i islamsk teologi och islamska
skolors kulturella “’kapital”.

Som vi just har sett framhdvde MSTs Tayeb Berghout i dialog med
Den Norska Kyrkan att islamska principer dr kompatibla med kristna
véarderingar, humanism och ménskliga rittigheter — teman som aterfinns
1 Grundlagens paragraf 2:

Verdigrunnlaget forblir var kristne og humanistiske arv. Denne Grunnlov skal
sikre demokratiet, rettsstaten og menneskerettighetene (Grunnloven, § 2,
2014).

Med Smith (2003) kan man se Paragraf 2 som uttryck for en ny tolkning
av norsk nationell identitet, dir den kristna och humanistiska vérdegrun-

' Se t.ex. AlKatiri (2018), Gardner (2014) och Durrani (2014).
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den beskrivs som ett historiskt arv och kopplas samman med styres-
skicket demokrati, réttsstat och ménskliga rittigheter. Tolkningen for-
utsdtter Norges undertecknande av den europeiska maénskliga
rattighetskonventionen ar 1953, medan den humanistiska komponenten
infordes ar 2012."? Eftersom bara delar av befolkningen numera identi-
fierar sig med kristendomen sé tycks humanismen fungera som vér-
degrundens universella princip, som alla medborgare kan identifiera sig
med.

I samma anda har akademiker med anknytning till Oslo Universitets
nya MA-program i teologiska islamstudier vid Teologisk Fakultet till-
skrivit ”humanism” en avgorande roll for norska muslimers framtid.
Oddbjern Leirvik, som i 1993 medverkade till etableringen av den na-
tionella dialogen mellan Den Norska Kyrkan och Islamsk Réd Norge,
ar ocksa professor 1 inter-religiosa studier och delaktig i utvecklingen
av teologiska islamstudier. I en recension (Leirvik 2019) av antologin
Islamsk humanisme (2016), redigerad av Ellen Reiss och Linda Noor
vid integrations-tankesmedjan Minotenk, resonerar Leirvik att huma-
nismen dr en utmaning till alla ménniskor att sta upp for ménskliga rét-
tigheter, frihet, broder- och systerskap, och jamlikhet. Manga kristna
och muslimer har ett ambivalent férhallande till sagda principer, men
uppslutning om dem dr avgorande for att de "humana” sidorna av reli-
gionerna ska kunna trdda fram. Det forutsétter att kristna och muslimer
kan fritt tolka sina skrifter och traditioner, utan hénsyn till religiosa auk-
toriteter, menar Leirvik. Med hénvisning till Joel Kraemer (1986) och
Lenn Goodmann (2003) argumenterar han att humanism i islamsk idé-
historia hangde samman med studier av grekisk filosofi, som formed-
lades av kristna teologer och filosofer till muslimska kollegor och
blomstrade under den islamska “’guldaldern” 800—1000. Den humanis-
tiska stromningen avtog dock i takt med att kalifernas sponsring upp-
horde och “ortodoxa” akademier for juridik (figh) och systematisk
teologi (kalam) kom att dominera. Dessa fokuserade forst och framst
pd islam och den muslimska forsamlingen, snarare 4n ménniskan”, en-
ligt Leirvik. Nutida muslimer aterupplivar dock islams humanistiska

12 Se historiken till paragraf 2 (Grunnloven).
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arv, ofta med hdnvisning till den rationalistiska teologiska skolan
Mu ‘tazila, vars storhetstid sammanfoll med humanismens. Ett exempel
ar bidragen till Islamsk humanisme, som Leirvik menar &r viigen norska
muslimer maste vandra for att befria sig fran ldroauktoriteter och tolka
fram “human islam”.

Leirviks normativa diskurs &r i linje med Grundlagens identifiering
av humanism som inkluderande nationell virdegrund, och detsamma
géller antologin Islamsk humanisme. 1 Forordet forklarar redaktdrerna
att islams essens utgors av humanism, som i sin tur hor oupplosligt sam-
man med demokrati och ménskliga rittigheter (Reiss och Noor 2016,5—
7). Héar podngteras ocksa att islam i likhet med humanism léar att
minniskan har fri vilja:

I islam betraktes mennesket som Guds heyeste skapning og er blitt gitt fii vilje
og forvalterrollen over skaperverket. Idealet er & handle i samsvar med Guds
veiledning, men det star ogsé fritt til & handle imot. Et sentralt premiss i alle
former for humanisme er at mennesket er fodt fritt, med fii vilje. P& det grunn-
laget har islam en humanistisk essens, som vi ensker a tydeliggjore i denne
boken (Reiss och Noor 2016, 7; min kursivering).

”Fri vilja” framhéavs ocksa 1 kapitlet skrivet av Farhan Shah, som har
MA-examen i UiOs teologiska islamstudier. Shah framhiver Mu ‘tazila-
skolan som en rationalistisk och sant humanistisk rorelse, eftersom den
erkdnner manniskans fria vilja:

Mutazila-teologene, en rasjonalistisk bevegelse i Irak pa 900- og 1000-tallet,
vektla ogsa menneskets frie vilje og ukrenkelige rettigheter som sentrale ele-
menter i den islamske etikken. De forfektet rasjonalitet og fornuft som redska-
per i fortolkning av Koranen og kritiserte den forislamske forestillingen om at
mennesket er underlagt skjebnen (Shah 2016, 28).

”Fri vilja” syftar pd den doktrin som Mu tazila forféktade mot sina teo-
logiska rivaler Ahl al-hadith och senare Ash‘arT och (i viss mén)
Maturidi skolorna. Ash‘ar1 skolans doktrin dr laran om Guds absoluta
makt och “’predestinering” av allt som sker fran Skapelsen till Domens
Dag, medan méanniskorna tilldgnar sig sina individuella 6den genom
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sina val och handlingar. I nagot olika utformingar har den doktrinen do-
minerat inom sunni-islam fran 1000-talet till idag." I citatet ovan havdar
dock Shah att forestdllningen om at mennesket er underlagt skjebnen”
ar "forislamsk”, samtidigt som han formulerar islamsk humanism”
som en normativ syn pd vad islam dr och bor vara:

For noen innebarer konservativ teologisk tenkning i dag at muslimer forst og
fremst forplikter seg til pedantiske, mekaniske aktiviteter av diverse slag for a
vinne Guds belenning, men dette er i strid med apenbaringens intensjon, som
er menneskets utvikling og velferd. Essensen av tilbedelse (ibadah), ifelge ko-
ransk terminologi, kan leses som a tjene Gud ved d tiene menneskeheten (2016,
30).

Vima fa frem at det har eksistert og fortsatt eksisterer en islamsk humanisme.
Her ma vi sile ut myldret av uislamske praksiser og holdninger som gjennom
tidens lop har blitt inkorporert i islam. Moderne humanisme og islamsk huma-
nisme med basis i Koranen, kan og ber — i humanitetens and — danne en felles
front mot polariserende, ekstremistiske og voldsorienterte organisasjoner, se-
kulere sé vel som religigse. Det er mitt inderlige hap at vi, bade som privat-
personer og i vart offentlige liv, viser at det islamske budskapet er en
altomfattende, kompromissles respekt for mennesket (2016, 34-35).

Som antyds hér dr det Koranen som ar tolkningsunderlag, medan hadith,
lagskolorna, och sufiska “helgon” beskrivs som hinder for tolknings-
frihet (Shah 2016, 30-34).

Shah argumenterar alltsd att humanism, identifierad med “fri vilja”-
doktrinen, dr mot-medlet mot polariserande extremism eftersom respekt
for "ménniskan” gér muslimer toleranta. Men leder predestinationsldran
nddviandigtvis till polarisering och intolerans? Ett exempel dr Faraz She-
ikhs (2015) analys av al-Muhasibis teologiska etik. Al-Muhasib1 (d.
243/857) var verksam i Baghdad under guldaldern” och hade stor be-
tydelse bade for den “nyktra” sufiska asket-traditionen fran al-Junayd
(d. 297/910) och for den Ash‘aritiska teologin — de tvé discipliner som
forenas med figh i al-Ghazzalis (d. 504/1111) berdmda syntes, som bil-

13 Se till exempel Waines (2003, kap. 4). For en islamsk encyclopedisk kartldggning 6ver
de doktrindra debatternas teman och de olika skolornas standpunkter, se al-Ash‘art (d.
935), Magalat al-islamiyyin.
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dar modell for de medeltida sunni-akademiernas curriculum. Enligt
Sheikh utvecklade al-Muhasibi i traktatet "Beaktande av Guds Rattig-
heter” (al-Ri ‘aya fi hugiiq Allah) en psykologisk teori om subjektivite-
tens och ’sjilvets” (al-nafs) fostran i forhallande till Gud och “motsatta
andra” (engelska “opposed others™), dir predestinationsldran ingdr som
en teologisk etik. Gud lar méinniskorna genom Koranen att Han har ska-
pat dem for att tjina Honom, genom handling, tal och i hjartat, dvs. in-
tellektet. Hjdrtats Gudstjdnst innebér att overvaka “’sjdlvet” sa att man
kan avvisa frestande “sataniska” ingivelser. Man ska ocksa ta avstand
fran allt som avviker fran ratt Gudstjanst, déribland muslimers omoral
och ”andra” religioner. Samtidigt sdger Gud 1 Koranen att Han har ab-
solut makt 6ver och full kunskap om varje enskilt ting och allt som sker.
Gud har alltséd bestdmt att vissa ménniskor dr muslimer och andra
kristna eller judar, och att vissa muslimer &r omoraliska. Gudstjénst in-
nebdr darfor att avvisa den frestande ingivelsen att ménniskor har fri
vilja och att berdémma sig sjélv for att vara en god muslim eller klandra
andra fOr att inte vara det. Istdllet maste man inse att Gud har avgjort
vem som foljer vilken religion och hur, och att bara Gud har full kun-
skap om ménniskors “’sjdlv”’. Darfor vet ingen vad ens egen eller andras
0de blir pa Domens Dag: dven en utat sett god muslim kan ha fallit for
frestande ingivelser (2015, 188—199).

Sheikh betonar att al-Muhasibis stringa asketiska dygdetik ar radi-
kalt annorlunda 4n nutida liberala, kosmopolitiska etiska teorier om
“vénskaplig nyfikenhet och 6ppenhet” gentemot “andra” (som snarare
formuleras i humanistiska termer). Samtidigt menar han att al-
Muhasibis etik fortjanar mer forskning, ocksé som bidrag till nutida de-
batter om tolerans i pluralistiska samhéllen, genom teorin om ’sjilvets”
fostran till 6dmjukhet i forhallande till bade Gud och ”andra” (2015,
181-185). Titeln pa al-Muhasibis traktat, al-Ri ‘aya fi huqiiq Allah, an-
tyder overlappning med andra teoretiska paradigm. Termen hugiiq
Allah, ’Guds réttigheter”, syftar i naturrattsdiskurs pa administrationens
plikt att styra enligt Guds lag sé att allminnyttan™ frdmjas, vilket &r
Guds ’rattighet” i forhallande till administrationen (Emon 2004-2005).
Betraktad ur det perspektivet framstar al-Muhasibis dygdetik som del
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av en kombinerad naturratts- och samhallskontraktsteori, dar Guds “rét-
tigheter” forpliktar bade individer och administrationen att vara tolerant
mot “motsatta andra” i sin rattsutovning. Etiken avspeglar de islamska
rikenas administrativa ordning, didr olika muslimska och icke-
muslimska forsamlingar hade religionsfrihet och egna rittsinstanser,
samtidigt som lagen uppehdll allas réttigheter och icke-muslimer ocksa
hade tillgang till islamska domstolar (Simonsohn 2010). Predestina-
tionsldran kan alltsd uppfattas som en dygdetisk teori, som forklarar
varfor muslimer ska forhalla sig tolerant till samhaéllets religios-mora-
liska méangfald.

I norsk kontext omfattas predestinationsldran av bland andra World
Islamic Mission (WIM), som hor till den pakistanska sufi-orienterade
Barelwi-skolan och Hanaft lagskolan och officiellt identifierar sig som
Ahl al-sunna wa-Il-jamd ‘a. Organisationens websida beskriver deras
syfte som att frimja tolerans och kontakter muslimer emellan och mel-
lan muslimer och icke-muslimer, under viagledning av Koranen, Pro-
fetens sunna och de lardes tradition:'*

World Islamic Mission (WIM) er en sunni-muslimsk moske som ensker a
hjelpe norske muslimer med a lede et spirituelt liv som er forankret i koranen,
profetens sunna og de laerdes liv og leere. Ved & kaste lys over tradisjonelle is-
lamske prinsipper og verdier, ensker WIM & hjelpe muslimer med a imete-
komme intellektuelle og praktiske utfordringer de meter pa i det moderne
samfunnet. I tillegg ensker WIM & opptre som brobygger i samfunnet ved a
fremme forstaelse og toleranse mellom muslimer og ikke-muslimer pa den ene
siden, og mellom ulike muslimske grupperinger pé den andre.

P& websidan finner man ockséd en dversittning av traktatet al- ‘Aqgida
al-Tahawiyya, trosléran till Hanaft juristen al-Tahawi (d. 321/933), som
WIM f6ljer.!> Har ser man hur ldran om Guds Forbund (Pakt) med
Adam och hans avkomma, alltsd ménskligheten, leder 6ver till [iran om
predestination:

4 https://wim.no/om-wim

15 https://wim.no/litteratur/wims-utgivelser
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42. Pakten Allah opprettet med profeten Adam og hans avkom, er sann.

43. Allah har i all evighet hatt kunnskap om det antallet (folk) som skal til pa-
radiset og helvetet. Dette antallet vil verken eke eller minke.

44. Hans kunnskap omfatter ogsa menneskenes handlinger som Han visste de
ville utfere. Handlinger en er skapt for & gjore er gjort forenklet for ham. Hand-
lingene males etter deres endelse. Den som er heldig, er heldig pa grunn av
Allahs avgjerelse, og den som er uheldig, er uheldig (ogsd) pa grunn av Allahs
avgjerelse.

45. Skjebnens sanne natur er en av Allahs hemmeligheter om Hans skaperverk.
Ingen nzrstdende engel eller profet har viten om dette. A grave eller 4 fordype
seg i dette resulterer i villfarelse, tap og ulydighet. Derfor ma man pa det ster-
keste vaere varsom om & overveie det, tenke eller gjore seg forestillinger om
det. Dette fordi Allah, den Oppheyde, har holdt kunnskapen om skjebnen skjult
for mennesker, og har forbudt dem om a seke kunnskap om dette. Allah sier i
Sin bok: ”Han star ikke til ansvar for hva Han gjer, men de star til ansvar!”
(21:23). Sa den som sper: “hvorfor har Allah gjort dette?”, har avvist bokens
befaling. Og den som avviser bokens befaling, er vantro.

Mot bakgrund av Sheikhs analys av al-Muhasibis etik framstér doku-
mentets predestinationsldra som relaterad till WIMs syfte att frimja to-
lerans mellan muslimer och ”andra”, och muslimer emellan. Man kan
ocksa tolka hanvisningen till ”Pakten Allah opprettet med profeten
Adam og hans avkom” som uttryck for samhéllskontrakt med “de
andra” och naturréttsteori, med tanke pa hur bl.a. al-TabarT anvinde {6-
restdllningen om Guds Skapelse av madnniskan och Férbundet (norska
Pakten) som argument for “ménskliga réttigheter”, som ndmnt i forsk-
ningsoversikten ovan.

Organisationen WIM, som foljer en bestimd lagskola, teologisk
doktrin och etik, kan alltsa bidra till teori om tolerans i ett pluralistiskt
sambhille, dven om deras diskurs inte formuleras i termer som humanism
och ménskliga rattigheter. Samma sak géller Greens tolkning av sura
5:51. Historiskt sett har dessutom Ash ‘aritiska teologer och jurister an-
véant naturrittsteori i minst lika hog grad som Mu‘tazila (Emon 2004—
2005). Traditionell lagskole-islam har alltsd lika goda teoretiska
forutséttningar att inkorporera ménskliga rittigheter i sin lagtolkning
och végledning som “humanisterna”.
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Vad giller “kapital” kan man se att forfattarna med anknytning till
UiOs teologiska islamstudier (Leirvik 2019; Shah 2016) och integra-
tions-tankesmedjan Minotenk (Reiss och Noor 2016) framhaver “is-
lamsk humanism” som ett bidrag till samhéllet. Diskursens anknytning
till den nationella dialogen mellan muslimer och Den Norska Kyrkan,
och dess dverensstimmelse med Grundlagens nationella vardegrund,
utgdr hogt ’national-kulturellt kapital”. Betraktat ur det perspektivet
framstar ”islamsk humanism” som ett ”statsislam-projekt”. Diskursens
implicita kopplingar till Den Norska Kyrkan och Grundlagen behandlas
dock inte som ett auktoritetsproblem, utan istéllet identifieras islamska
laroauktoriteter som hinder for tankens och tolkningens frihet (Shah
2016, 30-35; Leirvik 2019). En friga for vidare forskning &r dérfor om
organisationer som foljer larotraditioner har ldgre “national-kulturellt
kapital” och mindre mojligheter att bidra med teori till (bland annat)
universitetsstudier i islamsk teologi.

AVSLUTNING

Jag har argumenterat for det fOrsta, att fokus pa islams traditionella di-
scipliner och teoretiska paradigm é&r ett sétt att systematiskt studera
norska islamska organisationers identitet och utveckling. For det andra,
att islamska organisationer kan bidra till att utveckla offentlig institu-
tionell praxis, forskning och utbildning. Hér har jag valt teorier, som
avspeglar de islamska disciplinernas historiska koppling till administ-
ration av religiost, etniskt och sprakligt méngfaldiga samhallen. Efter-
som det norska samhillet utvecklas i alltmer méngfaldig riktning kan
forskning om islamska organisationer utreda om fler teoretiska para-
digm dn de med hogt national-kulturellt kapital” kan bidra till offentlig
institutionell praxis, forskning och utbildning. P4 en mer generell niva
bor islamska teoretiska paradigm ocksé bidra till skrivandet av global
vetenskapshistoria och vetenskapsteori.' ”Bor” motiveras hér av ve-
tenskaplig relevans. Till exempel hor islamsk etik till etikhistorien, is-
lamsk naturrdttsteori till rittsvetenskapens historia, och islamska

16 Ett gigantiskt filosofiprojekt i den andan dr Peter Adamsons podcastserie “The History

of Philosophy Without Any Gaps”. https://historyofphilosophy.net/
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samhallskontraktsteorier till statsvetenskapens, precis som hermeneutik,
sprak- och retorikteori inom Koranexegetik, usil al-figh och prediko-
konst hor till litteraturvetenskapens, lingvistikens och retorikens his-
toria.

Det normativa ”bor” aktualiserar de Certeaus diskursteori: historien
skrivs 1 samspelet mellan institution, disciplin och subjekt, och teore-
tiska forklaringar har praktiska konsekvenser for hur man forhaller sig
till det som forklaras. Att infe forklara islamska discipliner och teorier
som delar av global vetenskapshistoria kan innebdra att man forbiser
deras bidrag hér och nu. Exemplen ovan visar hur Oddbjern Leirvik
och Farhan Shah, som har anknytning till institutionen UiOs teologiska
islamstudier, producerar normativa diskurser om fordelarna med ”is-
lamsk humanism” och nackdelarna med islamska lérotraditioner. Deras
forklaringar av ldrotraditionerna som hinder for nytolkningar kan betyda
att man forbiser bade att de formedlar teoretiska paradigm som ar ho-
gaktuella inom generell hermeneutik och réttsteori, och att organisatio-
ner kontinuerligt anvdnder dem for att producera nya tolkningar. I
Greens fall innebar tolkningen ocksé en korrigering av Arberrys Ko-
randversittning: annu ett exempel pa bidrag till forskning, som kan for-
bises om man i forvdg antar att inga akademiska aktiviteter pagar inom
(i detta fallet) organisationen Islam Nets hégn.

Normativitet 4r dock generellt sett legitimt inom disciplinen teologi.
Min disciplin religionsvetenskap daremot ar deskriptiv och efterstravar
objektivitet. Samtidigt innebidr de Certeaus diskursteori att man maste
konfrontera den subjektiva faktorn: ens personliga preferenser formar
oundvikligen problemstdllning och val av teori och metod, och ddrmed
analys och resultat. Om man anlégger ett sddant kunskapsteoretiska per-
spektiv pa al-Muhasibis psykologiska teori sa framstar hans asketiska
”Oovervakning av sjilvet” som ett bidrag till forskares metodreflektion,
inte bara till etisk teori om forhallningssétt till “motsatta andra”.
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ABSTRACT

The article treats the topic “studies of organized forms of Islam in Nor-
way’”’ through two approaches. Firstly, by describing a course I have de-
veloped (RVI2185) and the research I have used for that purpose. The
course studies Norwegian Islamic organisations against the background
of global and regional Islamic institutions, disciplines, schools, and
theoretical paradigms. Islam’s academic, theoretical aspects con-
sequently play an important part in the teaching. Secondly, by discus-
sing motivations for this pedagogical focus. One motivation concerns
the relationship between Islamic and western theoretical paradigms,
which has implications for Islamic contributions to a global history and
theory of science. Another concerns how analysis of theoretical para-
digms may contribute to studies of Norwegian Islamic organisations
and their authoritative sources, principles, and development. The
method shows that traditional disciplines, e.g. jurisprudence, exegesis,
theology, and ethics, play vital roles within Norwegian organisations.
In contrast to normative theological discourses about “Islamic human-
ism”, which reject the disciplines’ relevance for Norwegian Muslims, I
therefore argue that the disciplines both define Islamic organisations
and contribute towards developing public institutions, research, and
education.

Key words: Islam, institution, discipline, theory, organisation
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vuohta: Saami Ritual Specialists in Texts Written until 1871. Bergen:
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Konsta Kaikkonens avhandling er en kildekritisk studie av noen av de
historiske kildene til det forfatteren kaller noaidevuohta, dvs. funks-
joner, tradisjoner og fenomener knyttet til de sentrale rituelle spesialis-
tene (noaidit) 1 det nordsamiske omradet. Mélet er a utfore «an autopsy
on the concept of Saami shamanismy, gjennom kontekstualisering av
kilder og forfatterposisjoner i forhold til noaidevuohta, til det samiske,
til andre tekster om samme anliggender, og til diskurser, paradigmer,
idehistoriske stremninger og samfunnsmessige forhold. Kaikkonen er
serlig opptatt av relasjonen mellom kunnskap og makt, slik det fremtrer
gjennom produksjonen av kildetekstene, og av & avmystifisere beskri-
velser av samisk religion. Et viktig premiss er at tekster ikke blir til i et
vakuum, men at forfatterens bakgrunn sa vel som bakgrunnen til de in-
tenderte leserne er sentralt for teksters tilblivelse (s. 20):
Forskningsspersmaélene er som folger:

(1) How did historical and idea-historical changes and author posi-
tions contribute to descriptions of Saami ritual specialists before
the year 1871, and what were the motivations behind these texts
at the time they were created?

(2) How and when did these developments give birth to the concept
of Saami shamanism, and who was behind its normalisation? (s.
19)
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Avhandlingen bestar av atte kapitler, innledes med en prolog og
ender med en epilog. Kildekritiske diskusjoner i kapitlene 2—5 danner
grunnlag for behandlingen av det andre forskningsspersmalet (i kapittel
6), mens det forste forskningsspersmalet besvares gjennom kapitlene i
sin helhet. Prologen presenterer behov og begrunnelser for studien, sam-
men med mal og forskningsspersmaél, og epilogen folger utviklingen
frem til samtiden. Svaret pa det forste forskningsspersmalet er langt og
komplekst (nermere 200 sider). Kaikkonen bidrar her med substans og
nye nyanser til tidligere forskning, blant annet om kildenes innbyrdes
relasjoner, teologiske foringer i kildetekstene og den geopolitiske kon-
teksten for deres tilblivelse. Sammenstillingen av denne kritiske dref-
tingen av kildene til noaidevuohta (sa vel som til samisk religion mer
generelt) er et sveert nyttig bidrag til fagfeltet, ikke minst internasjonalt.

Svaret pa det andre forskningsspersmaélet presenteres gjennom en
grundig og interessant redegjorelse for tilblivelsen og normaliseringen
av begrepet «samisk sjamanisme». Blant viktige funn er sporingen av
sjamanismebegrepet og sjamanismediskursen, i forhold til samisk reli-
gion, til M.A. Castrén pd 1840-tallet og normaliseringen til J.A. Friis
pa 1870-tallet. Begrepets og diskursens samiske historie har ikke tid-
ligere vart undersokt, og fremstar som et originalt bidrag.

Kaikkonen forholder seg til kilder pa nordsamisk, dansk, norsk,
svensk og finsk. Oversettelser fra kildetekstene er gjennomgaende kon-
sistente og palitelige, og vil veere nyttige for forskere uten kompetanse
pa skandinaviske og finsk-ugriske sprak. Avhandlingen er ogsé velskre-
vet, med ekstremt fa lingvistiske mangler.

Vi har lest dette som en sterk avhandling, men selvfolgelig ikke feil-
fri, eller helt uten rom for kritiske innspill. Et slikt innspill har & gjere
med storrelse. Avhandlingen kunne med fordel vart kortere og stram-
mere. Innledningen er pé hele 87 sider, og viser til en lang rekke kilde-
kritiske, begrepsmessige, teoretiske og metodiske perspektiver, sammen
med en kompleks «verktoykasse» (emisk/etisk, insider/outsider,
urfolk/ikke-urfolk). Det er ikke noe galt med elementene og designet.
Kaikkonens bruk av dette har apenbart bidratt til rike og innovative tolk-
ninger 1 kapitlene som felger. Men presentasjonen kunne med fordel
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vaert mer fokusert, og fremstar noen steder som i overkant omstendelig.
Eksempelvis kan man stille spersmal ved behovet for det reviderte dis-
kursanalytiske apparatet. Mye av analysen synes a vaere basert primaert
pa kildekritikk, oversettelsesteori og hermeneutiske perspektiver, samt
pa urfolksmetodologiske innsikter og pa komparasjon.

For komparasjon lener Kaikkonen seg serlig pa religionshistorikeren
Jelena Porsanger, og hennes bruk av de samiske begrepene buohta-
stahttit og veardaddllat, som begge kan oversettes med «a sammen-
ligne». Mens veardadallat korresponderer med konvensjonell praksis
for sammenligning med eller til noe annet, har buohtastahttit tilleggs-
betydningen «a gjore til en», dvs. & plassere to eller flere fenomener i
en og samme kategori. Vi finner dette interessant, nyttig og verdifullt,
og som for alle gode teoretisk-metodiske diskusjoner reiser det nye
spermdl. Vi kunne ensket en mer utferlig presentasjon. For eksempel:
kan komparasjon (veardadallat) av to eller flere fenomener fore til kon-
struksjon av en kategori (buohtastahttit) dersom disse fenomenene av
en eller annen grunn (enten genealogisk eller typologisk) vurderes som
like nok? Hvilke empiriske data ligger til grunn for det & veardadallat
og buohtastahttit en noaidi med en sibirsk (sakalt) sjaman?

Avhandlingen gir en overbevisende beskrivelse av opprinnelsen til
begrepene «sjaman» og «sjamanismey i relasjon til det samiske, og bid-
rar slik til forskning pa samisk religion, sé vel som til det internasjonale
forskningsfeltet pa urfolk og sjamanisme. Problematisering av sjama-
nisme som komparativ kategori er et &penbart anliggende for religions-
vitenskapelige studier, og fremstar i avhandlingen som solid. Prologen
og epilogen kan imidlertid ogsé leses som en kritikk av samisk sjama-
nisme som samtidsformasjon. Slik kritikk er mer tvilsomt som aka-
demisk prosjekt, og kunne med fordel vert enten justert, eller
begrunnet.

Enkelte av begrepene og oversettelsene kan diskuteres. Mest sentralt
for avhandlingens anliggender er bruken av begrepene noaidi og
noaidevuohta som analytiske, teoretisk baserte heuristiske begreper (s.
27-30). Disse begrepene er 14nt fra nordsamisk, basert pa et enske om
a anvende urfolkstermer i analysen. Kaikkonen bruker dem som gene-
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relle termer, ogsa nar disse termene ikke finnes i kildene, og han bruker
dem for korresponderende fenomener 1 andre samiske settinger enn det
nordsamiske. Man kan sperre hva den prinsipielle forskjellen er mellom
denne bruken av noaidi og noaidevuohta og andre forskeres bruk av
begrepene sjaman og sjamanisme for ulike rituelle eksperter og deres
praksiser.

Blant metodiske valg som kunne veart dreftet mer inngaende, er
Kaikkonens fokus pa tekster om nordsamisk religion. Som han selv pé-
peker, finnes det fa kilder til nord-samisk noaidevuohta, og de fleste av
dem er refortolkninger av beskrivelser av sor- og lulesamiske konteks-
ter.

Avhandlingens sterke sider overskygger og veier opp for de svakere.
Som leser ma man bevege seg pa detaljniva for a finne mangler og
tvetydigheter. Dette er samlet sett en grundig og veldisponert avhand-
ling, tuftet pa presist formulerte spersmél og solide spraklige og kon-
tekstuelle premisser. Den resulterer pa det grunnlag i ny kunnskap og
verdifulle bidrag til forskningsfeltet.



